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पटित सुखलालजी 


दर्शन ओर चिन्तन 
पण्डित सुखलालजीके हिन्दी लेखोंका संग्रह 
खपफ्ड-१, २ 





' प्रकागक ; 
पण्डित सुखलालजी सनन्‍्मान समिति 
गुजरात विधासभा, भद्र 
अहमदाबाद- (९ 


सम्पारक अण्ड्रऊू 


थी. दहसुखभाई मालवणिया ( मुख्य सम्पादक 
श्री. प बेवरदास जीवराज दोशी 

श्री. रसिकलाल छोटाहा> परीख 

श्री, चुनीलाल वर्घमान शाह 

श्री. बालाभाई वोरयन्द देस।ई ' जयमिझखु 


[ अन्य प्रकाशनके सर्वाधिकार जन रुस्कृत सशोधन मण्डल-बनारस-द्वारा सुरक्षित ] 


विसे २०१३ : वीर निर्बवाण रा २४८३ : है. स, ३९७७ 


मूल्य ! सात रुपये 


प्रन्थ-प्राप्ति-स्थान 


(१) जैन संस्कृति संशोधन मण्ड ठ, ४/३, 5. घ. ए, बनारस-५( उत्तर प्रदेश * 
(२) शूजर ग्रन्थरत्न कार्याक्य, रंघीमागग, अहमर्दाग'द (थुजरात | 
(३) भ्रो. बग्बए जन युवक संघ, ४५-२० पनमी स्ट्रीट, धम्बर- १३ 








प्रकाशक: भ्री दल्सुखभार मालवणया, नत्रो, पण्डित सुक्षछालुजों सन्‍्मान समिति, 
गुनरात विद्यासभा भद्द, अदमद।बाद-१ गुजरात * 

मुद्रक प्रथम खण्डके पू २८० प+मल, श्री परेशनाथ घोष, सरला प्रेस, 
गदोलया, बनारग ! 
शेष सम्पूर्ण प्रस्थ, थ्री ग्ेम््रप्रसाद श्र, थी. शाकर टुद्रणाछय, 
हुथीयरी, बनारस । 


# [] शो 
सपादकाय नवद॒न 
विदवत। थे सुफ्त थे, नंय घुल्य कदाचन । 
हदेशे पूज्यते राजा, विद्वान सब्न्न पूज्यते ॥! 


विभूतिपूजा संसारके प्रत्येक देशके लिये एक आवश्यक कार्य है। 
समय समय पर देशी महान्‌ विमूतियोंका आदर-सस्कार होता ही रहता है, 
और यह प्रजाकी जागरूकता और औवनविक्रामका चिह्न है। 


जिस विभूतिका सम्मान करनेके उद्देश्यसे हम यह प्रस्थरन प्रकट कर 
रहे हैं वह केवड जनेकि लिए आदरणीय है, या सिर्फ गुजरातकी श्रद्वेय 
व्यक्ति है, पसा नहीं हैं; बढ़ तो सार भारतवर्षका विद्याविभूति है। और 
उसका सनन्‍्मान भाग्तड़ी भारतीददीका सन्‍्मान हैं। 


पतिडित श्री सुखशादजी संघवों ता. ८-१२-५०५ को अपने 
चीवनके ७५ वर्ष पूण करनेवाले थे। अतए्व सार देशकी ओरसे उनका 
सन्‍्मान करतेके विचारसे अहमदाबाद में ता. 9-९-५५ के दिन ' पाण्डत 
पसुबल्ाजजा सन्‍्मान समिति ' का सगठन किया गया, और निम्न प्रकार 
सम्मानकी योजना की गई :--- 

(१) पण्डित श्री, झुखलाऊजीके सन्‍्मानाथे अखिछ मभारतोय पैमाने 
पर एक सम्माननिधि एकत्रित करना | 

(२) उस निधिमेंते पण्डित सुखछालजीके लेखोका संग्रह प्रका- 
शित करना । 

(३) उस निधिमेंस आगामी दिसम्बर मासके बाद, बम्बइ्में, उचित 
समय पर, पण्डित सुखलालजीका एक सन्‍्मान-समारोह करना । 


(४) उपयुक्त सन्‍्सान-समाराहके समय, अवर्शिष्ट सन्‍्माननिधि पग्डित- 
ज्लीकों अपेग करना । 


हे 


(५) उपयुक्त कार्यकों सम्पन्न करनेके लिये, अहमदाबादमें, एक 'पण्डित 
सुखलालज्ी मध्यस्थ सनन्‍्मान समिति' की स्थापना करना बे उसका मुख्य 
फार्याक्य अहमदाबादमें रखना । 

(६) इसी उद्देश्यको पूर्तिके लिये बम्बई, कलकत्ता व जहाँ जहाँ आवश्यक 
माद्ठम हो वहँ। वहूँ। स्थानिकत समिति कायम करना; और इन स्थानिक 
समितिओंके सर्व सदस्योंको मध्यस्थ समितिके सदस्य समझना | 

(७) जहाँ ऐसी स्थानिक समिति कायम न की गई हो वहाँकी 
विशिष्ट ब्यक्तिओकों भी मम्यस्थ सामतिमे आामिल करना। 

इस समितिक्रा अभ्यक्षपद्‌ माननीय श्री गणेश वासुदेव मावलेकर, 
अध्यक्ष, लोकसभाको दिया गया । श्री मावढकरके निधनके बाद भारत सरकारक 
व्यापार उद्योग मन्त्री माननीय श्री मोरारजीभाई देसाई उस समितिके अन्यक्ष 
बने हैं । 

सन्‍्मानकी हस योजनाकी दूसरा कछमको मूर्तरूप देनेके हैतुसे समितिकी 
कायेकारिणी समितिने ता. १४-१८ ७५ को निम्न प्रस्ताव किया 

(१। पण्दितजीके जो लेग्व हिन्दीमें हो वे हिन्दी भाषामें और तो 
लेख गुजरातामे हों ते गुजराती भाषामें --इस प्रकार दो अछग अलग 
प्रन्थ मुद्रित किए जायें | 

(२) हन प्रस्थेके सम्पादनके लिए निम्न पांच संदस्योकरा सम्पादफ्रमण्डछछ 
नियुक्त किया जाता है । श्री दल्सुखभाई मालर्बाणया मुख्य सम्पादक रहेगेः -- 

(१) श्री दलसुखभाई माल्वणियां [ मुख्य संपादक | 
(२, श्री पं, वेचरदास जोवराज दोशी 

(३) श्री रसिकलाल छोटालाल परीख 

(४) श्री चुनीलाल वधमान शाह 

(५) श्री बाछाभाई वीरचंद देसाई 'अयभिरमु ! 


घ 
(३) प्रन्थेंकों कहाँ मुद्रित कराना इस बातका निणय सम्पादकमण्डल 


करेगा, व इन प्रन्थोंकों तैयार करनेमें जो भी आवश्यक खच करना होगा वह 
सब सम्पादकमण्डछकी सूचना अनुसार किया जायगा । 


(४) ग्रन्थ डिमाई ८ पेजी साईझमें मुद्रित किया जाय । 

(५) हिन्दी व गुजराती दोनो प्रन्थोंकी दो-दो हज़ार नकलें रहे । 

(६) सन्माननिधिमें कम-स-कृम छा. २७५) (पष्चोस ) का चन्दा देने- 
बालोक़ो हिन्दी तथा गुत्नगती दोनों ग्रन्थ भेंट दिये जॉय । 


इस प्रस्तावके अनुसार “दर्शन और चिन्तन 'के नामसे प्रस्तुत पुस्तकर्मे 
पंडितजीके हिन्दी छेखोंका संग्रह प्रकाशित किया जाता है। 


प्रथम खण्डमे घमे, समाज तथा दाशेनिक मीमांसा विषयक छेखोक़ा! 
सेग्रह है और दूसर खण्डमे जैन धरम और दरशंनसे संबद्ध छेख संगृहीत है । ये 
हख पत्र-पत्रिकओ, पुस्तको को प्रस्तावनाओ, ग्रस्थमत टिप्पणो और व्याख्यानोके 
रूपमें लिखे गये थे | ६० १९१८ में मुद्रित कृमग्रस्थको प्रस्तावनास लेकर 
६० १९५६ के अवनुबरमें गांधीपारितापिककी प्रामिके अवसर पर दिये गये 
ग्या्यान तककी पेडितजीक) हिन्दी साहित्यका साधनाको साकार करनेका 
यहाँ प्रयत्न है । 


बाचक यह न समझ कि पेडितजीको साहित्यसाधना इतनेमें ही मर्यादित 
हैं। इसी पुस्तकके साथ उनके गुजराती लेखोका संग्रह भी प्रकाशित हो 
रहा है, जो विषयपेविध्यकी इृश्टिसे, हिन्दी सम्रहकी अपेक्षा, भधिक समृद्ध 
है। उनके संस्कृत छेखोका संग्रह किया ही नहीं गया। और कुछ छेखोंका 
संप्रह होना अभी बाकी हैं। विशाल पत्रराशिको और वाचनके समय की गई 
नोधोंको भी छोड़ दिया गया है। संस्कृत और पाक्षत ग्रन्थोके सम्पादनकी ठैली 
उनकी अपनी ही है। इन सबका परिशालन किया जाय तब ही पंडितजीकी 
साहित्य साधनाका पूरा परिचय प्राप्त हो सकता है । 


प्र 


पंडितजीके सामाजिक और धार्मिक ढेखोंका प्रधान तत्त्व है-बुद्धि- 
शुद्ध श्रद्धासे समस्वित सुसंवादी धार्मिक समाजफा निर्माण । व्यक्तिके बेयक्तिक 
और सामाजिक दोनों प्रकारके कर्तब्योंमें साम्छस्य होना आवश्यक है| केवल 
प्रव्तक्त या केवल निवरतक, सा थम सहीं दो सकता; किस्तु प्रवृत्ति और 
निर्गत्तका समन्वय ही सच्चा धर्म हे सकता है। बच्चा आचारोका आवश्यकता, 
आन्तरशुद्धिमें यद्वि वे उपय्ोर्ग' है, तब है। है, अन्यथा नहीं; करा वाह्याचार 
निरथक हूँ | जीवनमें प्राथनिकता आस्तस्थुदिक है, बद्याचारको नहों। हृ दा 
बातोका जात और बुद्धिके बढसे पंढ़नजीने अपने लेखोमे बिदद छपसे 
निरूपण किया है । 


पडितजीने दशनके क्षेत्रम भारतीय दहानोके प्रमाण-प्रमेयक विभव्मे 
गी छिखा ४ उसका संपह “दाश मऊ मीमासा ? सलामक विस गे किया मय है। 
उससे उनका बह श्रुतस्य ता प्रकट है.ता है! है, किन्तु साव ही दा //निकामें अपर 
अपने अभिमत दशउके प्रति जो कदगढ हैं ता है उसझे स्थानमे येदिवजाम 
समन्वय और माब्यस्थ्य देखा जाग 0 । यह सन्खय होर मो बस्स केड 
जनदशनक अन्याससे है! वाया हो, ७त' बे ने बडी, # गार्ब' वीक, सममेस्त, 
उनके जीवनदृशनक जीवत ढ्नेकान्तक शो पठे पातझोत प५ ९, इसका 
भी वह फटे है; यहां कारण ६ 7 दाद; है। 7 देह देवक |वजम सन्तब्धी- 


की तुलना करके उनका सारसबस्प तटरब का तरद्द वे प्रदूण कर सकते ६। 


यह सच है कि पंडितजीका काकलेज जनधम और अनद्न विशेषतः 
रहा है, किन्तु इसका यह ताथब नहीं है कि उनका सनधम और दरें 
कदाप्रह है । इस बातका प्रतीत प्रस्तुत सम्रहृगत प्रत्येक लेख करा सकेगा। 
किसी भी विययका अ्तिपादन करना हैं, तब डी विशेषता पाड़तजीकी 
अपनी है, जो उनके टेलार्म प्राय सबेत व्यक्त होती €-- एक है, ऐनहासिक 
इष्टिकी और दूसरी है, तुटनात्मक दंष्टका। इन दो द्ाष्ट ओंसे विषयक प्रति- 
पादन करके वे वाचकके समक्ष वस्तुस्थिति रख देते हैँ | निर्णय कभी वे दे 


ड 


देते हैं और कभी स्वये वाचकके ऊपर छोड देते हैं । 


यह तो निर्विवादरूपते कहा जा सकता है हि हिन्दी या अंग्रेजीमें 
एक एक दहीनके विषयमें बहुत कुछ लिखा गया है, शिन्‍तु दार्शनिक एक 
एक प्रमेयकों लेकर उसका ऐतिहासिक इष्टिसे ऋमिक तुलनात्मक विवेखन 
प्रायः नहीं हुआ है । इस दिशामें पंडितजीने दाशनिक छेखकोंका मागेदशन 
किया है-- ऐसा कह जाय तो अत्युक्ति न होगी। “दाशनिक मौमांसाः 
विभागमें जिन छेखोका संग्रह प्रस्तुत संग्रहमें है, उनमेंसे किसी एकका भी 
पटन बाचककों इस तथ्यकी प्रतीत करा देगा । 


'जैनधम और दीन! विभागमें उन विविध लेखोंका संग्रह है, जो उन्होंने 
जैनधम और दरीनका केन्द्रमे रखकर छिखे हे । ये लेख वस्तुनः जैनधर्मके 
ममको तो प्रकट करते ही हैं, साथ दो जैन मन्तत्योक्री अन्य दारीनिक 
मन्तत्बोंसे तुलना भी करते हैं--यह इन लेखोंक्ी विशेषता है। पूर्वोक्त 
'दे।रीनिक मीमासा ' थिभागकी विशेषता इन छखोमें भी अकट हैं। जैनबर्म 
और दर्जगके सपयमें टिस्टी+, आहा टी शा गंवा ६। और जो ठिखा 
भी गया है वह प्|ग सांगिदायिक इंश्टिकोणसे | ऐेगी रिथतिमें प्रस्तुत छेख- 
संग्रह वाचक्रकों नई इृष्टि देगा, इसमें सम्देद् नहीं । 

इस ग्रस्थमें पश्टितजीका संद्ित परिचय दिया गया है। इससे शान- 
साधना व जीवनसाधनाक छिये उल्दोन जो पुरुषार्थ क्रिया है, उसका कुछ 
परिचय मिल सह्केगा । ऐसी आशा है। 

प्रस्तुत चंगादनकी अध्यज्प समयने पृ करना था। अनेक भिन्नोंक्ली 
सहायता नहाते तो हम डिये शेड कार्य कृटिन हा जाता। श्री महेन्द्र 
'राजा 'ने इस लेखसंग्रह के प्रूफ देखनमें हर श्री मगीनाई पटल झातरी 8 & 
मे सूची बनानेपें सदायता की; बनारस सरलता प्रसके व्ययस्तापक श्रीयुत 
पेरेशनाथ घोष वे शेकर मुद्रणाल्यकर व्यवस्थापक श्रोयुत राजे-्द्रप्रसाद गुप्तने 
इस प्रन्थकों समय पर मुद्रित कर दिया है; अद्टमदाबादके एल, ही. आस 


्ं 


कफालिजके अध्यापक श्री रणघीर उपाध्यायने पण्डितज्ञीके संक्षित परिचयकका 
हिन्दी भाषान्तर कर दिया है - हम इन सबका आभार मानते हैं। 


श्री मेवरमछूजी सिंधीका तो हम खास आभार मानते है कि उन्होंने 
आजसे १५ वर्ष पूर्व प्रेरणा की थी कि यदि पंडितजीके लेखोका संप्रह किया 
जाय तो प्रकाशनका प्रबन्ध वे कर देंगे। फलस्वरूप पड़ितजीके बिखर हुए 
छेखोंका इतना भी संग्रह हो सका | श्री नाथुराम प्रेमीजीने पंडितजीके लेखोंका 
पक संग्रह- समाज और धम ' नामसे और जैन संस्कृति संशोधन मडलने 
' चार तीथैकर ' के नामसे प्रकाशित किया है- यह भी उसी ग्रेरणाका फछ है | 


इस ग्रन्थमें संगृहीत ' सवेज्ञव और उसका अथे ! इस एक लेखकी छोड़कर 
बाकी सभी छेख पृवैप्रकशित हैं । यहँ। हम उन सभी प्रक्ाशकोंका हार्दिक 
आभार मानते हैं, जिनके प्रकाशनोसे यद्द संग्रह तैयार किया गया है । 


कौन छेख कब और कहाँ प्रकाशित हुआ है, इसकी सूचना विषयानु 
क्रममें दो गई है | संकेतोकी संपूर्ति अंतर्में दी गई सूचीमें की गई है । 


अन्तमें सन्‍्मान सम्रितिका भी हम आभार मानते हैं कि उसने पडित- 
जीके ठेखोका संकलित रूपमें पुनमुद्रण करके उन्हें प्रस्यरूपमें जनताके समक्ष 
उपस्थित करनेक्ा अवसर दिया | 


बुद्धजयम्ती ; 


2 - सम्पाइकमण्डख 


पंडित सुखलालजी 


[ संक्षित परिचय ] 





सच्चस्स आणाए उबटद्विए से मेहावी मार तरइ । 
-सत्यकी आज्ञा पर खडा हुआ बुद्धिमान झत्युकों पार कर जाता है । 


---श्री आचारागसूत्र । 











हे ८ (20 ५० 
(&हहे २३३३५ के है ८222) 





एशिया महाद्वीप सदा ही परमप्रवतेको, तत्वचितकों और साधकोंकी 
जन्मभूमि रहा है | इस महागौरवकों निभाये रखनेका श्रेय विशेषतः भारत- 
वर्षको है। पुराणयुगर्मे भगवान रामचद्र और कमयोगी श्रीकृष्ण, इतिहासकालमें 
भगवान भहावीर तथा भगवान बुद्ध और अर्वाचीन युगमें महात्मा गांधी, 
योगी श्री अरविन्द एबर सत बिनोबा जैसे युगपुरुषोकों जन्म देकर भारतवधेने 
धरम्चितनके क्षेत्रमे गुरूपठ प्राप्त किया हैं । युगोसे भारतवर्षन इस प्रकारके 
अनेक तत्त्यच्ितकों, शास्त्रप्रणेताओं, साधकों, योंगियों और विद्वानोकों जगती- 
तल पर सादर समर्पित किया हैं! 


प्रजाचक्षु पटित सुखछालजों उन्हींमसे एक हैँ । वे सदा ही सत्यश्ोधक, 
जावनसाधक, पुरुषार्थपरायण तथा ज्ञान-पिपास रहे हे । इस पडित पुरुषने 
ज्ञान-साग पर अपन अन्लोककों प्रक्राशित कर उज्ज्वल चग्च्रि द्वारा जीवनको 
निमल और ऊधभ्वेगामी बनानेंका निरतर प्रयत्न किया है । इनकी साधन। 
सामजस्यपूर्ण है, इनकी प्रज्ञा सत्यमूछक तथा समन्वश्रगामी है और इनका 
जीवन त्याग, तितिक्षा एवं सयमयुक्त है । 


जन्म, कुठुम्ब ओर बास्यावस्था 


पडितजीकी जन्मभूम वहीं सौराप्ट्र है जहाँ कई सतों, वीरों और 
साहसिकान जन्‍म लिया है। झालावाइ जिलेके सुरेन्द्रगगरस छ मीलके फ्रासले 
पर लीमली नामक एक छोटेसे गाँवमें सवत्‌ १९३७ के मागशीर्षकी झुक्का पचमी 
तदनुसार ता» <-१२-१८८० के दिन पड़ितजीका जन्म हुआ था | इनके 
पिताजीका नाम संघजीभाई था । वे विसाश्रीमाली शञातिके जन थे । उनका 
उपनाम संघबी और गोत्र धाकड़ ( धकेट ) था । जब पडितजी चार ही 
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सालके थे, तब उनकी माताजीका ख्गवास हो गया । घरमें विभाताका 
आगमन हुआ । उनका नाम था जड़ीबाई । वे जितनी सुंदर थीं, अुतनी ही 
प्रसन्नददना भी थीं। स्नेह और सौजन्य तो उनमें कूट कूटकर भरा हुआ था। 
वे मानो मातृत्वकी साक्षात्‌ मूर्ति ही थीं। पंडितजीका कहना है कि कई वर्षो 
याद उन्हें यह ज्ञात हुआ कि वे उनकी विमाता थीं । इतना उनका खतु 
व्यवहार था ! 

पारिवारिक व्यवस्था और बच्चोंकी देखभालका सारा काम मूलजी काका 
करते थे। वे थे तो घर के नौकर, पर कुटुम्बके एक सदस्य ही बन गये थे । 
उनमें बड़ी वफ़ादारी और ईमानदारी थी । बालक मसुखलालको तो वे अपने 
बेटेसे भी ज़्यादा चाहते थे। उन्हें पडितजी आज भी ' पुरुषमाता ” के स्नेहभरे 
नामसे स्मरण करते हैं । 


बचपनसे ही सुखलछालकों खेल-कूदका बड़ा शौक था। वे बढ़े निर्भीक 
और साहसी थे। एक बार तेरना सीखनेका जीमें आया तो बिना किसीकी 
मदद भागे जाकर कुएँसे कूद पढ़े और अपने ते तरना सीख लिया | घुड़सबारी 
भी उन्हें बहुत पसंद थी। सरकसके सत्रारकी तरह घोड़ेकी पीठ पर खड़े होकर 
उसे दौड़ाने मे उन्हें बड़ा मजा आता था। कई बार वे इसमें मुँहके बल मिरे 
भी थे। 

एक बार सुखलाल अपन दो मित्रोंक साथ तालाब पर नहाने चले । 
बातें करते करते तीनों मित्रोमं यह होड़ लगी कि उलटे पाँव चलकर कौन 
सबसे पहले तालाब पर पहुँचता है। बस ! अब क्‍या था / छूग सुखलाल नो 
उलटे पाँव चलने । थोड़ी ही देरमें वे थूहरके काँटोमें जा गिरे। सारे शरीरमे 
बुरी तगह कांटे चुभ गये | वे वहीं बेहोश हो गये। उन्हें घर ले जाय गया । 
बड़ी मुश्किलसे चार-छ. घटोके बाद जब वे होशमें आये, तो क्या देखते हैं 
कि सारा बदन काटोंसे बिंध गया हैं। तेल लगाया जा रहा है और नाई 
एक-एक कर काटे निकाऊ रहा है। पर उन्होंने इसकी जरा भी परवाह नहीं 
की । लगे बढ़ बढ़कर अपनी शौय-गाथा गाने । ऐसे साहसप्रिय और क्रीडाप्रिय 
सुखलाल परिश्रमी, आज्ञाकारी तथा खावलबी भी कम नहीं थे। विवेक और 
व्यवस्था उनके फ्र्येक कार्यमें दीख पढ़ती थी। दू्तरोंका काम करनेको वे सदा 
तामपर रहते थे। पढ़ाईमें वे कमी लापरवाही नहीं करते थे। उनमें आलक्ष्य 
नामकी न था। बुद्धि इतनी तीक्ष्ण थी कि कठिनतम विषय मी उनके लिये 
सरल-सा था। स्मरणशक्ति इतनी तीज्र थी कि जो भी वे पढ़ते, तुरत कठस्थ 
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हो जाता। पुस्तकोंकी देखभाल इतनी अधिक करते थे कि सालभरके उपयोगके 
बाद भी वे बिलकुल नई-सी रहती थीं। 

गुजराती सातवीं श्रेणी पास करनेके बाद सुखलालकी इच्छा अयग्रेज़ी 
पढ़नेकी हुओ, पर उनके अभिभावकोंने तो यह सोचा कि इस होश्ियार 
लड़केकी पढ़ाओके बदले व्यापारमे लगा दिया जाय तो थोड़े ही अरसेमें दुकानका 
बोश उठानेमें यह अच्छा साह्नीदार बनेगा । अतः उन्हें दुकान पर बठना पढ़ा । 

धीरे धीरे सुखलाल सफल व्यापारी बनने लग। व्यापारमें उन दिनों बड़ी 
तेजी थी। परिवारके व्यवहार भी ढगसे चल रहे थे। सगाई, शादी, मौत और 
अन्मके मौकों पर पसा पानीकी तरह बहाया जाता था। अतिथि-सल्कार और 
तिथि-ह्यौहार पर कुछ भी बाक्की न रखा जाता था। पडितजी कहते हैं--- इन 
सबको में देखा करता। यह सब पसंद भी बहुत आता था | पर न जाने क्यों 
मनके किसी कोनेसे हल्की-सी आवाज्ञ उठती थी कि यह सब ठीक तो नहीं हो 
रहा है। पढ़ना-लिखना छोड़कर इस प्रकारकें स्र्चीके रिवाजोर्मे लग रहनसे 
कोई भला नहीं होगा । शायद यह किसी अगशम्य भावषीका इंगित था । 


चौदह वर्षकी आयु विमाताका भी अवसान हो गया । सुखलछालकी सगाई 
तो बचपन ही भें हो गई थी। वि० सं० १९७००में पंद्रह वर्षकी अवस्थामे 
विवाहकी तयारियाँ होने लगीं, पर ससुरालकी किसी कट्रिनाईके कारण उस वर्ष 
विवाह स्थगित करना पड़ा। उस समय किसीकी यह ज्ञात नहीं था कि वह 
विवाह सदाके लिये स्थगित रहेगा। 

चेचककी बीमारी 

व्यापारमें हाथ बैंटानवाले सुखछाल सारे परिवारकी आशा बन गये थे, 
किन्तु मधुर लगनवाली आशा कई बार ठगिनी बनकर घोखा दे जाती है । 
पडितजीके परिवारको भी यही अनुभव हुआ । वि से १९७३ में १६ वर्षके 
किशोर सुखलाल चेचकके भयकर रोगके शिकार हुए । शरीर्के रोम रोममें 
यह व्याधि परिव्याप्त हो गई । क्षण क्षणमे झत्युका साक्षात्कार होने लगा । 
जीवन-म्रणका भीषण इन्द्र-युद्ध छिड़ा । अतमें सुखछारू विजयी हुए, पर 
इसमें थे अपनी आंखोंका प्रकाश खो बंठे । अपनी विजय उन्हें पराजयसे भी 
विशेष असह्य हो गई, और जीवन रूत्युसे भी अधिक कश्टदायी प्रतीन हुआ । 
नेश्रोके अंधकारने उनकी अतरात्माकोी निराशा ण्र शुन्यताम निमप्न कर दिया। 


पर दुःखकी सच्ची औषधि समय है | कुछ दिन बीतने पर सुखलाल 
छस्थ हुए । खोया हुआ आंखोंका बाहा प्रकादा धीरे धीरे अंतलोंकमें प्रवेश 
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करने लगा । और फिर तो उनकी विकलता, निराशा तथा शझन्यता विनष्ट 
हो गई । उनके स्थान पर स्त्रस्थता एवं शांतिका सूर्योदय हुआ । अब 
युवक सुखलाल का जीवन-मत्र बना-- न दैन्यं, न पलायनम्‌ |” महारथी 
कर्णकी भाँति 'मदायत्त तु पौरुष ” के अमोधघ अख्से भाग्यके साथ 
लड़नेका हृढ़ सकल्प कर लिया। अपनी विपदाओको उन्होंने विकासका साधन 
बनाया । 'बिपदः सन्‍्तु नः द्वाश्यत्‌ --माता कुन्ती द्वारा व्यक्त महा- 
भारतकारके ये शब्द आज भी उन्हें उत्तन ही प्रिय और प्ररक है। सुखलालन 
चेचककी बीमारीसे रुक्त होकर अपना जीवन-प्रवाह बदल दिया !। सफ्छ 
व्यापारी होनेतराडे खुखठाल विद्योपाजनके प्रति उन्मुख हुए, और जन्‍्मसे 
जो वैश्य थे वे कर्मसे अब ब्राह्मण ( सरस्वती-पुत्र ) बनने लगे । १६ वर्षकी 
बयमें द्विजवके ये नवीन सस्कार ' लीलाघरकी लीला ही तो है । 


विद्या-साधनाके मांगे पर 

सुखलालका अतमुखी मन आत्माके प्रति गमन करने लगा । उन्होंने विद्या- 
साधनाका मांगे अपनाया। अपनी जिज्ञासा-तुष्टिक ये वे साधु-साभ्वी और 
संत-साधकोका सत्सग करने लगे। इस सम्सगके दो शुभ परिणाम आये। एक 
ओर घम्मगासत्रोके अभ्ययनसे सुखलालकी प्रजाम अभिव्॒द्धि होने लगी और दूसरी 
ओर ब्रत, तप और नियमपालन द्वारा उनका जीवन संयर्मी एवं संपक्ष 
बनने लछूगा। 

वि? स० १९०३ से १९६० नकका ६-७ वर्षका काल मुखलालके जीवनमे 
सक्रांतिकाल था। उस अवधिमे एक बार एक मसुनिराजके ससगेसे सुसछाल 
मन-अवधानके प्रयोगकी ओर मुड्। एक साथ ही सौ पच्रास बाने याद रखकर 
उनका व्यवस्थित उत्तर देना कितना आश्रयजनक है ' किन्सु अल्प समयमे ही 
सुखलालन अनुभय किया कि यह प्रयोग न केवछ विद्योपाजन् ही बाधक हैं, 
अपितु उससे बुद्धिमें वध्यतत्र तथा जिज्ञासात्त्तिम शिधिछिता आ जाती है । फलल' 
तत्काल ही इस प्रयोगकों छोड़कर ने विद्या-साधनामें सनल्प्र हों गये। आज भी 
यदि कोई अवधान सीखनेकी वात छेंडता है तो पडितजी स्पष्टनः कहते हैं कि 
बुद्धिकों वध्या और जिज्ञामाको कुठित बनानेका यह मांग है। 

इसी प्रकार एक बार सुखलालकों मन्र-तत्र सीखनकी इच्छा हो आई। 
अवकाश तो था ही; बौद्धिक प्रयोग करनेका साहस भी था। सोचा -- सांपका 
जहर उतार सके था अभीप्सित वस्तु श्राप्त कर सके तो क्या ही अच्छा ४ लगे 
मंत्र-तंत्र सीखने, किन्तु अल्पानुमवसे ही उन्हें यह प्रतीति हों गई कि इन 
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सबमें सत्यांश तो कचित्‌ ही है, विशेषतः दभ और मभिध्यात्व है। उससें 
अज्ञान, अधभ्षद्धा तथा वहमको विशेष बल मिलता है। उनका परित्याग कर वे 
फिर जीवन-साधनार्म रूग गये--ज्ञानमार्गकी ओर प्रश्न हुए। 














बि० सं० १९६० तक वे लीमली गाँवमें यथासंभव शानोपाजन करते रहे । 
अधमागधघीके आगम तथा अन्य धार्मिक प्रन्थोंका पठन-मनन कर उन्हें कठस्थ 
कर लिया । साथ ही अनेक संस्कृत पुस्तकों तथा रासों, स्तवनों और सज्ञ्मायों 
हसी असख्य गुजराती कृतियोंकी भी जवानी याद कर लिया। पूज्य लाधाजी 
स्वामी और उनके विद्वान शिष्य पूज्य उप्तमचदजी स्वामीने उन्हें साग्स्वतत- 
व्याकरण पढ़ाया, पर इससे उन्हें सताष नहीं हुआ । लीमलीमें नये अभ्यासको 
सुविधा नहीं थी | उन्हें इन दिनों यद्द भी अनुभव होने लगा कि अपने समस्त 
शाख्र-ज्ञानकों व्यवस्थित करनेके लिये सस्क्ृत माषाका सम्यक्‌ ज्ञान अनिवाये है। 
सस्कृतके विशिष्ट अध्यापनकी सुविधा लीमलीमे थी ही नहीं । सुखछाल इस 
अभावसे बेचन रहने लगे । प्रश्न यह था कि अब किया क्‍या जाय * 


फाशीम बविद्याष्ययन 


देवयीगसे उसी समय उन्हें ज्ञात हुआ कि पूज्य मुनि महाराज 
श्री. धर्मविजयजी ( शाखत्रविशारद जनाचाय श्री विजयधमंसूरी्वरजी ) ने जन 
विद्याधियोकी सस्कृत-प्राकृत भाषाके पडित बनानेके लिये काशीमें श्री यशोविजय 
जन सस्क्ृत पाठशाला स्थापित की है। उससे सुखछाल अत्यत प्रसन्न हो गये। 
उन्होंने अपने कुठम्बी-जनोसे गुप्त पत्नव्यवहार करके बनारसमें अध्ययन करनकी 
महाराजजीस अनुमति प्राप्त कर छी, पर दृष्टिविहीन इस युवककों बनारस 
तक मेजनको कुटुम्बी-जन राजी हो बसे ! मगर सुखछालका मन तो अपने 
सकलप पर दृढ़ था । ज्ञान-प्रिपासा इतनी अधिक तीम्र थी कि उसे कीओ दबा 
नहीं सकता था । साहस करनकी ्रक्ति तो जन्मजात थी ही । फलतः वें 
पुरुषार्थ करनेकी उद्यत हुए । एक दिन उन्होंने अपने अभिभावकोंसे कहां- 
“अब मुझे आपमेंसे कोई रोक नहीं सकता । में बनारस ज़रूर जाऊँगा। 
अगर आप लोगोने स्वीकृति नहीं दी तो बड़ा अनिष्ट होगा ।” घरके सभी 
लोग चुप थे । 


एक दिन पड़ितजी अपने साथी नानालालके साथ बनारसके लिये रवाना 
हो ही गये । बिलकुल अनजाना अदेश, बहुत लम्बी यात्रा और भला-भोलछा 
साथी--इम सबके कारण उन्हें यात्रामें बढ़ी परेशानी उठानी पड़ी। एक बार 
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शौचादिके लिये एक स्टेशन पर उतरे, तो गाड़ी द्वी छूट गई । पर ज्यो्यों 
कर वे अंतमें काशी पहुँचे । 

पडितजीके जीवनके दो अ्रक बल हैं -- जाप्रत जिज्ञासा और अविरत 
प्रयत्न । इन दोनों शुणों के कारण उनका जीवन सदा नवीन एवं उल्लासपूर्णे 
रहा है । अपनी जिज्ञासा-तुश्कि लिये वे किसी भी प्रकारका पुरुषार्थ करनेसे 
नहीं हिचकिचाते । 

भूखा ज्यों भोजनमें लग जाता है, काशी पहुँचकर सुखलाल त्यों 
अध्ययनभे सलभ हो गये। बि० स० १९६३ तक, मात्र तीन ही वर्षमें, उन्होंने 
अठारह हज़ार होक-परिंमराण सिद्धहेमव्याकरण क्ठस्थ कर लिया। ( पडितजीको 
आज भी समग्र व्याकरण टीकाके साथ स्मरण है।) व्याकरणके साथ 
साथ न्याय और साहित्यका भी अभ्ययन आरभ कर दिया। इससे पड्ितजीकी 
जिज्ञासा और बढने लगी । वे नये नये पुरुषार्थ करनेकों उद्यत हुए । जब 
पाठ्शाछाका वातावरण उन्हें अन्ययनके अधिक अनुकूल नहीं जैंचा, तो वें 
उससे मुक्त होकर स्ततत्न रूपसे गगाजीके तटपर भदनी घाट पर रहने लगे । 
उनके साथ उनके मित्र जजलाल्जी भी थे । बनारस जेसे सुदूर प्रदेशमें 
पंडितजीका कोई सम्बन्धी नहीं था, खर्चकी पूरी व्यवस्था भी नहीं थी । 
जिज्ञासा-शत्ति अदम्य थी, अत आये दिन उन्हें विकट परिस्थिनिका सामना 
करना पड़ता था । आर्थिक संकट तो इस स्वग्नदर्शी नवयुवककों बेहद तंग 
करता था । अत सोचा--यदि भारतमें व्ययकी व्यवस्था नहीं हुई तो 
अमरिकाके मि० रोकफेलरसे, जो अनेक युवकोंकों छात्रव्नत्तियाँ दिया करते हैं, 
आर्थिक सहायता प्राप्त कर अमरिका पहुँचेंगे । पर देवयोगस आवश्यक धन 
प्राप्त हो गया और अमरिका जानेंका विचार संदाके लिये छूट गया । 





सुखलाल अब विद्योपाजनमे विशेष कटिबद्ध हुए। उन दिनों किसी वैद्य 
विद्यार्थीके लिये ब्राह्मण पडितसे सस्क्वत साहित्यका जान प्राप्त करमा अत्यन्त 
कठिन कार्य था, पर सुखलाल हताश द्वोनेवाले व्यक्ति नहीं थे। चिलचिलाती 
हुई धूपमें या कड़ाके की सर्दर्मि वे रोज्ञ आउनदस मील पेंदल चलकर 
पहितोंके घर पहुँचते, सेवा-झुश्नपा कर उन्हें संतुष्ट करते और ज्यों-त्यों कर 
अपना हेतु सिद्ध करते | इस प्रकार अविर्त परिश्रमसे छात्र सुखलाल पंडित 
सुखलालजी बनने छगे । 

मसंग्राल्‍तरके इस निवास-कालके बीच कभी कभी पडितजी अपने एक हाथसे 
रस्सीके एक सिरेको बांधकर और दूसरा सिरा किसी दूसरैकों सौंपकर गेया- 
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स्लानका आनद छेते थे। एक बार तो वे बिना रस्सी बाघ नदीमें कूद पड़े 
और छगे इबने, किन्तु संयोगसे उनके मित्र त्रजलाल वहाँ समय पर आ पहुँचे 
और उन्हें बचा किया। ! 

वि० सं० १९६६में सुखलालजी न्यायाचायकी परीक्षार्मे सेमिलित हुए, पर 
दुर्भाग्यसे “ छेखक ” निकम्मा मिझा | सुखलालजी लिखाए कुछ, और वह लिखे 
कुछ । अंतमें उन्होंने अपनी कठिनाई कालेजके प्रिन्सिपल श्री» वेनिस साहबसे 
कही । वे अग्नेज्ञ विद्वान सहदय थे । विद्या्थीकी वास्तविक रिथित्की समझकर 
उन्होंने तुरत मौखिक परीक्षाकी व्यवस्था कर दी और स्वय भी परीक्षकोके 
साथ बठे । पडितजीके उत्तर सुनकर श्री० वेनिस साहब अत्यत मुण्ण हो गये 
और उन परीक्षकोमेंस एक श्रो० वामाचरण भट्टाचार्य तो इतने अधिक प्रसन्न 
हुए कि उन्होंने रुखलाल्जीसे अपने यहाँ पढ़ने आनको कहा । यह पडढित- 
जीको प्रतिभाका एक उदाहरण है । 

क्रमझ् सखछालजीन “ न्यायाचाय ” उपाधिके तीन खड़ाकी परीक्षा भी 
दे दी, परतु बि० स० १९६९ में अतिम खडकी परीक्षा्के समय परीक्षवोके 
ऐसे कठु अनुभव हुए कि परीक्षाकें लिये टस काटेज भवनमें फिर कभी पर न 
रसनेका संकल्प कर पाडेटजी बाहर निकझ गये । इस प्रसगके लगभग २०- 
>३ वबर्ष पश्चान वि ० १९९०० मे पाऊःक्म-सशोधन समितिकि एक सदस्य 
को हेसियतसे उन्होंने उस भवन सम्मानपूर्वक पुन अवेश किला ' 





मिथिलाकी यात्रा 

ब्रि०ण सु० १९६६-६७ तक पडितजीन बनारसमें जो भी ज्ञान प्राप्त हो 
सकता भा, प्रात्त कर ल्यिा, किन्तु उनकी जिज्ञासा और ज्ञानपिपासा तो 
दिन ग्रतिदिन बढती ही जा रहीं थी । उनका मन अब विहारके विद्याधाम 
मिथिकाकी ओर दौडन लगा । 

मिथिला प्रदेश यानी दरिद्रताकी भमि, किन्तु बहाँके सरस्वती-डपासक, 
ज्ञान तपस्वी पडितमण विद्याके ऐसे व्यासगी हे कि वे अध्ययन अपनी दरिद्र- 
ताका दुःख ही भूल जाते है । “ नव्यन्याय 'का विशेष अध्ययन करनेके लिये 
पडितजी बनारससे अब समय-समय पर मिथिला जाने रंगे । मिथिलामे भी 
उन्होंने कम कष्ट नहीं झेला । वहाँ वे भोजनमें पाते थे-दाऊ, भात और साग। 
कभी अगर दहीँ मिल गया तो षड्रस भोजन | मिथिछाकी सर्दी और 
बरसातका मुकाबला करना लोहेके चने चबाना था | फूसकी झोपडीमें घासके 

२ 
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बिस्तर पर सोकर सुखलाल्जीन सब कुछ सहा और अपने अभीष्ट मांगें पर 
ड॒टे रहे । 

पंडितनीके पास एक गरम स्वीटर था । जीवनमें पहली बार उन्होंने 
उसे खरीदा था । कड़ाके की सर्दी थी। गुरुजीने स्वीटरकी बड़ी तारीफ़ की । 
पड़ितजी ताड़ गये । सर्दोीसे खुदके ठिदरनेकी परवाह न कर उन्होंने वह 
स्‍्वीटर गुरुजीकी सेवामे सादर समर्पित कर दिया, और खुदने घासके बिस्तर 
और जज॑रित कबल पर सर्दीके दिन काट दिये | 





शुरू-शुरूमे पडितजी मिथिलाके तीन चार गाँवोमें अध्ययन-व्यवस्थाके 
लिये घूमे । अंतमें उर्न्हें दरभगामें महामहोपाध्याय श्री० बालकृष्ण मिश्र नामक 
गुरु मिल गये, जिनकी कृपासे उनका परिश्रम सफल हुआ। मिश्नजी पड़ितजीसे 
उम्नमें छोटे थे, पर न्यायशात्र और सभी दशनोके प्रखर विद्वान थे। साथ ही 
वे कवि भी थे; और सबसे बड़ी बात तो यह थी कि बे अत्यत सहृदय एव 
सज्जन थे । पडितजी उन्हें पाकर इृतकृत्य हुए और गुरुजी भी एसे पडित- 
शिष्यको पाकर अत्यत प्रसन्न हुए । 

तत्पथ्बात्‌ श्री० बालकृष्ण मिश्र बनारग्सकें ओरिएन्टल कार्ेजके प्रिन्सिपल 
नियुक्त हुए। उनकी सिफारिशसे महामना पडित मदनमोहन सालबीयजी और 
आचाये आनदशकर पघ्रुबने सन १९३३ में पडितजीकोी जन-दशानका अन्यापक 
नियुक्त किया । बनारसमे अध्यापक होते हुए भी पदितर्जी श्री० बालकृष्ण 
मिश्रक वर्गम यदा कंदा उपस्थित रहा करते थे । यह था पहितिजीका जीवन 
विदार्थीमाव । आज भी पडित्जीके मन पर इन गुरुवयके पाठित्य एबं 
सौजन्यका बडा भारी प्रभाव हैं । उनके नाम-स्मरणसे ही पड़ितनी भक्ति, 
श्रद्धा एब आभारकी भावनासे गदगद हो जाते हैं । 


इस प्रकार बि० सवत्‌ १९६० से १९६९ तकके नौ वर्ष पडितजीने 
गभीर अभ्ययनमें व्यतीत किये थे । उस समय उनकी अवस्था ३० वर्षकों थी । 
उसके बाद अपने उपार्जित ज्ञानकों विवार्थीवर्गंम विंतरित करनेका पुण्य काय 
उन्होंने शुरू किया । 

यहाँ एक वस्तु विशेष उल्लेखनीय है कि अपने अध्ययन-कालमें पडितनी 
मात्र विद्योपाजेनमें ही नहीं लगे रहे । बगभगसे प्रारम होकर विविध रूपोमें 
विकसित दोनेवाले हमारे राष्ट्रीय आन्दोलनसे भी ये पूर्णतः अवगत रहे | 
तबुपरान्त देशकी सामाजिक एवं धार्मिक समस्याओं पर भी उन्होंने चिंतन 
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किया । इस प्रकार पंडितजीकी दृष्टि झुरूसे ही व्यापक थी । निःसंदेह यह 
उनकी जाग्रत जिज्ञासाका ही फल था । 
अध्यापत्त, प्रंथरखना तथा अन्य प्रवृत्तियाँ 

श्री० बाबू दयालचंदजी जौहरी आदि उत्साही एवं भावनाशील नवयुव* 
कॉसे आरकंधित होकर अब पडित्जीन बनारसके बदले आगराको अपना 
प्रश्ृत्ति-केन्द्र बनाया । वहांसे ने आसपासके हाहरोंमें मुनियोकोी पढ़ानेके लिये 
चार- छः मास जा आते और फिर आगरा वापस आकर अध्ययन-अध्यापन 
करते । हस प्रकार तीन-चार वर्ष बीत । इतनेमें महात्मा गाधीके प्रसिद्ध 
सत्याग्रह-संभ्रामकी दुदुभि देशकें कोन-कोनेसे बजन लगी । पडितजी उससे 
अछिप्त केसे रह सकते थे ” उन्हें भी बापूके कमंयोगन बेहद आकर्षित क्या । 
प्रारभस अहमदाबादके कोचरब आश्रममें और तत्पश्वात्‌ सत्याप्रह-आभ्रम, 
सावरमतासे बापूके साथ रहने पहुँच । वहाँ सबके साथ चक्की पीसते और 
अन्य श्रम-काय करते । गाँधीजीके साथ चक्की पीसते पीसते हाथमें फफोले 
उठनेकी बात आज मी पण्डितनी आनन्द्के साथ याद करते हैं। किन्तु 
थोड़े ही समयके बाद उन्होंने यह अनुभव किया कि उनके जैसे पराधीन 
व्यक्तिके लिये बापूके कमंयोगका पूर्णतः अनुसरण संभव नहीं है । इस 
वास्ते विवश होकर फिर थे आगरा लौटे, पर उन पर बापूका स्थायी 
प्रभाव तो प्ठा ही। वे सादगी और स्वावलबनके पुजारी बने। पीसना, 
बतेन मलना, सफाई करना वगरह स्वावलबनके कार्मोको करनेमे उन्हें 
आनद आने लगा । यह वि० स० १९७३ की बात हैं। इन दिनो जीवनकों 
विशेष सयमी बनानेके लिये परडित्जीन पाँच वर्ष तक घी-दूधका भी ह्याग 
किया और साने-पीनेकी झझटसे छुट्टी पान और उयादा खर्चसे बचनेके लिये 
उन्होंने अपनी खुराककों बिलकुल सादा बना लिया। इसका नतीजा यह हुआ 
कि सन्‌ १९३० में पश्तिजीको बवा|सीरके भयकर रोगन आ घरा और बे 
मरतें-मरत ज्यों-त्यॉकर बच । तबसे पडितजीन शरीर-सैंभालनका पदार्थपाठ सीखा। 





अबतक तो पड़ितजी अभ्यापन-काये ही करते थे, पर बि० सं० १९७४ 
में एक बार झांतसूरति सम्मित्र मुनि श्री कपूरविजयजीनें पडितजीके मिश्र 
ब्रजलालजीसे कहा कि-“ आप तो कुछ लिख सकते हैं, फिर आप लिखते 
क्यों नहीं? सुखलालजी लिख नहीं सकते, इसलिये थे पडितोंकों तयार करनेका 
काये करें ।” पह़ितवीको यह बात लग गई । उन्हें अपनी विवद्धता 
बहुत खटकी । उन्होंने सोचा-“ में स्वय लिख नहीं सकता तो क्‍या हुआ £ 
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इूसरेको लिखाकर तो ग्रथ-रचना की जा सकती है!” तुरंत ही उन्हनि 
कर्मतत्त्तज्ञान सम्बन्धी प्राकृत भाषाका “ कमंग्रथ ! उठाया । थार परिश्रम कर 
उस कठिन ग्रथका अनुवाद, विवेचन और अभ्यासपूर्ण प्रस्तावना तैयार कर 
छपवाया । तब तो सभी विद्वान दांतीं तहे ऊँगली दबाने रूगे। इस प्रकार 
पड़ितजीकी छेखन-अतिभाका पडिसवर्गंको प्रथम परिचय प्राप्त हुआ । उसीके 
साथ पडितजीके ग्रन्थ-निर्माण की परपरा प्रारभ हो गई, जो अक्षुण्ण रुपसे 
आज तक चल रही है । 

तीन वर्षके पश्चात्‌ पद्ितजीन ' सम्मतितके ' जैसे महान दाश्नैनिक अथका 
सपादन-कार्य आगरामें रहकर आरभ किया, पर उसी समय गांधीजीने 
अहमदाबादमें गुजरात विद्यापीठकी स्थापना की और पडितजीके मिन्रोंन उन्हें 
विद्यापीठके पुरातत्व मदिर्म भारतीय दर्शनके अध्यापक-पढकों भ्रहण करनेका 
अनुरोध किया । पडितजीको गाधीजीके प्रति आकर्षण तो पहले से था ही, 
मनपसद काम करते हुए गाघीजीके ससगभे रहनेका यह सुभोग पाकर बे 
अत्यत असल हुए और सबत्‌ १९७८ में अहमदाबाद जाकर गुजरात विद्यापीझके 
अध्यापक बन गये । 

गुजरात विद्यापीठ और साबरमती आश्रम उन दिनों राष्टीय सीर्थस्थान 
माने जाते थे । विद्यापीठ्म अभ्यापन-कार्यक लिये भारतभरके चोटीके विद्वान 
एकत्रित हुए थे। श्री० काका काडेलकर, आचाये कृपालानी, आचाय गिटवानी, 
मुनि जिनविजयजी, अध्यापक धर्मनन्द कोसम्बी, श्री" किशोरछालभाई महारू- 
वाला, प्रो" रामनारायण पाठक, शक्ली" रसिकाल परीख, प० बेचरदासजी, 
श्री० नानाभाई भट्ट, श्री० नरहरिभाई परीशख इत्यादि अनेक विद्वानों अपनी 
बहुमूल्य सेवा निःस्वरार्थभावसे विद्यापीदकों समर्पित की थी । परडितजी भी 
उनमें समिलित हुए । यह सुयोग उन्हें बहुत पसंद आया । 

विद्यापीठमें रहकर पढडितजीन अध्यापनके साथ-साथ अ'्यापक धर्मानन्द 
कोसम्बोसे पाली भाषाका अध्ययन भी किया । तदुपरात प० बेचरदासजोके 
सहयोगसे ८-९ वर्षका अविरत परिश्रम कर “ सन्मतितक ” के सपादनका 
भगीरथ कार्य सम्पन्न किया । विद्वानोंने उस ग्रथकी (मूल पाँच भाग और 
छठा भाग अनुवाद, विवेचन तथा विस्तृत प्रस्तावना आदिका ) मुक्तकंठ्से 
प्रशशा की। डो० इमंन जेकोबी, प्रो० छोयमन और प्रो० व्यूडस जैसे 
प्रसिद्ध पश्चिमी विद्वानोनें भी उसकी तारीफ़ की । गांधीजीको भी उसके 
निर्माणसे बढ़ा ही संतोष हुआ, और उन्होंने कहया--“ इतना भारी परिश्रम 
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करमेके पश्चात्‌ सुसलालजीकों एकाधघ वर्षका विश्वाम लेना चाहिए ।?” इललेमें 
सन्‌ ३० का ऐतिहासिक वर्ष आ पहुँचा। सारे देशमे स्वतत्रता-सम्रामके नक्षारे 
बजने लगे । राष्ट्रीय आंदोलनमें सम्रल्ति होनेका सबको आह्वान हुआ । 
प्रसिद्ध दांडीकूच प्रारभ हुईं, और सांधीजीके सभी साथी इस अहिसक सम्रामके 
सैनिक बने । पडितजी भी उसमें समिलित होनेको अधीर हो उठे, पर उनके 
लिये तो यह सभव ही न था, अत' वे मन मसोसकर चुप रह गये। उन्होंने 
इस समयका सदुपयोग एक और सिद्धि आप्त करनेके लिये किया । अग्रेजीमे 
विविध विषयके उच्चकोटिके गंभीर साहित्यका प्रकाशन देखकर पहितजाको 
अंग्रेज्ञीकी अपनी अज्ञानता बहुत खंटकी । उन्होंने करिबद्ध होकर सन्‌ ३०- 
३१ के वे दिन अग्रजी-अधभ्ययनमें बिताये । इसी सिलसिलेमें 4 तोन मासके 
लिये शातिनिकेतन भी रह आये । अंग्रेजीकी अच्छी योग्यता पाकर ही उन्होंन 
दम लिया । 

सन्‌ १५३३ में पडितजी बनारस हिन्दू यूनिवर्रिटीमें जन-दशनके अध्यापक 
नियुक्त हुए। दस वर्ष तक टूस स्थान पर कार्य करनेके पश्चात्‌ सन १५४४ मे 
बे निदत्त हुए । इस दस वर्षकोी अवधिमें पडितजीने अनेक विद्वार्नोको, जिन्हे 
पडितजी “ चेतनग्रेथ ' कहते हैं, तयार किया और कई ग्रथोक्ना संपादन किया। 





निवृत्तिके समय हिन्दू विश्वविद्यालय बनारसके तत्कालीन वाइस-चान्सरकूर 
और वर्नेमान उपराध्टूपति डी० राघाक्ृप्णने यूनिवर्सिटीमें ही ग्रन्थ-सपादनका 
महन्वपूणण काय सापने और एलदर्थ आवश्यक घनकी व्यवस्था कर देनका 
पडितजीके सामने प्रस्ताव रखा, पर पढ़ितेजोका सन अब गुजरात्की ओर 
स्ींचा जा रहा था, अतः उसे वे स्त्रीकार न कर सके । 

इससे पूर्व भी कलकत्ता यूनिवर्सिटीके तत्कालीन वाइस चासलर श्री० 
श्यामाप्रसाद मुखर्जीनी सर आशुतोष चेयरके जेन-दर्शनके अध्यापकका कार्य 
करनेकी पडितजीसे प्रार्थना की थी, पर पडितजीन उसमे भी सविनय अपनी 
असमर्थत। प्रदर्शित की थी । 


समनन्‍्वयसाघक पांडित्य 
पंडितजीके अध्यापन एवं साहिहय-सजनकों मुख्य तीन विशेषताएं हैं “--- 
(१) “ नामूल्ं लिख्यते किचित्‌ /--जो कुछ भी पढ़ाना या लिखना 
हो बहू आधारभूत ही होना चाहिए और उसमें अल्पोक्ति, अतिशयोक्ति या 
कल्पित उक्तिका तनिक भो समावेश नहीं होना चाहिये । 
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(२) एतिहासिक दृष्टि यानी सलझोधक दृष्टि--किसी भी तथ्यका उपयोग 
अपने मान्य मतकों सत्य सिद्ध करनेके हेतु नहीं, पर उस मतके सत्यस्वरूपका 
साक्षात्कार करनेके लिये ही होना चाहिये । 

(३) तुलनात्मक दृष्टि--किसी भी ग्रन्थके निर्माणमें कई प्ररक बलोने 
कार्य किया होता है । इसीके साथ उस ग्रन्थ पर पूर्वैकालीन या समकालीन 
ग्रन्थोंका प्रभाव होता है तथा उसमें अनेक अन्य उद्धरणोके समाविष्ट होनेकी 
संभावना रहती है । इसके अतिरिक्त समान विषयके अन्धोमें, भाषा-मेदके 
होते हुए भी, विषय-निरूपणकी कुछ समानता अवश्य रहती है। इसलिये जिस 
व्यक्तिको सत्यकी खोज करनी है, उसे तुलनात्मक अध्ययनको अपनाना चाहिये। 

पडितजीने उपयुक्त पद्धतिसे प्रन्थ-रचना कर कई सांप्रदायिक रूक़ियों 
और मान्यताओंको छिन्न-भिन्न कर दिया । कई नई स्थापनाएँ और मान्यताएँ 
प्रस्तुत की । इसलिये वे एक ओर समर्थ विद्वानोके प्रीतिपान्न बनें, तो दूसरी 
ओर पुराने रूढिवादियोंके कोपभाजन भी बने । 

पडितजी ससस्‍्क्ृत, प्राकृत, पाली, गुजराती, हिन्दी, मराठी, अग्रेज्नी आदि 
अनेक भाषाओंके ज्ञाता है । गुजराती, हिन्दी और सस्कृतमे उन्होंने अन्ध- 
रचना की है । प्रारभर्मं पड़ितजी प्रस्तावना, टिप्पणियां आदि संस्कृतमें लिख- 
बातें थे, किन्तु बादमें गुजराती और हिंदी जसी लोकसुगम भाषाओं लिखनेका 
आग्रह रखा । जब किसी विषय पर लिखना होता है, तब पढ़ितजी तत्सबधी 
कई ग्रन्थ पढवाते हैं, सनते सुनते कई महत्तके उद्धरण नोट करवाते है 
और कुछ को याद भी रख लेत हैं । उसके बाद शकाग्र होकर स्वस्थनापूर्वक 
धाराफ्रवाही रूपसे अन्थ लिखबाते हैं । उनकी स्मरणशक्ति, कुआग्र बुद्धि और 
विभिन्न विषयों को वज्ञानिक ढगसे प्रस्तुत करभेकी असाधारण क्षमता देखकर 
आश्रय होता है । 

पडितजीका मुख्य विषय हैं भाग्तीय दशनश्ासत्र, और उसमे भी वे 
जन-दशनके विशेषन हैं । उन्होंने सभी दशनोके मूल तत्त्वोंका एक सुने 
अभ्यासीके रूपमें अभ्यास किया है। इसीलिए वे उनकी तार्विक भान्यताऑको 
जड़-मूलसे पकड़ सकते हैं। आज जबकि हमारे सामान्य पड़ितोंको भारतीय 
दब्योनोंमें परस्पर विभेद नज़र आता है, पटितजीकों उनमें समन्वय-सांथक 
अभेद-तत्त्व इृष्टिगोचर होता है । इस प्रकार सर्व भारतीय दर्शनोंके मध्य 
समन्वयत्रादी दृष्टिकोंगकी स्थापना ही दशनके क्षेत्रमें पडितजीकी मौलिक देन 
है । आज तो वे भारतीय दशन ही नहीं, संसारके सभी दर्शनोंमें समन्वयं- 
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साधक तत्वोंके देन कर रहे हैं । अब पड़ितजी सही अधोमें ' सर्वदशेन- 
समन्वयक्रे समर्थ पड़ित ” बन गये हैं । 


जीवनपडति 


पडितजी अधिकसे अधिक स्वावलंबनके पक्षपाती हैं। किसी पर अवलबित 
रहना उन्हें रुचिकर नहीं। दूसरोकी सेवा लेते समय उन्हें बड़ा क्षोम होता है। 
परावलंबन उन्हें प्रिय नहीं है, अतः उन्होंने अपने जीवनकों बहुत ही सादा 
और कम खर्चबाला बनाया है। अपरिग्रहके वे आग्रही हैं । 

पडितजीके भोजन, वाचन, ढेखन या मुलाक़ातका कार्यक्रम सदा निश्चित 
रहता है। वे प्रत्येक कार्यमें नियमित रहनेका प्रयत्न करते रहते हैं । निरर्थक 
कालक्षेप तो उन्हें धनकें दुव्ययसे भी विशेष असह्य है । 

भोजनकी परिमितता और टहरनेकी नियमिदताके ही कारण पडितजी 
तन और मनसे स्वस्थ रहते हैं । थे मानते है कि भोजनके पश्चात्‌ आलस्यका 
अनुभव द्वोना कदापि उचित नहीं । शरीरका जितना पोषण हो उतना ही 
उससे काम भी लिया जाय । धन-सचयर्की भाँति द्वारीर-ः्संचयय भी मनुष्यके 
पतनका कारण होता है । इस मान्यताके कारण बे शरीर-पुश्टिके लिये औषधि 
था विशेष भोजन कभी नहीं लेते । जब स्त्रास््य बिगड़ जाता है, तब अनि- 
बाय रूपसे ही दवाका आश्रय छेत हैं । सन्‌ १९३८ में पटितर्जीको एपेण्डि- 
साइटिसका ओपरेशन बम्बईमें करवाना पष्ठा था। तबसे उन्हें यह विश्वास 
हो गया कि तबीयतकी ओरसे लापरवाह रहने पर ही एसी बीमारियाँ आ 
घेरती हैं । अब वे अपने खाने-पीनेमें ज़्यादा चौकन्ने हो गये हैं । कम- 
खर्चीको १डितजी अपना मिन्न मानते हैं , पर साथ ही अपने साथीके लिये 
सदा उदार रहते हैं। किसीका, किसी भी प्रकारका शोषण उन्हें पसंद नहीं। 
किसी जिज्ञासु या तत्तचितककों मिलकर पडितजीकों बहुत खुशी होती है । 
अपनी या औरोकी जिज्ञासा सतुष्ट करना उनका प्रिय काय है । 


पडिजीका जीवनमत्र है--  औरोकी ओर नहीं, अपनी ओर देखों। 
दूसरे क्या कहते हैं, इसकी चिता न करो । अपने मनको स्वच्छ एवं स्वस्थ 
रखना हमारे हाथमें है |” एक बार प्रसगवशात्‌ उन्होंने कहा था, “ यह 
बात हमें सदा याद रखनी चाहिये कि हम अपने मनको अपने बसमें रख 
सकते हैं। मन ही बधत और मुक्तिका कारण है। मान लीजिये मेने किसीसे 
रसका प्याला मँगवाया। रसका वह भरा हुआ प्याछा छाते-लाते रास्तेमें गिर 
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पढ़ा और फूट गया। सारा रस ज्षमीन पर फेल गया। इस पर हमें शुस्सा 
आना स्व्राभाविंक है। पर ऐसे मौक्ों पर हमें, जिन्हें आध्यात्मिक साधना इृष्ट 
है, इतना ही सोचना चाहिये कि प्याडेको या रसको नीचे गिरनेसे बचाना 
भल़े ही हमारे हाथमें न हो, पर हमारे चित्तको कोध द्वारा पतित होनेसे 
बचाना तो हमारे बसकी बात है। हम उसे क्यों न करें १ ” 
व्यापक दृष्टि 

पडितजी मूलत' ज्ञानोपासक हैं, पर ज्ञानकों ही सर्वेसर्वा माननेवाले वे 
पॉंगापथी नहीं। वे जीवनको व्यापक इृष्टिसे देखते हैं । संकुचितता उनमें नामको 
भी नहीं। ये दशनशाशत्र एवं सस्कृत-पाली-प्राकृत साहित्यके समर्थ विद्वान होते 
हुए भी मनोविज्ञान, मानववशशात्र, समाजशास््र इत्यादि विविध ज्ञान-विज्ञानकी 
शाखाओंके भी जानकार हैं। साथ ही जीवनोपग्रोगी विविध प्रवृत्तियोका महत्त्व 
वे ख़ब जानते हैं | इसीलिए तो उन्हें गरेभीर अध्ययन तथा णाल्रीय जितनमें 
जितनी रुचि है उतनी ही पश्पा>न, खेती, स्री-शिक्षा, हरिजनोद्धार, ग्रामो्योग, 
खादी, कताई-बुनाई, शिक्षाका माध्यम इत्यादि राष्टनिर्माण और जनसेवाके 
विविध रचनात्मक कार्योमें रुचि है। वे इनमें रस लेते है और समग्र मानव- 
जीवनके साथ अपन व्यक्तिगत जी।नका तादात्म्य स्थापित करनेक्रा निरतर 
प्रयत्न करते है। अज्ञानता, अधश्नद्धा, बहम, रूढिपरायणता आदिके प्रति 
पहितजीकों सख्त नफरत है। ब्ली-पुरुष या मानव-मानवके ऊँच-नीचके भेदभावको 
देखकर उनकी आत्माकों बड़ा केश होता है। जिस घमने एक दिन जनताकों 
अज्ञानता, अधश्नद्धा तथा रूढिसे मुक्त करनेका पुण्यकाथ किया था उसी धर्म 
या मतके अनुयायियोद्री आज प्रगतिरोधक दुशुभोंकों प्रश्रय देते देखकर 
पड़ितजीका पुण्यप्रकोप प्रकट हो जाता हैं और वे कह उठते हैं--“ द्वाक्षाक्षत्रे 
गदभाश्व रन्ति । 

ज्ञानका हेतु सत्य-शोधन और क्रियाका हतु जीवन-दोंधन अर्थात्‌ अर्दिसा- 
पालन है। अत यदि कहीं शाखके नाम पर अधधद्धा और अज्ञानताकी तथा 
क्रियाके नाम पर विवेकहीनता और जड़ताकी पुष्टि होती है, तो पश्तिजी 
उसका उम्र विरोध किये बिना रह नहीं सकते। टसीके परिणामस्वरूप वे 
परपरावादी और रुढठियादी रामाजकी घोर निंदाके पान्न बनते हैं। ज्ञान- 
साधनाकी सफल बनानेके लिये वे सम्यकों सप्रदायसे बढ़कर मानते हैं । 
सांग्रदायिक कदाग्रह या अपने मतका मोह उन पर कभी नहीं छाया। बुद्धि 
और हृदयके विकासकी अवरोधक प्रश्कत्तिका उनकी दृष्टिमें कोई मूल्य नहीं । 
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इस प्रकार पडितजी सदा ही कांतिकारी एवं प्रगतिशील दृष्ट्िकोणका स््रागत करते 
रहे हैं, अन्याय और दमनका विरोध करते रहे हैं, सामाजिक दुव्यवहारसे 
पीड़ित महिलाओं एव पददलितोके प्रति सहृदय बने रहे हैं। 

पडितजी धार्मिक एवं सामाजिक रोगोके राख परीक्षक और चिकित्सक हैं । 
निशसिके नाम पर प्रश्ृसिके प्रति हमारे समाजकी उदासीनता उन्हें बेहद खटकती 
है। उनका धार्मिक आदर्श है: मिसि में सब्वभूणछु -- समस्त विश्वके 
साथ अद्विनमात यानी अद्दिंसाका पूर्ण साक्षात्कार । इसमें साप्दायिकता या 
पक्षापक्षीकों तनिक भी अवकाश नहीं है। उनका सामार्जिक प्रद्कत्तका आदश 
है --- स्त्री-पुरुष या मानवमात्रकी समानता । 

पडितजी प्रमके भूख हैं, पर खुशामदसे कोसों दूर भागतें हैं । 
जितन विनम्र हैं, उतन ही रढ़ भी हैं । अत्यत शातिपूर्वक सत्य वस्तु कहनमें 
उन्हें कोई हिचकिचाहट नहीं । आवश्यकता पढ़ने पर कटु सत्य कहना भी थे 
नहीं चूकते । 

पडितजीकी व्यतरहासकुशछता प्रसिद्ध है। पारिवारिक या गृहस्थीके 
जटिल प्रश्नोका वे व्यावहारिक हल खोज निकालते हैं । वे इतने विचक्षण हैं 
कि एक बार किसी व्यक्ति या स्थानकी मुलाकात ले छेने पर उसे फिर कभी 
नहीं भूटते और जब वे उसका वर्णन करना झुर करते हैं, तब सुननेवाला 
यह भाप नहीं सकता कि वर्णनकर्ता चक्षहीन हैं । वे उदार, सरल एवं 
सहृदय हैं । कोई उन्हे अपना मित्र मानता है, काई पिता और कोई गुरवय । 

गॉधीजीके प्रति पशितजीकी अहट श्रद्धा है । बापूकी रचनात्मक प्रवृत्ति 
योर्म उन्हं बडी रुचि है । अपनी विवशताके कारण वे उनमें सक्रिय सहयोग 
नहीं दे सकते, इसका उन्हें बडा दुख हैं । इन दिनो ग्रेज़रातके भूदान 
कायकर्ताअंनि तो उन्हें अपना बना लिया है। पू० रविशकर महाराजके प्रति 
पडितजीकों बड़ा आदर है । नदुपरात “ग़ुणाः पूज्ञास्थानं गुणिषु न थ 
लिंग न थे बयः “इस सिद्धान्तानुसमार श्रो० नारायण देसाई जसे नव- 
युवकोकी सेव्रा- फ़लिके प्रति सी वे स्नह व श्रद्धापूवेंक देखते है । 


प्रवृत्तिपरायण निवृत्ति 


बनारससे निश्वत होकर पडितजी वम्बईके भारतीय विद्याभवनम अवतनिक 

अध्यापकके रूपसें काम करने लगे, पर बम्बईका निवास उन्हें अनुकूल न 

हुआ । अतः थे वापस बनारस लौट गये। सन्‌ १५४७ में थे अहमदाबादमे 
३ 





न्र 
मे 


४ १ै८ ; पंडित सुखझालजी 


आये और गुजरात विद्यासमाके श्री० भो० जे० विद्याभत्ननमें अवैतनिक अध्या- 
पकके रूपमें काय शुरू किया । यह काये आज भी जारी है और अब तो 
अहमदाबाद ही में पडितजीका कायमी मुकाम हो गया है । 

बसे देखा जाय तो पडितजी अब निषृत्त गिने जाते हैं, पर उनका गह 
निशत्ति-काल पग्र्ति कालसे किसी तरह कमर नहीं । विश्याके उपाजेन और 
वितरणका काय आज ७७ वर्षकी आयुमें भी वे अविरत गतिसे कर रहे हैं, 
और सम्ाानो किसी प्राचीन ऋषि-आश्रसके कुलपति हो इस तरह विद्यार्थियों, 
अध्यापको और विद्वानोकों उनका ऊमृल्य माग-र्ान खुलभ हो रहा है । 





अपने निकट आनवाले व्यक्तिको कुछ-न-बुछ देकर मानबताके ऋणसे 
मुक्त होनेकी पंडितजी सदा चिंता करते रहत हैं । हाल ही में ( ता० १६-५-५७ 
के दिन ) गुजरातके नवयुवक भुदान कायकर्ता श्री" सूयकात परीखकों पत्र 
लिखते हुए आचाय॑ विनोबा भावेने पंडितजीकें बारे में सत्य ही छिखा है-- 


४ पडिस सुखलछालजीको आपको विचार-शोघचनम मदद 
मिलती है, यद् जानकर मुझे खशी हुई। मदद देनेको तो बे बेटे 
ही हैं। मदद लेनेवाला कोई मिल ज्ञाता है तो उसीका अभिनंदन 
करना जादिये। 


विद्वत्ताका बहुमान 

गत दस नतर्षमि पंडितजीकी वि॒त्ताका निम्नलिखित दगसे बहुमान 
हुआ है-- 

सम्‌ १९५४७ में जन साहित्यकी उल्लेखनीय सेंता करनेके उपलक्ष्यमें 
भावनगरकी श्री० यशोविजय जन ग्रथमाछाकी ओरसे श्री० विजयधमंसूरि जन 
साहित्य सृवर्ण-चद्रक (प्रथम) अर्पित किया गया। 

सन १५५१ में आप ऑलि हृण्डिया ओरिएण्टछ काम्फरन्सके १६वें लखनऊ 
अधिवेशनके जैन और प्राकृत विभ/गके अध्यक्ष बने । 

सन्‌ १९७० में अहमदाबादमें गुजरात विद्यासभा द्वारा आयोजित श्री० 
पोपटलछाल हेमचद्र अध्यात्म व्याख्यानमालामें “ अध्यात्मविचारणा ” संबबी 
तीन व्याख्यान दिये। 

सन्‌ १९५६ में वर्घाकी राष्ट्रभापा प्रचार समितिकी ओरसे दाशनिक एज 
आध्यात्मिक प्रथोंकी हिन्दीमें रचना कर हिन्दी भाषाकी सेवा करमेके उपलक्ष्य 


संकज्षित परिथय ४ १० : 


रु० १५०१) का श्री० महात्मा गाँधी पुरस्कार (पंचम) आपको प्रदान किया 
गया । ( चतुर्थ पुरस्कार पू० विनोबाजीको प्रदान किया गया था। ) 

सन १९००७ में महाराजा सयाजीराव यूनिवर्सिटी, बडौदाके तस्वा- 
वधानमें महाराजा सयाजीराव ओनरेरियम लेक्चसेकी भ्रणीमें ' भारतीय तत्तविद्या ' 
पर आपने पौँच व्याख्यान दिये। 

सन १९७७ में गुजरात यूनिवर्सिटीने आपको डे।क्टर ऑफ छेट्स ([0 98.) 
की सम्मानित उपाधि अ्रदान करनेका निर्णय किया ! 

सन्‌ १९५७ में अखिल भारतीय रूपमें संगठित * पंडित सुखलालजी सन्मान 
समिति ' द्वारा बंबईमें आपका सार्वजनिक ढगसे भव्य सनन्‍्मान किया गया। 
एक सन्‍्मान-कोश भी अर्पित किया गया और आपके छेख-सग्रहों ( दो गुजरातीमें 
और एक हिन्दीमे--कुल तीन प्रथों )का प्रकाशन करनकी घोषणा की गई । 

साहित्य सजन 

पडितजीके सपादित, संशोधित, अनुवादित और विवेच्चित ग्रथोकी नामावली 
निम्नांकित है--- 

(१) आत्मानुशास्तिकुलक--( प्‌शचाये कृत ) मूल प्राद्नत, गुजराती 
अनुवाद ( सन्‌ १५१४-१० ) । 

(२- ०) कमेग्रथ १ से ४--देवेन्द्रमूश कृत; मूल प्राक्ृत, हिन्दी 
अनुवाद, विवेचन, प्रस्तावना, परिशिष्टयुक्त,. सन्‌ १९१५ से १९९० तक, 
प्रकाशक : श्री आत्मानद जन पुस्तक प्रचारक मठछ, आगरा । 

(६) देडक--पूर्वाचाय कृत प्राकृत जन प्रकरण ग्रथका हिन्दीसार; सन्‌ 
१५२१, प्रकाशक उपयुक्त । 

(७) पेख प्रतिकमण--जैन आचार विषयक ग्रन्थ- मूल प्राकृत, हिन्दी 
अनुवाद विवेचन, प्रस्तावना युक्त; सन्‌ १९२१, प्रकाशक उपयुक्त । 

(८) योगद्शन--मूल पातजल योगस्‌त्र, शक्ति उपाध्याय यशोव्रिजयजी 
कृत तथा भरी दरिभद्गसूरि कृत प्राकृत योगविशिका मूल, टीका (संस्कृत) उपाध्याय 
यशोबिजयजी कृत; हिन्दी सार, विवेचचन तथा प्रस्‍्तावना युक्त, सन्‌ १९२२; 
प्रकाशक उपयुक्त । 


(५) सम्मतितके--मूल प्राकृत सिद्धसेन दिवाकर कृत; टीका (संस्कृत) 
श्री अभयदेवसूरि कृत; पौँच भाग, छठा भाग मूछ और गुजराती सार, विवेचन 
, तथा प्रस्तावना सदह्दित: प॑ बेचरदासजीके सहयोगसे | सन्‌ १९२५ से १९३२ तक; 


४ २० : पंडित सखलालजी 


प्रकाशक : गुजरात विद्यापौठ, अहमदाबाद । 

( छठे भागका अप्रेज्ी अनुवाद सन्‌ १९४० सें जन »वेताम्यर मूर्तिपूजक 
कान्फरन्सकी ओरसे प्रकट हुआ है ।) 

(१०) जैन दृष्टिष ब्रह्मचयेविचार-- गजरातीमें, पडित बेचरदास- 
जीके सहयोगसे, प्रकाशक उपयुक्त । 

(११) तसरवाथेसूत्र -- उमास्तति वाचक कृत संसक्ृत: सार, विवेचन, 
विस्तृत प्रस्तावना युक्त: ग्ृजगती और हिन्दीमें; सन्‌ १५३० में । गुजरातीके 
प्रकाशक : गुजरात विद्यापीउ, अहमदाबाद, तीन आजृत्तियाँ । 





हिन्दी प्रथम आग्रत्तिके प्रकाशक: श्री० आतन्मानद जन्म शताब्दी स्मारक 
समिति, बम्बई, दूसरी आश्तिके प्रकाशक: जन संस्कृति संशोधक मडल, बनारस । 

(१२) नन्‍्यायाक्षतार सिद्धसेन दिवाकर कृत, मूल संस्कृत अनुपाद, 
विवेचन, प्रस्तावना युक्त, सन्‌ १५२०, जन साहित्य सशोधक मे प्रकट हुआ है। 

(१३) प्रमाणमीमांसा--हेमचद्राचाय कृत: मूल सस्क्ृत- हिन्दों प्रस्तावना 
तथा #पण युक्त सन्‌ १९३९ प्रकाशक सिंधी जन अ्न्थमाला, बम्बई । 

(१५) ज्नतकभाषा - उपा याय. यनोविजयजी करत मूल संस्कृत, 
संस्कृत टिप्पणयुक्त, हिन्दी प्रस्तावना सन १९५०० प्रकाशक उपयुक्त । 

(१५) हेतुर्बिदु- बौद्ध न्यायका सस्कृत ग्रन्थ, धमकीर्ति कृत: टीकाकार 
अर्चट, अनुटोकाकार दुर्वेक मिश्र: अग्नेज्जी प्रस्तावना युक्त, सन १९४९ 
प्रकाशक : गायक्राड ओरिएण्टल मिरीज्ञ, बड़ौदा । 

(१६) झानबिंदु--उपा'याय यज्ोविजयजी कृत, मूल संस्कृत, हिन्दी 
प्रश्तावता तथा संस्कृत डिपपण युक्त सन्‌ १९४९- प्रकाइके: सिंधी जन 
प्रन्थमाला, वम्बई | 

(१७) तक्ष्वोपप्रुवर्सिद- जयराधि कृत; चार्वाक परम्पराका सम्कृत 
अ्न्थ, अग्रज्ञी प्रस्तावना युक्त- सन्‌ १९४०; प्रकाशक: गायकंत्राड ओरिएण्टल 
मिरीज्ञ, बड़ौदा । 

(१८) बेद्धादद्वािशिका--सिद्धमेन दिवाकर छत... संखूत- 
गुजरातीमें सार, विवेचन, प्रस्तावना; सन्‌ १९४६; प्रकाशक भारतीय 
विद्याभयन, बम्बई । ( यह ग्रन्थ दिन्दीमें भी प्रकाशित हुआ है। ) 


स॑क्षिप्त परिचय ५: 


(१९) आध्यात्मिक विकालक्रम-यगुणस्थानके तुलनात्मक अध्ययन 
सबधी तीन लेख; सद्‌ १९९७, प्रकाशक; शंभुठाल ज० शाह, अहमदाबाद । 

(२०) नि्नेथ स॑प्रदाध--महत््वके प्राचीन तथ्योंका एतिहासिक 
निरूपण; हिन्दीमें; स। १९४७; प्रकाशक * जन सरक्ृति संशोधक मडल, बनारस । 

(२१) सार तीथैकर--भगवान ऋषभदेव, नमिनाथ, पाश्वनाथ तथा 
महावीर सबंधी छेखोका सम्रह; हिन्दीमें; सन्‌ १९०४, प्रकाशक उपयुक्त । 

(२२) धर्म और समाज्ञ-लेखोंका सग्रह, हिन्दोमें: सन्‌ १९०१, 
प्रकाशक : हिन्दी प्रन्थ-रत्नाकर कार्यालय, बम्बई । 

(१३) अध्यात्म विद्यारणा--ग्रुजरात विद्यासभाकी श्री० पोपसछाल 
हेमचद्र अध्यात्म व्यास्यानमालाके अतगत आत्मा, परमात्मा और साधनाके 
सबंध दिये गये तीन व्याख्यान. गुजरातीमें; सन्‌ १५०६, प्रकाशक 
गुजरात विद्याससा, अहमदाबाद । 

(२४) भारतीय तस्त्वविद्या-- महाराजा सयाजीराब यूनिवर्सिटी, 
बड़ौदाके रक्त्वावधानमें महाराजा सयाजीराब ओनरेग्यिम लेक्चर्सके अतगत 
अगत, जीव और इंश्वर्के सबंध्स दिये गये पांच व्याख्यान: प्रकाशक: 
घड़ौदा यूनिवर्सिटी ( प्रेसमे ) । 





इनके अतिरिक्त दाशनिक, धार्मिक, साहित्यिक, सामाजिक और राष्ट्रीय 
वषयोसे सम्बद्ध अनक छेख पॉडितजीन गुजराती और हिन्दीमें लिखे है । 
इनमेसे अधिकाश लेख ' पडित सुखझालजी सन्‍्मान समिति 'की ओरसे प्रकाशित 
' दर्शन अने चिंतन नामक गुजरातीके दा ग्रस्थोमें तथा “दर्शन और चिंतन ! 
नामक हिन्दीके एक ग्रग्यस संगहीत किये गये है । 


विषयानुक्रमणिका 
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१. धर्म और समाज 
१. घर्म का बीज और उसका विकास [ “'घम और समाज', ई० १६५१ ] १ 
२. घम्मं और संस्कृति [ नया समाज, ई० श९४८ | & 
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प्रथम खरड 


में हिन्दी लिखने की भोर क्‍यों कुका 


मैं नित्य की तरह एक दिन अपने काम में छूगा ही था कि मेरे मित्र भी 
रतिभाई ने आकर मुझ से इतना द्वी कद्दा कि आपको पुरस्कार के लिए भी जेठा- 
ल्ात्न जोशी कहने आएँगे, तो उसका अ्स्वीकार नहीं करना, इत्यादि । यह 
सुनकर मैं एकदम आश्चर्य में पड गया | श्राश्चय कई बातों का था। पुरस्कार 
मगरुके किस बात के लिए. १ फिर ओ जेठालाल जोशी से इसका क्या सम्बन्ध ! अ्रभी 
ऐसी कौन-सी बात है कि जिसके लिए मैं पसन्द किया गया १ फिर पुरस्कार 
क्या होगा ! क्‍या कोई पुस्तक होगी या अन्य कुछ ! इस्पादि । 

आश्चर्य कुछ अरसे तक रहा । मैंने श्रपने मानसिक प्रश्नों के बारे में पूछ- 
ताछु भी नहीं कौ--यह सोचकर कि श्री जोशीजी को तो आने दो । जन्न वे मिले 
और उनसे पुरस्कार की भूमिका जान ली तत्र मैंने उसका स्वीकार तो किया, 
पर मन में तब्र से आज तक उत्तरीत्तर आश्चयं की परम्परा अधिकापिक बढ़ती 
ही रही हे । 

कई प्रश्न उठे । कुछ ये ईं---मैंने जो कुछ हिन्दी में द्विखा उसकी जान- 
कारी वर्धा राष्ट्रमाषा प्रचार समिति को कैसे हुई ! क्‍या इस जानकारी के पंलछे 
मेरे किसी विशेष परिचित का हाथ तो नहीं है ? समिति ने मेरे दिखे सब हिन्दी 
पुस्तक पुस्तिका, लेख आदि देखे होंगे या कुछ ही ! उसे यह सब लेख-सामग्री 
कहाँ से कैसे मिलनी होगी जो मेरे पास तक नहीं है! अच्छा, यह सामग्री मिली 
भी हो तो वह पारितोषिक के पात्र है-इसका निर्णय किसने किया होगा! 
निणुय करने वालों में क्या ऐसे व्यक्ति भी होंगे जिन्होंने मेरे सारे हिन्दी साहित्य 
को ध्यान से अ्रथेति देखा भी होगा ओर उसके गुण-दोषों पर स्वतन्त्र भाव से 
विचार भी किया होगा १ ऐसा ते हुआ न होगा कि किसी एक प्रतिष्ठित व्यक्त 
ने सिफारिश की हो ओर इतर सम्यों ने जैसा बहुषा अन्य समितियों में होता 
है बेसे, एक या दूसरे कारण से उसे मान्य रखा हो १ श्रगर ऐसा हुआ हो तो 
मेरे ज्िए कया उचित होगा कि में मात्र श्रह्िन्दी भाषा-भाषी होने के नाते इस 
पुरस्कार को स्वीकार करूँ ? न जाने ऐसे कितने ही प्रश्न मन में उठते रहे । 

कुछ दिनों के बाद श्री जेठालाब जोशी मिक्षे । फिर भी मोहनलाज्न भटद के 
साथ भी वे मिक्ते । मैंने उक्त प्रश्नों में से महत्व के थोड़े अश्न उनके सामने 
स्खे । मैं झवजान या कि कार्यकारिणी समिति के सदस्य कितने, कौन-कौण और 
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किस कोटि के हैं! भी जोशीजी और भी भट्टजी ने सदस्यों का कुछ परिचय 
कराया । फिर तो उनकी योग्यता के बारे में सन्देह को स्थान ही न रहा। फिर 
भी मन में एक प्तवात्ञ तो बार्जार उठता ही रहा कि निःसन्देह सदस्य सुयोग्य 
हैं, पर क्‍या इतनी फुरसत किसी को होगी कि वह मेरा सिखा ध्यान से देख 
भी लें ! और यह मो सवात्न था कि मैंने दाशनिक और खासकर साम्प्रदायिक 
माने जानेवाजे कई विषयों पर यथाशक््ति जो कुछ क्षिखा है उसमें उन सुयोग्य 
द्रशओं को भो कैसे रस आया होगा? परन्तु जब मैंने सुना कि जोधपुर 
कॉलेज के प्रो, डॉ. सोमनाथ गुप्त ने यूचना की और सब सदस्यों ने स्बंसम्मति 
से पारितोषिक देने का निशय किया तब मुके इतनी तसल्ली हुई कि अवश्य ही 
किसी-न-किसी सुयोग्य व्यक्ति ने पूरा नहीं तो महत्व का मेरा क्षिखा अश जरूर 
पढ़ा है। इतना हो नहीं, बल्कि उसने मध्यस्य दृष्टि से गुण-दोष का विचार भी 
किया है । ऐसी तसल्ली होते ही मैंने भी मट्ट और भी जोशो दोनों के सामने 
पारितोषिक स्वीकार करने की श्रनुमति दे दी । 

पुरस्कार छेने न-लेने की भूमिका इतनी विस्तृत रूप से लिखने के पीछे मेरा 
खास उद्देश्य है । मैं सतत यह मानता आया हूँ कि पुरस्कार केवल गुणवत्ता की 
कसौटी पर ही दिया जाना चादिए, और चाहता था कि इस आन्तरिक मान्यता 
का मैं किसी तरह अपवाद न बने | 

अब तो मैं आ ही गया हूँ श्रौर श्रपनी कह्ानो भी मैंने कह दी है । समिति 
पारितोषिक देकर अधिकारी पाठकों को यद्द सूचित करतो है कि वे इस साहित्य 
को पढ़ें श्रौर सोच कि समिति का निशय कहाँ तक ठोक है। मेरा चित्त कहता है 
कि अगर अधिकारी हिन्दीश मेरे लिखे विषयों को पढ़ेंगे तो उनको समय व शक्ति 
बरबाद होने की शिकायत करनी न पड़ेगी | 

श्रत॒ मैं अपने असली विषय पर आता हूँ। यहाँ मेरा मुख्य वक्तन्य तो इसी 
मुद्दे पर होना चाहिए कि मैं एक गुजराती, गुजराती में भी कालावाडी, तिस पर 
भी परतन्त्र; फिर हिन्दी भाषा में लिखने की ओर क्यों, कब और किस कारण से 
झुका ! संक्षेप में यों कहें कि हिन्दी में लिखने की प्ररणा का बीज क्‍या रहा 

मेरे सहचर और सहाध्यायी पं. ब्रजलाल शुकल्न जो उत्तर-प्रदेश के निवासी 
कान्यकुब्ज ब्राक्षण रहे, मेरे मित्र भी थे। हम दोनों ने बंगसंग को हत्नचल्ध से, 
खासकर ल्ोकमान्य को सजा मिलने के बाद की परिस्थिति से, साथ ही काम 
करने का तय किया थां। काछियाबाड़ के सुप्रसिद्ध जैन-सीर्य पालीताना में एक 
बैन मुनि थे, जिनका नाम या सन्मित्र कपूर विजयजी | हम दोनों मित्रों के वह 
भंद्धाभानन भी रहे | एक बार उक्त मुनिजी ने अजल्ादजी से कहा कि दुम दरश 
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हो और स्वतन्त्र भमी। अतएवं उत्तम-उत्तम जैन प्रग्थों का अनुवाद करो या सार 
लिखों और सुखलाज्षजी नहीं देख सकने के फारण लिखने में तो समर्थ हो नहीं 
सकते, अझतएव यह उनके प्रिय अध्यापन कार्य को ही करते रहें। पीछे से मुझे 
उक्त मुनिजी को सल्याह ज्ञात हुईं। ठसी समय मुके! विचार आया कि क्या मैं 
सचमुच झपने सुअघीत और सुपरिचित विषयों में भी लिखने का काम कर नहीं 
सकता ! अन्तमुंख मन ने जवाब दिया कि तुम जरूर कर सकते हो और तुर्दं 
करना भी चाहिए। यह जवाब संकल्प में परिणत तो हुआ, पर आगे प्रश्न 
था कि कब और कैसे उसे असद्धी रूप दिया जाए ! मेरा हृढ़ संकल्प तो दूसरा 
कोई जानता न था, पर वह मुझे चुप बैठे रहने भी न देता था। एक बार 
अचानक एक पढ़े-लिखे गुजराती मित्र आ गए । भुरू से कहा कि इन पच्चीस 
प्राकृत गाथाओं का अनुवाद चादिए.। मैं बैठ गया और करीब सवा घयटे में क्षिख 
डाला । दूसरा प्रसंग सम्भवतः बड़ौदे में आया। याद नहीं कि वह शझनुवाद 
मैंने गुजराती में ज्िखबाया या हिन्दी में, पर तब से वह संकल्प का बीज श्रकुरित 
होने लगा और मन में पक्का विश्वास पैदा हुआ कि भ्रध्यापन के अलावा मैं 
सिखने का काम भी कर सकूगा | 

मेरे कुछ मिन्न और सद्दायक आगरा के निवासी ये | अतएय मैं ई० १६१६ 
के अन्त में आगरा चला गया। उधर तो हिन्दी भाषा में हो लिखना पढ़ता था, 
पर जब मैंने देखा कि काशी में दस साज्ष बिताने के बाद भी मैं दिन्दी को शुद् 
रूप में जानता नहीं हूँ और लिखना तो है उसी भाषा में, तब तुरन्त ही मैं काशी 
चला गया। यह समय था चम्पारन में गान्धीजी के सत्याग्रह करने का | गंगा- 
तट का एकान्त स्थान तो साधना की गुफा जैसा था, पर मेरे कार्य में कई वाघाएँ 
थीं। मैं न शुद्ध पढ़नेबाल्या, न मुझे हिन्दी साहित्य का पिशाल परिचय और न 
मेरे लिए झपेछित अन्य साधनों की सुल्लमता । पर आखिर को बल तो संकल्प 
का था ही। जो और जैसे साधन मिक्ले उन्हों से हिन्दी भाषा का नए सिरे से 
अध्ययन शुरू किया | अध्ययन करते समय मैंने बहुत ग्लानि महसूस की। 
आ्ञानि इसल्लिए कि मैं दस साक्ष तक संस्कृत और तद्बत्‌ अनेक विषयों फो हिन्दी 
भाषा में ही पढ़ता था; फिर भी मेरी हिन्दी भाषा, अपने-अपने विषय में झसा- 
पारण पर हिन्दी की दृष्टि से दरिद्र तथा पुराने दर की हिन्दी बोलने वाले मेरे 
अतेक पूछय अध्यापकों से कुछ भी आगे बढ़ न सकी थी। पर इस ग्लानि ने 
ऋर बच दिया | 


' पिर तो मैंने हिन्दी के कामताप्रसाद शुरु, रामजीक्षात्ष आदि के कई व्याकरण 
ध्यान से देखे । हिन्दी साहित्व के छ्ब्पप्रतिष्ठ लेलकों के भ्रन्थ, शेख, पत्र- 
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पत्िकादों आदि भाषा की दृष्टि से देखने लगा । श्रायाय महावीर प्रसाद दिवेदी 
के रघुबंध, माष आदि के श्नुवाद, अंग्रेजी के स्वाघीनता, शिक्षा आदि अनुवाद 
सो सुने ही, पर तत्कालीन सरस्वती, मर्यादा, अम्यदय आदि अनेक सामयिक 
पन्नों को भी कई दृष्टि से सुनने लगा, पर उसमें मुख्य दृष्टि माषा की रही । 

रोजमर्रा केवल अन्छे साहित्य को सुन लेने से लिखने योग्य आवश्यक 
संस्कार पड़ नहीं सकते---यह प्रतीति तो थी ही | अ्रतएव साथ ह्वी साथ हिन्दों में 
क्षिखाने का भी प्रयोग करता रहदा। याद है कि मैंने सबसे पहले संस्कृत अन्य 
'शानसार! पसन्द किया जो प्रसिद्ध तार्किक और दाशंनिक बहुश्रुत विद्वान्‌ उ. 
यशोषिजयजो की पद्मवद्ध मनोरम कृति है। में उस कृति के अ्रष्टकों का भावा- 
नुवाद करता, फिर विवेचन भी । परन्तु मैं विशेष एकाग्रता व भ्रम से अनुबाद 
आदि लिखाकर जन्र उसे मेरे मित्र त्रजलालजी को दिखाता था तत्र भ्रव्सर वह 
उसमें कुछ-न-कुछ त्रुटि चतलाते थे । वह विस्पष्ट हिन्दी-माषी थे ओर अच्छा 
लिखते भी ये । उनकी बतलाई त्रुटि श्रक्सर भाषा, शेल्ो श्रादि के बारे में 
होती थी। निर्दिष्ट श्रुटि को सुनकर मैं कभी इतोत्साह हुआ्रा ऐसा याद नहीं 
श्राता | पुनः प्रयत्न, पुनलेखन, पुनरवधान इस क्रम से उस बच्छुराज धाट की 
गुफा जैसी कोठरी में करारे जाड़े और सख्त गरमी में भी करीब आठ मास 
बीते । अन्त में थोडा सन्‍्तोष हुआ । फिर तो मूल उद्दिष्ट कार्य में ही क्षमा । 
वह कार्य था कर्मत्िषयक जैन ग्रन्थों का हिन्दी में अ्रनुवाद तथा विवेचन करना | 
उस साल के आषाढ़ मास में पूना गया । निर्धारित काम तो साथ था ही, पर 
पूना की राजकीय, सामाजिक और विद्या विषयक इलचलों ने भी म॒के श्रपने 
लेखन कायें में प्रोत्ताहित किया । तिल्लक का गीतारहस्य, केल्ककर के निबन्ध, 
राजवाड़े के मीता-विवेचन श्रादि देखकर मन में हुआ कि जिन कर्मग्रन्थों का में 
अनुवाद विवेचन करता हूँ उनकी प्रस्तावनाएँ मुके ठुलना एवं इतिहास की दृष्टि 
से लिखनी चाहिए. | फिर मुझे; जेंचा कि अब आगरा ही उपयुक्त स्थान है | यहाँ 
पहुँच कर योग्य साथियों की तजबीज में क्षमा और अन्त में थोड़ी सफल्ता भी 
मिल्ली । इृष्ट प्रस्तावनाओं के लिए. यथासम्मव विशाल दृष्टि से आवश्यक 
दाशनिक संसकृत-प्राकृ-यात्षि आदि वाह्म्मय तो छुनता ही था, पर साथ में घुन 
थी हिन्दी भाषा के विशेष परिशीज्ञन की | 

इस धुन का चार सात्ष का लम्बा इतिहास है, पर यहाँ तो भ्ुके इतना दी 
कहना है कि उन दिनों में सात छोटे-बड़े संत्कृत अन्य हिन्दी अनुवाद-विवेबन के 
छाय तैयार हुए और उनकी प्रत्तावनाएँ भी, सर्वाश में नहीं तो अश्यांश में, 
सत्तोषजनक लिखी गई बव बहुत-सा भाग छुपा मी । जो पस्थ पूरे वैश्वर हुए वे 
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तो छुपे, पर बहुत सा ऐसा भाग भी लिखा गया जो मेरी राय में विषय व निरुपयण 
की दृष्टि से गम्भीर था, पर पूरा हुआ नहीं था। मैं उस अधूरे मैय्र को बहीं 
छोड़कर १६२१ की गरमो में अहमदाबाद चला आया | 

गुजरात पिद्यापीठ में इतर कार्यों के साथ लिखाता तो था, पर वहाँ मुख्य 
कार्य सम्पादन श्रौर अध्यापन का रहा | बीच-ब्रीच में लिखता श्रवश्य था, पर 
गुजरती में अधिक और हिन्दी में केवल प्रसंगधश । यथपि गुजरात में गुजराती 
में ही काम करता रद्द फिर भी मुख तो हिन्दी भाषा के संस्कारों की ओर ही 
रहा । इसी से मैंने तत्ताथ आदि को हिन्दी में हो लिखना जारी रखा । 

गुमरात में, तिसमें भी गुजरात विद्यापीठ ओर गान्चीजी के सान्निध्य में रहना 
यह प्राचीन भाषा में कहें तो पुण्यक्षम्य प्रसंग था। वहाँ जो विविध विषय के 
पारगामी विद्वानों का दल जमा यथा उससे मेरे लेखन-कार्य में मुके बहुत-कुछ 
प्रेरणा मिली । एक संस्कार तो यह हृढ़ हुआ कि जो लिखना वह चालू बोल- 
चाल की भाषा में, चाहे वह गुजराती हो या हिन्दी । संस्कृत जैसी शास्त्रीय भाषा 
में लिखना है तो भी साथ दी उसका भाव चालू भाषा में रखना चाहिये ! 
इसका फल भी श्रच्छा शनुभूत हुआ । 

अहमदाबाद और गुजरात में बारह वर्ष बीते । फिर ई० १६३३ से काशी 
में रहने का प्रसम आया | शुरू में दो साल तो खास लिखाने में न बीते, पर 
१६३४५ से नया युग शुरू हुआ | पं० श्री दल्सुख मालवणिया, जो अभी हिन्दू 
यूनिवर्सिटी के श्रोरिएएटल कालेज में जैनदशन के विशिष्ट अध्यापक हैं, १६३५ 
में काशी आये । पुनः हिन्दी में लेखन-यश्ञ की ममिका तैयार होने लगी | प्रमाण- 
मीमांसा, शानबिन्दु, जैनतक भाषा, तक्तोपप्लवसिह्, देतुबिन्दु जैसे संस्कृत ग्रन्थों 
का सम्पादन काय सामने था, पर विचार हुआ कि हसके साथ दाशनिक विविध 
मुद्दों पर तुलनात्मक व ऐतिद्यासिक दृष्टि से टिप्पणियाँ लिखी जाएँ । प्रस्तावना 
जआादि भी उसी विशाल्न दृष्ट से, श्रौर वह सच लिखना होगा हिन्दी में | 

यथ्यपि मेरे कई मित्र तथा गुदमन, जो मुख्यतया संस्कृत-मक्त थे, मुझे 
सलाह देते थे कि संस्कृत में ही लिखो । इससे विद्वत्परिषद्‌ में प्रतिष्ठा अढ़ेगी। 
मैं चाइता तो अवश्य ही सस्कृत में और शायद सुचारू सरल सस्कृत लिखता 
पर मेरे भाषा में लिखने के संस्कार ने मुके भिलकुल स्थिर रखा । तभी से 
सोचता हूँ तो लगता हे कि हिन्दी भाषा में लिखा यदद अच्छा हुआ । यदि सस्कृत 
में लिखता तो भी उससे आखिर को पढ़ने वाले अपनो-अपनी भाषा में 
ही सार अदण करते | ऐसी स्थिति में हिन्दी माषा में ल्लिखे विधय को पढ़नेवाले 
चुत , झासानी से समझ सकते हैं। मेंने सोचा कि कुछ बंगाली और कुछ 
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दालियात्य ऐसे हो सकते हैं जो हिन्दी को बराबर नहीं जानते, पर जब हिन्दी 
भाषा राष्ट्रीय, व्यापक व सरर्ू है तब ये छोग सी, अगर पुस्तक ठपादेय है तो, 
अवश्य सोचेंगे और जिज्ञासा हुईं तो इस निमित्त हिन्दी समझने का प्रयत्न भी 
करेंसे व राष्ट्रमाषा के प्रचार की गति भी बढ़ावेंगे । अस्ठु, 

काशी में था तो कमी-कभी मित्रों ने सल्लाह दी थी कि मैं श्रपने प्रन्थों को 
मंगल्लाप्रसाद पारितोषिक के लिए समिति के सम्मुख उपस्थित करूँ, पर मैं कभी 
झन से भी इस प्रल्ोमन में न पड़ा । यह सोचकर कि जो लिखा है वह श्रगर 
उस-उस विषय के सुनिष्णातों को योग्य व उपयोगी जँचेगा तो यह वस्तु पारि- 
सोषिक से भी अधिक मूल्यवान्‌ है; फिर पारितोषिक की आशा में मन को विच- 
लित क्‍यों करना ? और भी जो कुछ प्रावकथन आदि लिखना पढ़ता था यह 
काशी में तो प्रायः हिन्दी में ही लिखता था,पर ६० १६४४ की जनवरी में बम्बई 
और उसके बाद १६४७ में अहमदाबाद आया तत्र से आज तक हिन्दी भाषा में 
लिखने के विचार का संस्कार शियिल्ञ नहीं हुआ है । यद्यपि गुजरात में अषिक- 
तर गुजराती में ही प्रजृत्ति चलती है, तो भी राष्ट्रीय-माषा के नाते व पहले के 
दृढ़ संस्कार के कारण इिन्दी भाषा में लिखता हूँ. तब विशेष सन्तोष होता है | 
इससे गुजरात में रहते हुए भी जदे-जुदे विषयों पर थोड़ा बहुत कुछ-न-कुछ 
हिन्दी में लिखता ही रहता हूँ । में इस रचिकर या अरुचिकर रामकद्दानी को 
न लिखने में समय विताता और न सभा का समय उसे सुनाने में ही खेता, 
अगर इसके पीछे मेरा कोई खास झ्राशय न होता । मेरा मुख्य और मौलिक 
अभिप्राय यह है कि मनुद्य जब कोई संकल्य कर लेता है ओर श्गर बह संकल्प 
हड़ तथा विचारपूत हुआ तो उसके द्वारा वह अन्त में सफल अवश्य होता है | 
दूसरी बात जो मुझे सूकती है वह यह कि अध्ययन-मनन-लेखन आदि व्यवसाय 
का मुख्य प्रेरक बल केवल श्रन्तविकास और आत्म-सन्तोष ही होना चाहिये । 
ख्याति, श्रथत्ञाम, दूसरों को सुघारना इत्यादि बातों का स्थान विद्योपासक के 
लिए गोण है। खेती मुख्य रूप से श्रन्न के लिए है; त्ुष-ममा श्रादि अन्न के 
साथ आनुषंगिक हैं। 

में गुजरातीमाषी होने के नाते गुजराती भाषा के साहित्य के प्रक्ष का 
पक्षपाती रह हूँ. और हूँ, पर इससे राष्ट्र-भाषा के प्रति मेरे दृष्टिकोण में कभी 
कोई अन्तर न पड़ा, न आज भी है । प्रत्युत मैंने देखा है कि ये प्रान्तीय माषाएँ 
परस्पर सट्दोदर भगिनियाँ हैं । कोई एक दूसरी के उत्कर्ष के सिवाय अपना-अपना 
पूरा और सर्वोगीण उत्कषे साथ ही नहीं सकतीं | प्रान्तीय भाषा-मगिनियों में 
मी राष्ट्रमाषा का कई कारणों से विशिष्ट स्थान है। इस स्थान की प्रतिष्ठा 
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कायम रखने और बढ़ाने के खिए हिन्दी के सुलेखकों और विचारकों के ऊपर 
गम्भीर जिम्मेदारी भी है। 

संफुचित और भीरू मनोइत्तिवाले प्रान्तीय भाषा के पक्तपातियों के कारण 
कुछ गद्नतफइमी पैदा होती है तो दूसरी ओर आवेशयुक्त और धमणढी हिन्दी के 
कुछ समथंकों के कारण भी कुछ गल्लतफइमियाँ फैल जाती हैं । फलस्वरूप ऐसा 
वातावरण भी तैयार हो जाता है कि भानो प्रान्तीय भाषाओं व रष्ट्र-भाषा में 
परस्पर प्रतिस्पर्दा हो । इसका श्रसर सरकारी-तन्त्र में भी देखा जाता है। परन्तु 
मैं निश्चित रूप से मानता हैँ कि प्रान्तीय भाषाश्रों और राष्ट्र-भाषा के बीच कोई 
विरोध नहीं और न होना चाहिये । प्रान्तीय भाषाश्रों की प्रवृत्ति ब कार्यक्षेत्र 
मुख्य रूप से प्रान्तीय सर्वा गीण शिक्षा, प्रान्तीय सामाजिक, आर्थिक व राजकीय- 
व्यवहार आदि तक सीमित है; जब कि राष्ट्र-भाषा का प्रजृत्तिक्षेत्र श्रन्तरपान्तीय 
याबत्‌ ब्यवद्वारों तक फेला है | इसलिये राष्ट्रीयता के नाते हरएक शिक्षित कहलाने 
बाले प्रान्तीय व्यक्ति को राष्ट्रभाषा का जानना उचित भी है और त्वाभदायक भी ॥ 
इसी तरह जिनकी मातृभाषा इन्दों है वे भी शिक्षित तथा संल्कारी कोटि में 
तभी गिने जा सकते हैं. जब वे प्रान्तीय भाषाओं से अधिकाधिक परिचित हों; 
शिक्षा देना या लेना, विचार करना व उसे अ्रभिव्यक्त करना इत्यादि सब काम 
मातृभाषा में विशेष आसानी से होता है और इस कारण उसमें मौलिकता भी 
सम्भव है। जब कोई प्रान्तीय भाषा-भाषी अपनी सहज मातृभाषा में मौलिक 
व्‌ विशिष्ट रूप से लिखेगा तत्र उसका ज्ञाभ राष्ट्रभाषा को अवश्य मिलेगा। 
खनेक प्रान्तीय माषाओशों के ऐसे लेखकों के सजन अपने-अपने प्रान्त के श्रलावा 
राष्ट्रभर के ल्लिए मेंट बन जाते हैं ) कविवर टैगोर ने बंगाली में लिखा, पर राष्ट्र- 
भर के लिए वह अ्रपण साबित हुआ | यान्धीजी गुजराती में लिखते थे तो भी 
इतर भाषाओं के उपराब्त राष्ट्र-्भाषा में भी अवतोण होता था। सच्चा बल 
प्रतिमाजनित मौलिक विचार व लेखन में है, फिर वह किसी भी भाषा में 
अभिव्यक्त क्‍यों न हुआ हो। उसे बिना अपनाए बुद्धिजीवी मनुष्य सम्तुष्ट रह 
ही नहीं सकता । अतएव मेरी राय में प्रान्तीय भाषा-भाषियों को हिन्दी भाषा के 
प्रयार को आक्रमण समभने की या शंका-दृष्टि से देखने की कोई जरूरत नहीं। 
वे अपनी-अपनी भाषा में अपनी शक्ति विशेष-रूप से दरसायेंगे तो उनका सर्जन 
अन्त में राष्ट्रभाषा को एक देन ही साबित होगा । इसी तरह शहट्ट्र-भाषा के 
झति उत्साही पर अदी्घंदर्शो लेखकों व वंक्ताओं से भी मेरा नम्न निवेदन है 
कि दे अपने लेखन व भाषण में ऐसी कोई बात न कहें जिससे श्रन्य प्रान्तों 
में हिन्दी के आक्रमण का भाव पेंदा हो। उत्सादी व समभदार प्रचारकों का 
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बिनम्न कार्य तो यह होना चाहिए कि वे राष्ट्रीय भाषा के साहित्य की गुणबत्ता 
बढ़ाने की ओर दी दत्तचित्त रहें श्रीर खुद ययाशक्ति प्रान्तीय भाषाओं का अध्य- 


यन भी करें, उनमें से सास्पाही भाग हिन्दी में श्रबती्ण करें तथा प्रान्तोय 
भाषाओं के सुलेखकों के साथ ऐसे घुलमिल जाएँ जिससे सब्न को उनके प्रति 
आदरणीय अतिथि का भाव पेंदा हो । 

अंग्रेजी भाषा का वर्चस्व भले ही राजकीय सत्ता के कारण पहले पहल 
शुरू हुआ, पर आज जो उसके प्रति श्रति-आक षंण और आदर-ममता का भाव 
है वद तो उसकी अनेकागी गुणवत्ता के कारण द्वी। श्राज भारत के ऊपर 
अग्नेजी भाषा का बोकक थोपने वाली कोई परकीय सत्ता नहीं है, फिर भी हम 
उसके विशिष्ट सामर्थ्य से उसके ऐब्छिक भक्त बन जाते है, तब्र हमारा फज दो 
जाता है कि हम राष्ट्रमाषा के पक्षवाती और प्रचारक राष्ट्रमाषा में ऐसी गुण- 
मंत्री मोहिनी लाने का प्रयत्न करें जिससे उसका आदर सहज भाव से साथंत्रिक 
हो | दिन्दी भाषा के प्रचार के लिए. जितने साघन-सुभीते श्राज प्राप्त है उतने 
पहले कभी न ये | श्रय जरूरत है ते इस बात की है कि हिन्दी भाषा के साहित्य 
का प्रत्येक अंग पूर्ण रूप से विकसित करने की ओर प्रश्नत्त की जाए | 


जर्मन, फ्रेंच, श्रंग्रेज, आदि अनेक पाश्चात्य विद्वानों ने भार्तीय भाषाओं, 
दशनों, शास्त्रों, परम्पराओ्ों ओर शिल्प स्थापत्य आदि के बारे में पिछले सौ- 
सवा सौ वर्ष में इतना अधिक और गवेषणापूर्ण लिखा हे कि इसके मह्तपूर्ण 
भाग को बिना जाने हम अपने उच्चतम साहित्य की भूमिका ही नहीं तैयार कर 
सकते | इस दृष्टि से कहना हो तो कहा जा सकता है कक राष्ट्र-भाषा के साहित्य 
विषयक सब्र श्रग-प्रत्यगं/ का अद्यतन विकास सिद्ध करने के लिए एक ऐसी 
अकादमी आवश्यक है कि जिसमें उस विषय के पारदर्शी विद्वन्‌ व लेखक 
समय-समय पर एकत्र हों ओर श्रन्य अधिकारी व्यक्तियों को श्रपने-अपने विषय 
मे मार्यद्शन करें जिससे नई पीढ़ी और भी समयंतर पैदा हो | 


वेद, ब्राह्मण, आरण्यक, उपनिषद्‌, पिटक, आगम, अबेसा आदि से 
लेकर झ्राधुनिक भारतीय विविध विपयक ऋतियों पर पाश्चात्य भाषाओं में इतना 
अधिक हा मा इतना सूक्ष्म व मौलिक लिखा गया है कि हम उसका 
पूरा उपयोग किए त्रिना हिन्दी वाइमय की राष्ट्रीय द अन्तर्राष्ट्रीय प्र 
ही नहीं सकते । हु 0०७७७ 
मैं यहाँ कोई समालोचना करने या उपदेश देने के लिए उपध्यित नहीं 
हुआ हूँ, पर अपने काम को करते हुए मुके जो अनुभव हुआ, जो विचार आया 
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बह अगर नप्न-भाव से सूचित न करूँ तो मैं साहित्य का, खास कर हिन्दी साहित्य 
का उपासक ही कैसे कहा सकता हूँ ? 

जब मैं अंग्रेजी के अत्यल्प परिचय के द्वारा भी मेक्समूलर, थीबो, गाबें, 
जेकोत्ी, विन्‍्तनित्ज, शेरबात्सकी आदि की तपस्या को अल्पाश में भी जान 
सका ओर समान विषय के नवीनतम हिन्दी लेखकों की उन मनीषियों की 
साधना के साथ तुलना की तो मुके लगा कि श्रगर मेरो उम्र व शक्ति होती या 
पहले ही से इस दिशा में मुझे कुछ प्रयश्न करने का सूमता तो श्रवश्य ही में 
अपने विषय में कुछ और अधिक मौलिकता ला सकता। पर मैं थोड़ा भी 
निराश नहीं हूँ। मैं व्यक्तिमात्र में काय की इतिभी माननेवाला नहीं। व्यक्ति 
तो समष्टि का एक अंग है। उसका सोचा-विचारा और किया काम श्रगर 
सत्संकल्य-मूलक है तो बह समष्टि के और नई पीढ़ी के द्वारा सिद्ध हुए. बिना रह 
ही नहीं सकता । 

मारत का भाग्य बहुत श्राशापूर्ण है। जो भारत गान्धीजी, विनोग्रजी और 
नेहरू को पंदाकर सत्य, अहिंसा की सच्ची प्रतिष्ठा स्थापित कर सकता है वह 
अवश्य द्वी श्रपनी निरनेलताओं को फाडभूड कर फेंक देगा। मैं आशा करूँगा 
कि आप मेरे इस कथन को श्रतिवादी न समके। 

मैं राष्ट्रभापा प्रचार समिति वर्ना का आभारी हूँ. जिसने एक ऐसे व्यक्ति को, 
जिपने कभी अपनी कृतियों के पुरस्‍्कृत होने की स्वप्न में भी आशा न की थी, 
कोने में पड़ी कृतियों को ढूँढ़ निकाला । “महात्मा गान्धी पुस्कार' की योजना 
इसलिए. सराइनीय है कि उससे अहिन्दीमापी ट्वोनहार लेखकों को उजत्तेन 
मिलता है । मुझ जैसा व्यक्ति तो शायद बाइरी उत्तेजन के सिवाय भी भीतरी 
प्ररणावश बिना कुछ-न-कुछ लिखे शान्त रह द्वो' नहीं सकता, पर नई पीढो का 
प्रश्न निराला है । श्रवश्य दो इस पुरस्कार से वह पीढी प्रभावित हंगी | * 








१. राष्ट्रभाषा प्रचार समिति के जयपुर श्रंषिवेशन में महात्मागांघी पुरस्कार! 
को प्राप्ति के अवसर पर ता० १८-१०-५६ को दिया गया माषण---सं० 


धर्म ओर समाज 


धर्मका बीज और उसका विकास 


लोड मोलेंने कहां है कि धर्मकी लगमग १०००० व्याख्याएँ की गई हैं, 
फिर भी उनमें सब धर्मोका समावेश नहीं दोता । आखिर बौद्ध, जैन श्रादि 
धर्म उन ब्यास्याओंफे दाहर दी रह जाते हैं । बिचार करनेसे जान पढ़ता है कि 
सभी व्याख्याकार किसी न किसी पंथका अवलम्बन करके व्याख्या करते हैं । 
जो व्याख्याकार कुरान और मुदम्मदकों व्याख्यामें समावेश करना चाहेगा 
उसकी व्याख्या कितनी ही उदार क्‍यों न हो, श्रन्य धर्म-पंथ उससे बाहर रह 
जाएँगे | जो ध्याख्याकार बाइबिल और क्राइस्टका समावेश करना चाद्देगा, 
या जो वेद, पुयण आदिकों शामिल करेगा उसकी व्याख्याका भी यही द्वाल 
होगा | सेश्वरवादी निरीश्वर धर्मका समावेश नहीं कर सकता ओर निरीश्वरवादी 
सेथवर धर्मका | ऐसी दशामें सारी व्याख्याएँ श्रधूरी साबित हों, तो कोई श्रचरज 
नहीं | तब प्रभ यह है कि क्‍या शब्दोंके द्वारा धर्मका स्वरूप पहचानना संमव 
ही नहीं ! इसका उत्तर हाँ” और "ना! दोनोंमें है। “ना! इस भअ्र्थमें कि 
जीवनमे धर्मका स्वतः उदय हुए. बिना शब्दोंके द्वार उसका स्पष्ट मान होना 
संभव नहीं और “हाँ” इस श्र्थमें कि शब्दोंसे प्रतीति अवश्य होगी, पर वह 
अनुभव जेसी स्पष्ट नहीं हो सकती | उसका स्थान अ्नुमवकी श्रपेक्धा गौण हो 
रहेगा अतएव, यहाँ घर्मके स्वरूपके बारेमें जो कुछ कहना है वह किसी पान्थिक 
दृशष्टिका भ्रवलंबन करके नहीं कहा जाएगा जिससे अन्य धर्मपंथोंका समावेश 
ही न हो सके | यहाँ जो कुछ कहा जाएगा वह प्रत्येक समकदार व्यक्तिके 
असुभवमें श्रानेवाली हकीकतके श्राधारपर ही कद्दा जाएगा जिससे वह इर एक 
पंथकी परिभाषामें घट सके और किसीका बहिभांव न हो । जब बयान शान्दिक 
है तब यह दावातो किया ही नहीं जा सकता कि यह शक्रनुमब जेंसा 
स्पष्ट भी होगा । 


पू्-मीमसिामें अ्रथातो घर्मजिशासा' सूतजसे धर्मके स्वरूपका विचार प्रारंभ 
किया है कि धर्मका स्वरूप क्‍या है ! तो उत्तर-मीसांसामें अथातो ब्र्न- 
जिशासा” सूजसे जगतके मूलतत्त्वके स्वरूपका विचार प्रार्म्म किया है। 
पहलेमें आचारका और दूसरेमें तस्वका विचार प्रस्तुत है। इसी तरह आधुनिक 
प्रश्न यह है कि धर्मका बीज क्‍या है, और उसका प्रारंभिक स्वरूप कया है ! 
हम समी अनुभन्र करते हैं कि हममें जिजीविया है । जिजीविषा केवल मनुष्य, 


पशु-पद्छी तक ही सीमित नहीं है, वह तो दद्ममातिसूच्म कीट, पतंग और 
बेक्टेरिया जैसे जंतुश्नोंमे भी है। जिजीविषाके गर्भमें ही सुलकी शात, श्रज्ञात 
अमिलाषा अ्रनिवार्यरूपसे निहित है। जहाँ सुखकी अभिलाषा है, वहाँ प्रति- 
कूल बेदना या दुःखसे बचनेकी बृत्ति भी अवश्य रहती है| इस जिजीविषा, 
सुखाभिलाषा और दुःखके प्रतिकारकी इच्छामे ही धर्मका बीज निह्वित दे । 

कोई छोटा या बड़ा प्राणधारी अकेले अपने श्रापमें जीना चादे तो जी 
'नहीं सकता और वैसा जीवन बिता भी नहीं सकता। वह अपने छोटे-बड़े 
सलातीय दलका श्राश्नय लिये बिना चेम नहीं पाता । जेसे वह अपने दलमे 
रहकर उसके श्राश्रयसे मुखानुभव करता है बेसे ही यथावसर अपने दलकी 
अन्य व्यक्तियोंकी यथासंभव मदद देकर भी सुखानुभव करता है। यह वस्तु- 
स्थिति चींटी, भौरे और दीमक जैसे छुद्र जन्तुओंके वेशानिक अन्वेषकोने 
विल्तारसे दरमाई है। इतने दूर न जानेबाले सामान्य निरीक्षक भी पत्तियों 
झौर बन्दर जैसे प्राणियोंमें देख सकते हैं कि तोता, मैना, कौशा श्रादि 
पक्षी केबल श्रपनी संततिके ही नहीं श्रष्किक अपने सजातीय दलके संकटके 
समय भी उसके निवारणार्थ मरणात प्रयत्न करते हैं और अपने दलका 
आश्रय किस तरह पसंद करते हैं । झ्राप किसी बन्दरके बच्चे को पकड़िए, फिर 
देखिए कि फेवल उसकी माँ ही नहीं, उस दलके छोटे-बड़े समी बन्द्र उसे 
बचानैका प्रयत्न करते हैं | इसी तरह पकड़ा जानेवाला बच्चा केवल अपनी 
माँकी ही नहीं अन्य बन्द्रोंकी ओर भी बचावके लिए देखता है | पशु-पक्षियोंकी 
यह रॉजमरांकी घटना है तो अतिपरिचित और बहुत मामूली-छी, पर इसमें 
एक सत्य सूच्मरूपसे निद्ठित है | 

वह सत्य यह है कि किसी प्राशधारीकी जिजीविधा उसके जीवनसे अलग 
नहीं हो सकती और जिजीविधाकी ठप्ति तमी हो सकती है, जब प्राणधारी 
आपने छोटे-बड़े दलमें रहकर उसकी मदद लें और मदद करें। जिजीविषाफे 
साथ अनिषाय रूपसे संकलित इस सजातीय दलसे मदद लेनेके भावमे ही 
धर्मका बीज निद्तित है। अगर समुदायमे रहे ब्रिना और उससे मदद लिए 
बिना जीवनधारी प्राणीकी जीवनेच्छा तृप्त होती, तो धमका प्रादुर्भाव संभव ही 
नथा। इस दृष्टिसे देखनेपर कोई सन्देद् नहीं रहता कि घर्मका बीज हमारी 
जिजीविधामें है और वह जीवन-विकासकी प्राथमिकसे प्राथमिक स्थितिमे भी 
मौबूद है, चाहे वह अशान या अव्यक्त श्रवस्था ही क्‍यों न हो । 

हरिण जेसे कोमल स्वमावके ही नहीं बल्कि जगली मैंसों तथा गैणडों जैसे 
कठोर स्वमावके पशुओोंमें मी देखा जाता है कि वे रुब झपना-अपना दल 


है. 
बॉधकर रहते और जीते हैं । इसे हम चाहे श्रानुबंशिक संस्कार मानें चाहे 
पूर्वजन्मोपार्नित, पर विकसित मनुष्य-जातिमें भी यह सामुदायिक इत्ति अ्नि- 
वार्य रूपसे देखी जाती है। 'जब पुरातन मनुष्य जंगली अ्वस्थामें था तब 
झौर जब झाजका मनुष्य सम्य गिना जाता है तब भी, यह सामुदायिक इत्ति 
एक-सी खण्ड देखी जाती है | दाँ, इतना फर्क श्रवश्य है कि जीवन विकासकी 
भझ्रमुक भूमिका तक सामुदायिक शक्ति उतनी समान नहीं होती जितनी कि 
विकसित बुद्धिशील गिने जानेवाले मनुष्यमे है। हम झभान या अ्रत्यष् 
भानवाली सामुदायिक इत्तिको प्रावाहिक या औषिक दृत्ति कह सकते हैं । प्र 
यही दृत्ति घर्म-बीजका आश्रय है, इसमें कोई सन्देह नहीं। इस धर्म-बीणका 
सामान्य और संक्तिस स्वरूप यद्दी है कि वेयक्तिक और सामुदायिक जीबनके 
लिए जो भझ्नुकूल हो उसे करना झौर जो प्रतिकूल हो उसे ढालना या 
उससे बचना । 
जब हम विकसित मानव जातिके इतिहास-पटपर श्राते हैं तब देखते हैं कि 
केवल माता-पिताके सहारे बढ़ने ओर पलनेबाला तथा कुद्धम्षफे वाताबरणसे 
पुष्ट होनेवाला बच्चा जैसे-जेसे बढ़ा द्वोता जाता है ओर उसकी समझ जेसे-जेसे 
बढ़ती जाती है बैसे-वैसे उसका ममत्व और आत्मीय्र भाव माता-पिता तथा 
कुटुम्व के घठुलसे श्र भी श्रागे विस्तृत द्ोता जाता है | वह शुरूमें अपने 
छोटे गाँवफो ही देश मान लेता दे । फिर क्रमशः अपने राष्ट्रको देश मानता 
है और किसी-फिर्स'की समझ इतनी अधिक व्यापक होती है कि उसका मसत्व 
या आत्मीयभाव किसी एक राष्ट्र या जातिकी सीमामें बद्ध न रहुकर सम्रप्त 
मानव-जाति ही नहीं बल्कि समग्र प्रायी-बर्गतक फेल जाता है| ममत्व या 
आत्मीय-भावका एक नाम मोह है झौर दूसरा प्रेम । जितने पारमाणमें ममत्व 
सीमाबद्ध अ्रषिक, उतने परिमाणमें बह मोह हे झोर जितने परिमाणमें निस्सीम 
या सीमामुक्त है उतने परिमाणमें बह प्रेम हे । धर्मका तत्व तो मोहमें भी है बोर 
प्रेममें मी । अन्तर इतना ही है कि मोइकी दशामें विद्यमान धर्मका बीज तो 
कभी-कभी विकृृत होकर अधमंका रूप घारण कर लेता है जब कि प्रेम की दशामे 
यह धम्मके शुद्ध स्वरूपको ही प्रकट करता है । 
मनुष्य-जातिमें ऐसी बिकास शक्ति हे कि बह प्रेम-घर्मकी ओर प्रगति कर 
सकती है । उसका यह विकास-बल एक ऐसी वस्तु है जो "कभी-कभी बिकृत 
होकर उसे यहाँ तक उलडी दिशामें खोँचता दे कि बह पशुसे भी निकृष्ठ मालूम 
होती दे । यद्टी कारण है कि मामत्र-जातिमें देवासुर-बुत्तिका इन्द्र देखा जाता 
है। तोभी एक बात निश्चित है कि जब कभी धर्मशृत्तिका अधिकसे अधिक 


हर 
या पूर्ण उदय देखा गया है या संभव इुश्रा है तो: बह मनुष्यकी 
आत्मामें ही । 

देश, काल, जाति, भाषा, वेश, श्राचार आदिकी सौमाओंमें और सीमा- 
औसे परे भी रुच्चे धर्मकी वृत्ति अपना काम करती है| वही फाम धर्म-बीजका 
पूर्ण विकास है । इसी विकासकों लक्ष्यमें रखकर एक ऋषिने कहा कि 'कुर्ब- 
स्लेबेह कर्मारि! जिजीविषेत्‌ शर्त समाः” अर्थात्‌ जीना चाहते हो तो कर्तव्य कम 
करते ही करते जियो। कर्तव्य कर्मकी संख्तेपमें व्याख्या यह है कि 
“तन त्यक्तेन भुज्नीयाः मा रधः कस्यचित्‌ धनम” अर्थात्‌ धरम भोग करो 
पर बिना त्यागके नहीं और किसीके सुख या सुखके साधनको लूटनेकी 
बृत्ति न रखो | सबका साराश यही है कि जो सामुदायिक इत्ति जन्मसिद्ध है 
उसका बुंद्धि और विवेकपूर्वक अधिकाथिक ऐसा विकास किया जाए 
कि वह सबके दहितमें परिणत हो। यही धर्म-बीजका मानव-जातिमें संभषित 
विकाप्त है | 9 

ऊपर जो वस्तु संक्षेपमें सूचित, की गई है, उसीको दम दूसरे प्रकारसे श्रथात्‌ 
तस्वचिन्तनके ऐतिहासिक विकास-क्रमकी दृष्टिसे भी सोच सकते हैं | यहे 
निर्विवाद तथ्य है कि दृद्टभातियूद्रम जन्तुश्रोंसे लेकर बड़ेसे बड़े पशु पज्ञी जैसे 
प्राणियोंतकर्मे जो जिजीविषामूलक अमरत्वकी वृत्ति है, वह दैहिक या शारीरिक 
जीवन तक ही सीमित है । मनुष्येतर प्राणी सदा जीबित रहना चादइते हैं पर 
उनको दृष्टि या चाह वर्तमान देहिक॑ जीवनके आगे नहीं जाती । व श्ागे या 
पीछेके जीवनके बारेमें कुछ सोच ही नहीं सकते । पर जहाँ मनुष्यत्वका प्रारम 
हुआ वहाँसे इस बृत्तिमें सीमा-मेद हो जाता है। प्राथमिक मनुष्य दृष्टि चाहे 
जैसी रही हो या श्रब॒ भी है, तो भी मनुष्य-जातिमें हजारों वर्षके पूर्व एक ऐसा 
समय आया जब उसने वर्तमान देहिक जीवनसे आगे दृष्टि दौढ़ाई। मनुष्य 
बर्तमान दैहिक अ्रमस्वसे संतुष्ट न रहा, उसने मरणोत्तर जिजीविषामूलक 
अमरत्वकी मावनाको चित्तमें स्थान दिया और डसीका सिद्ध करनेके लिए वह 
नाना ग्रकारके उपायोंका अनुष्ठान करने लगा । इसीमेंसे बलिदान, यज्ञ, अत- 
नियम, तप, ध्यान, ईश्वर-भक्ति, तीर्य-सेवन, दान आदि विदिध घर्म मार्भोका 
निर्माण तथा विकास हुआ | यहाँ हमे उमकना चाहिए कि मनुष्यकी दृष्टि 
वर्तमान जत्मसे आगे भी सदा जीवित रहनेकी इच्छासे किसी न किसो उपायका 
श्राभ्रय लेती रही है | पर उन उपायोंमें ऐसा कोई नहीं है जो सामुदायिक 
बृत्ति था सामुदायिक भाषनाके सिवाय पूर्ण सिद्ध हो सके । यज्ञ और दानकौ 
ते) बात ही क्या, एकात तापेज् माना जानेवाला ध्यानमार्ग भी आखिरको किसी 


् 


अम्यकी मदद॒के त्िना नहीं निभ सकता था ध्यान-सिद् व्यक्ति किसी अन्यमें 
अपने एकत्र किये हुए, संस्कार डाले बिना तृसभी नहीं हो सकता । फेबल 
दैहिंक जीवनमें देश्िक सामुदायिक क्रत्ति श्रावश्यक्र है, तो मानसिक जीवनमें भी 
देहिकके श्रलावा मानसिक सामुदायिक शर्त अपेक्षित है | 

जब मनुष्यकी दृष्टि पारलौकिक स्वर्गीय दीघ॑-जीवनसे तृस न हुई और उसने 
एक कदम श॥रागे सोचा कि ऐसा भी जीवन है जो बिदेह अमरत्व-पूर्ण है, तो 
उसने इस श्रमरत्थको सिद्धिके लिए भी प्रयत्न शुरू किया। पुराने उपायोंके 
अतिरिक्त मये उपाय भी उसने सोते । सबका ध्येय एकमात्र अशरौर अम- 
रतव रहा | मनुष्य श्रमी तक मुख्यतया बयक्तिक अमरत्वके बारेमें सोचता था, 
पर उस समय भी उसकी दृष्टि सामुदायिक पृत्तिसे मुक्त न थी । जो मुक्त होमा 
चाहता था, या मुक्त हुआ माना जाता था, वह मी अपनी अ्रेणीमे अन्य मुक्तोंकी 
बृद्धिकें लिए सतत प्रयस्नशील रहता था। श्रथांत्‌ मुक्त व्यक्ति भी अपने जेसे 
मुक्तोंका समुदाय निर्माण करनेकी बृत्तिसे मुक्त म था । इसीलिए, मुक्त व्यक्ति 
अपना सारा जीवन शअ्रन्योंको मुक्त बनानेकी और लगा देता था| यही इृत्ति 
सामुदायिक है और इसीमें महायानकी या सर्व-मुक्तिकी मावना निहित है । यही 
कारण है कि आगे जाकर सुक्तिका अर्थ यह होने लगा कि जब तक एक भी 
प्राणी घु:खित हो या वासनाबद्ध हो, तब तक किसी अकेलेकी मुक्तिका कोई 
पूरा श्र्थ नहीं है | यहाँ हमें इतना ह्वी देखना है कि वर्तमान दैहिक जिजीविषासे 
आगे अमरत्यकी भावनाने कितना ही प्रयाण क्‍यों न किया दो, पर वैयक्तिक 
जीवनका परस्पर संबन्ध कभी विच्छिन्न नहीं होता । 

श्रय तस्वचिन्तनके इतिहासमे वेयक्तिक जीबन-भेदके स्थानमें या उसके 
साथ-साथ अखण्ड जीवनकी या अखशण्ड अक्षकी भावना स्थान पाती है । ऐसा 
माना जाने लगा कि बेयक्तिक जीवन भिन्न भिन्न भले ही दिखाई दे, तो भी 
वास्तबमें कीट-पतंगसे मनुष्य तक सब जीवनधारियोंमें श्रोर निर्जीब मानी जाने- 
बाली सूष्टिमें भी एक ही जीवन ब्यक्त-अव्यक्त रुपसे विद्यमान है, जो केवल 
ब्रह् कहलाता है। इस दृष्टिमें तो वास्तवमें कोई एक व्यक्ति इतर व्यक्तियंसि 
भिन्न है ही नहीं | इसलिए, इसमें वेयक्तिक श्रमरत्व सामुदायिक शमरत्वमे घुल- 
मिल जाता है। साराश यह है कि हम वेयक्तिक जीवन-भेदकी दृष्टिसे या अखण्ड 
ग्रक्ष-जीवनको दृष्टिसे विचार करें या व्यवहारमे देखें, तो एक ही बात नजरमे 
आती है कि वैयक्तिक जीवनमें सामुदायिक बृत्ति अ्निवार्यरूपसे निहित है और 
उसी बृत्तिका दिकास मनुष्य-जातिमें ्रधिकसे झ्रथिक संभवित है श्रोर तदनुसार 
ही उसके धर्ममागोंका विकास होता खता है । 


उन्हीं सब मार्मौका संज्षेपमें प्रतिपदम करनेवाला वह ऋषिवचन है जो 
पहले निर्दिष्ट किया गया है कि कर्तव्य कर्म करते दी करते जी और अपनेमेंसे 
त्याग करो, दूसरेका हरण न करो | यह कथन सामुदायिक जीवन-शुद्धिका या 
धर्मके पूर्ण बिकासका सूचक है जो मनुष्य-जञातिमें ही विवेक और प्रयत्नसे 
कभी न कमी संभवित है । 

हमने मानव-जातिमें दो प्रकारसे धर्म-बीजका विकास देखा | पहले प्रकारमें 
धर्म-बीजके विकासके आधाररूपसे मानब जातिका विकसित जीवन या विकसित 
चेतन्यस्पन्दन विवद्धित है और दूसरे प्रकारमें देहात्ममावनासे श्रागे बढ़कर 
पुनर्जन्मसे भी मुक्त होनेकी भावना विवक्तित है। चादे जिस प्रकारसे विचार 
कया जाए, विकासका पूर्ण मर्म ऊपर कहे हुए ऋ षिबचनमें हैं! हे, जो वेयक्तिक 
ओर सामाजिक श्रेयकी योग्य दिशा बतलाता है | 

प्रस्तुत पुस्तकमें धर्म और समाजविषयक जो, जो लेख, व्याख्यान आदि 
संग्रह किये गए हैं, उनके पीछे मेरी घर्मविषयक दृष्टि बी रही है जो उक्त 
ऋषिवचनके द्वारा प्रकट होती है। तो भी इसके कुछ लेख, ऐसे मालूम पढ़ 
सकते हैं कि एक धर्म विशेषकों लक्ष्यमे रखकर ही लिखें गए, हों । बात यह है 
कि जिस समय जेसा वाचक -वर्ग लक्ष्यमें रहा, उस समय उसी बर्गके श्रधिकारकी 
इृष्टिसे विचार प्रकट किए गए है। यही कारण है कि कई लेखोंमें जेनपरंपराका 
संबस्ध विशेष दिखाई देता है और कई विचारोंमे दाशंनिक शब्दोंका उपयोग 
भी किया गया है । परन्तु मैंने यहाँ जो अपनी घर्मविषयक दृष्टि प्रकट की है 
यदि उसीके प्रकाशमे इन लेखोंकों पढ़ा जाएगा तो पाठक यह अच्छी तरह 
समभ जाएँगे कि धर्म और समाजके पारस्परिक संबन्धके बारेमें मे क्या सोचता 
हूँ । यों तो एक ही वस्तु देश-कालके मेदसे नाना प्रकारसे कही जाती है । 


६० १६५१ ] [ 'घर्म और समाज से 


धर्म और संस्कृति 


धर्मका सच्चा श्र है श्राध्यात्मिक उत्कर्ष, जिसके द्वारा व्यक्ति बहि्मुख- 
ताको छोड़कर--बासनाअ्रोंके पाशसे हृठकर--शुद्ध चिद्रूप या आ्रात्म-स्वरूपकी 
ओर अग्रसर द्वोता है | यही है यथार्थ धर्म | श्रगर ऐसा धर्म सचमुच जीवनमें 
प्रकट हो रद्या हो तो उसके बाह्य साधन भी--चाहे वे एक या दूसरे रूपमें 
खनेक प्रकारके क्‍यों न हों--धर्म कहे जा सकते हैं| पर यदि वासनाओ्रोंके पाशसे 
मुक्ति न हो या मुक्तिका प्रयत्न भी न हो, तो बाह्य साधन केसे भी क्‍यों न हों, 
वे धर्म-कोटिमें कमी आ्रा नहीं सकते | बेल्कि वे सभी साधन अधर्म ही बन जाते 
हैं । सारांश यह कि घर्मका मुख्य मतलब सत्य, अ्रहिंसा, अपरिग्रह-जेंसे श्राध्या- 
त्मिक सद्युणोंसे है । सच्चे श्रर्थमे धर्म कोई बाह्य वस्तु नहीं है । तो भी वह 
बाह्य जीवन और व्यवह्ारके द्वारा ही प्रकट द्वोता हे । धमंको यदि आ्रात्मा कहें, 
तो बाह्य जीवन श्रौर सामाजिक सब व्यवहारोंकों देह कहना चाहिए | 


धर्म श्रौर संस्कृतिमें वास्तविक रूपमे कोई अन्तर होना नहीं चाहिए, । जो 
व्यक्ति या जो समाज सस्क्ृत माना जाता हो, वह यदि धर्म-परास्मुख है, तो 
फिर जगलोपनसे संस्कृतिमें विशेषता क्या ! इस तरह बास्तवमें मानव-सस्कृतिका 
अर्थ तो धार्मिक या न्याय-सम्पन्न जीवन-व्यवद्वार ही हे | परन्तु सामान्य जगतूमें 
सस्कृतिका यह श्रर्थ नहों लिया जाता । लोग संस्कृतिसे मानवकृृत विविध 
कलाएँ, विविध आविष्कार और विबिध विद्याएँ अहण करते है। पर ये कलाएं, 
ये आविष्कार, ये विद्याएँ हमेशा मानव-कल्याणकी दृष्टि या बृतिसे ही प्रकट 
होती हैं, ऐसा कोई नियम नहीं है । हम इतिहाससे जानते हैं कि शअनेक 
कलाओं, श्रमेक आविष्कारों और शअ्रनेक विद्याश्रोंके पीछ्षे हमेशा मानव- 
कल्याणका कोई शुद्ध उद्देश्य नहीं होता है । फिर भी ये चीजें समाजमे आती 
हैं श्रोर समाज भी इनका स्वागत पूरे द्वदयसे करता है। इस तरह हम देखते 
हैं श्रोर व्यपद्वारमे पाते हैं फि जो वस्तु मानवीय बुद्धि और एकाग्र प्रयत्नके 
द्वारा निर्मित होती है और मानव-समाजको पुराने स्तरसे नए, स्‍्तरपर लाती है, 
बह संस्कृतिकी कोडिमे ग्राती है। इसके साथ शुद्ध धर्मका कोई श्रनिवाय संगन्ध 
हो, ऐसा नियम नहीं है | यही कारण है कि संस्कृत कडी और मानी जानेवाली 
जातियोँ भी अनेकधा धम-पराइुमुख पाई जाती हैं। उदाइरणके लिए 
मूर्तिनिमांण, मन्दिरोंकों तोड़र मस्जिद बनाना और मस्जिदोंको तोड़कर 
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मन्दिर-निर्माण, छीना-भपटी आ्रादि सब धर्म अ्रथवा धर्मोद्धारके नामपर होता 
है | ये संस्कृत जातियोंके लक्षण तो कदापि नहीं हैं । 

सामान्य समभके लोग धर्म और संस्कृतिमे अ्रभेद कर डालते हैं। कोई 
संस्कृतिकी चीज सामने आई, जिसपर कि लोग मुग्ध हो, तो बहुधा उसे धर्म 
कहफर बखाना जाता है और बहुतसे भोले-माले लोग ऐसी सांस्कृतिक वस्तु- 
औंको ही धर्म मानकर उनसे सन्तुष्ट हो जाते हैं। उनका ध्यान सामाजिक 
न्यायोचित व्यवहारफी ओर जाता ही नहीं | फिर भी वे सल्कृतिके नामपर 
नाथने रहते हैँ । इस तरह यदि हम औरोंका विचार छोड़कर केवल श्रपने 
भारतीय समाजका ही विचार कर, तो कहा जा सकता है कि हमने संस्कृतिके 
नामपर अपना वास्तविक सामर्थ्य बहुत-कुछ गँवाया है | जो समाज इजारों 
वधोसे अपनेको संस्कृत मानता आया है और अपनेको अन्य समाजोसे सस्कृततर 
समझता दै वह समाज यदि नैतिक बलमें, खरित्र-बलमें, शारीरिक बलमें श्रीर 
सदयागकी भावनामें पिछड़ा हुआ हो, खुद आपसमें छिल्न भिन्न हो, तो वह 
समाज बास्तवमे सस्क्ृत है या अ्रसंस्कृत, यह विचार करना आवश्यक है | 
सस्कृति भी उच्चतर हु और निर्बलताकी भी पराकाष्टा हो, यह परस्पर विरोधी 
बात है । इस दष्टिसे भारतीय समाज संस्कृत है, एकान्ततः ऐसा मानना बड़ी 
भारी गलती होगी । 

जैसे सच्चे मानीमें हम श्राज संस्कृत नहीं हैं, बेसे ही सच्चे मानीमे हम 
धार्मिक भी नहीं हैं। कोई भी पूछ सकता है कि तब क्‍या इतिहासकार और 
विद्वान्‌ जब भारतकों सस्कृति तथा घर्मका धाम कहते है, तब क्‍या वे मूठ 
कहते हैं ! इसका उत्तर हाँ” और “ना! दोनोंमें है। श्रगर हम इतिद्वासकारों 
श्रौर विद्वानोंके कथनका यह श्रर्थ समझें कि सारा भारतीय समाज या सभी 
मारतीय जातियाँ और परुपराएँ सस्कृत एवं धार्मिक ही हैं तो उनका कथन 
अवश्य सत्यसे पराखयुख होगा । यदि हम उनके कथनका श्रर्थ इतना ही समझे 
कि हमारे देशमे खास-खास ऋषि या साधक सास्कृतिक एवं धार्मिक हुए हैं तथा 
बर्त्तमानमें भी है, तो उनका कथन असत्य नहीं | 

उपयुक्त च्चांसे हम इस नतीजेपर पहुँचते हैं कि दमारे निकटके या दूर- 
वर्ती पूवजोंके संस्कृत एवं धार्मिक जीवनसे हम अपनेको संस्कृत एयं धार्मिक 
मान लेते हैं और वस्त॒तः वैसे हैं नहीं, तो सचमुच ही श्रपनेकों और दूसरोंको 
धोखा देना है। में श्रपने श्रल्प-स्वल्प इतिहासके अध्ययन और वर्तमान स्थितिके 
निरीक्षण द्वारा इस नतीजेपर पहुँचा हूँ कि अपनेको आर्य क्नेवाला मारतीय 
समाज वास्तवमें संस्कृति एवं धमसे कोसों पुर हे । 
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जिस देशमें करोड़ों ब्राह्मण हों, जिनका एकमाअ जीपन-ब्रत पढ़ना-पंढाना 
या शिक्षा देना कद्दा जाता है, उस देशमें इतनी मिरक्चरता कैसे ? जिस देशमें 
लाखोंकी संख्यामें मिछु, संग्यासी, खाथु और भमण हों, जिनका कि एकमात्र 
उद्देश्य अ्रकिंचन रहकर सब प्रकारकी भानव-सेवा करना कहां जाता हे, उस 
देशमें समाजकी इतनी निराधारता कैसे १ 


हमने १६४३ के बंगाल-दुर्भिद्धके समय देखा कि जहाँ एक ओर सढ़कोंपर 
अश्थि-ककाल बिछे पड़े ये, वहाँ दुसरी ओर श्रनेक स्थानोंमें यश एवं प्रतिष्ठाके 
उत्सब देखे जाते थे, जिनमें लाखोंका व्यय घुत, हवि और दान-दतक्तिणामें होता 
था--मानो श्रव मानव-समाज, खान-पान, वस्त्र-नित्रास आदिसे पूर्ण सुखी हो 
और बच्ची हुई जीवन-सामग्री हस लोकमें जरूरी न दोनेसे ही परलोकके लिए 
खर्च की जाती दो |! 


पिछले एक वर्षसे तो हम अपनी ससस्‍्कृति और धर्मका और भी सच्चा रूप 
देख रहे हैं। लाखों शरणार्थियोंको निःस्सीम कष्ट होते हुए. भी हमारी संग्रह 
तथा परिग्रह बृत्ति तनिक भी कम नहीं हुई है । ऐसा कोई बिरला ही व्यापारी 
मिलेगा, जो धर्मका ढोंग किये बिना चोर-बाजार न करता हो श्रौर जो घुसको 
एकमान्न संस्कृति एवं धर्मके रूपमे अपनाए हुए न हो। जहाँ लगभग समूची 
जनता दिलसे सामाजिक नियमों और सरकारी कानूनका पालन न करती हो, 
बडाँ अगर संस्कृति एवं धमे माना जाए, तो फिर कहना होगा कि ऐसी संस्कृति 
और ऐसा धर्म तो चोर-डाकुओंमे भी संभव है । 


हम हजारों वर्षोसे देखते आ रहे हैं और इस समय तो हममे बहुत बड़े 
पैमामेपर देखा है कि इमारे जानते हुए ही हमारी माताएँ, बहनें और पृत्रियाँ 
अपइत हुई । यह भी हम जानते हैं कि हम पुरुषोंके अबलत्वके कारण ही 
हमारी श्षियाँ विशेष श्रबला एवं अ्रनाथ बनकर अपद्वत हुईं, जिनका रक्षण एवं 
स्वामित्व करनेका हमारा स्मृतिसिद्ध कत्तव्य माना जाता दै। फिर भी 
इम इतने अधिक संस्कृत, इतने अधिक धार्मिक श्रौर इतने श्रधिक उन्नत हैं 
कि हमारी अपनी निर्बलताके कारण अपदूत हुई स्त्रियाँ यदि फिर हमारे 
समाजमे आना चाहँँ, तो हममेसे बहुतसे उश्चताभिमानी पडिंत, ब्राह्मण 
श्रौर उन्हींकी-सी मनोब्ृत्तिवाले कह देते हैं कि श्रब. उनका स्थान हमारे यहाँ 
कैसे ! झगर कोई साहसिक व्यक्ति अपहृत स््रीको अपना लेता है, तो 
हे न दुर्दशा या अ्रवगणना करनेमें हमारी बहनें ही अधिक रस 

तीहें। 


हर 

इस प्रकार हम जिस किसी जीवन-चेत्रको सेकर विचार करंते हैं, तो यही 
मालूम होता है कि इस भारतीय जितने प्रमाणमें संस्कृति तथा धर्मकी बातें 
करते हैं, हमारा समूचा जीवन उतने ही प्रमाणमें संस्कृति एवं धर्मसे दूर है | 
हाँ, इतना श्रवश्य है कि संस्कृतिके बाह्य रूप और धर्मकी बाहरी स्थूल लीके 
हममें इतनी अधिक हैं कि शायद ही कोई दूसरा देश हमारे मुकाबलेमें खड़ा 
रह सके । केवल अपने विरल पुरुषोंके नामपर जीना और बड़ाईकी डॉगे होकना 
तो अ्रसंस्कृति श्रौर घर्म-पराश्मुखताका ही लक्षण है । 


हैं० श्हथ८ ] [ नया समाज | 


घर्म ओर बुद्धि 


आज तक किसी भी विज्ञारकने यह नहीं कहा कि धर्मका उत्पाद श्ौर 
विकास बुद्धिके सिवाय और भी किसी तस्वसे हो सकता है । प्रत्येक पर्म-संप्र- 
दायका इतिहास यही कहता हैं कि श्रमुक बुद्धिमान्‌ पुरुषोंके द्वार ही उस 
धर्मकी उत्पत्ति या शुद्धि हुई हे | हरेक धर्म-संप्रदायके पोषक घमंगुरु और 
विद्वान्‌ इसी एक बातका स्थापन करनेमें गौरब समझते हैं कि उनका धर्म 
बुद्धि, तर्क, विचार ओर अनुभव-सिद्ध है। इस तरह धर्मके इतिहास और उसके 
संचालकके व्यावहारिक जीयनको देखकर हम केवल एक ही नतीजा निकाल 
सकते हैं कि बुद्धितत्त्व ही धर्ंका उत्पादक, उसका संशोधक, पोषक और प्रचा- 
रक रहा है और रह सकता है | 

ऐसा होते हुए भी हम घर्मोफे इतिहासमें बराबर धर्म और बुद्धितत्त्वका 
विरोध और पारस्परिक संघर्ष देखते हैं । केवल यहाँ के आर्य घर्मकी शाखाओंमें 
ही नहीं बल्कि यूरोप आदि श्रन्य देशोंके ईसाई, इस्लाम आदि श्रन्य धर्मोमें 
भी हम मूतकालीन इतिहास तथा बत॑मान घटनाओंमें देखते हैं कि जहाँ बुद्धि 
तस्वने अपना काम टीरू किया कि घर्मके विषयमें श्रनेक शह्ला-प्रतिशक्ला और 
तक॑-वित्तक॑पूर्ण प्रश्नावली उत्पन्न हो जाती है। और बड़े आश्चर्यकी बात है कि 
धर्मगुद और धर्माचार्य जहाँ तक हो सकता है उस प्रभावलीका, उस तकंपूर्ण 
बिचारणाका श्रादर करनेके बजाय विरोध ही नहीं, सख्त विरोध करते हैं। उनके 
ऐसे विरोधी और संकुचित ब्यवहार्से तो यह जाहिर द्ोता है कि श्रगर तक॑, 
शह्डा या विचारकों जगह दी जाएगी, तो घर्मका श्रस्तित्व ही नहीं रह सकेगा 
अथवा बह विक्ृत होकर ही रहेगा । इस तरह जब हस चारों तरफ धर्म और 
विचारणाके बीच विरोध-सा देखते हैं तब हमारे मनमें यह प्रश्न होना स्वाभा- 
बिक है कि क्‍या धर्म और बुद्धिमें विरोध है! इसके उत्तरमें संक्षेपमें इतना कहा 
जा सकता है उनके बीच कोई विरोध नहीं है और न हो सकता है। यदि 
सचमुच ही किसी धर्ममें इनका विरोध माना जाए तो हम यही कहेंगे कि उस 
बुद्धि-विरोधी घर्मसे हमें कोई मतलब नहीं। ऐसे घर्मको अंगीकार करनेकी 
अपेक्षा उसको अंगीकार न करनेमें ही जीवन सुखी और विकसित रह सकता है। 

धर्मके दो रूप हैं, एक तो जीवन-शुद्धि और दूसरा बाह्य व्यवहार । चमा, 
नज्ता, सत्य, संतोष झ्रादि जीवनगत गुण पहिले रूपमें श्राते हैं और स्नान, 
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तिलक, मूर्तिपूजन, यात्रा, गुरुसत्कार, देहदमनादि बाह्य व्यवहार दूसरे रूपमें | 
सास्विक धर्मका इच्छुक मनुष्य जब अहिसाका महत्त्व गाता हुआ भी पूर्व- 
संस्कारवश कभी-कभी उसी धमकी रक्षाके लिए हिंसा, पारम्परिक पत्षपात तथा 
विरोधीपर प्रहार करना भी ग्रावश्यक बतलाता है, सत्यका हिमायती भी ऐन 
मौके पर जब सत्यकी रखाके लिए असत्यकी शरण लेता है, सबको सन्तुष्ट 
रहमेका उपदेश देनेबाला भी जब धर्म-समर्थनके लिए परिग्रहकी जझ्रावश्यकता 
बतलाता है, तब बुद्धिमानोंके दिलमें प्रश्न होता है कि अ्रधर्मस्वरूप सममे 
जाने बाले हिंसा श्रादि दोषोंसे जीवन-शुद्धि-रूप धर्मकी रक्षा या पुष्टि कैसे ही 
सकती है ! फिर वही बुद्धिशाली वर्ग अपनी शझ्लाको उन विपरीतगामी गुरुझं 
या परिडतोंके सामने रखता है। इसी तरह जब बुद्धिमान्‌ बर्ग देखता है कि 
जीवन-शुद्धिका विचार किये बिना ही धर्मगुद और परिडत बाह्य क्रियाकासडोंको 
ही धर्म कहकर उनके ऊपर ऐकान्तिक भार दे रहे है और उन क्रियाकाणदो 
एवं नियत भाषा तथा वेशके बिना घमंका चला जाना, नष्ट हो जाना, बत- 
लाते दें तब बह अपनी शुक्ला उन धर्म-गुरुओं, पशिडतों आदिके सामने रखता 
है कि वे लोग जिन अस्थायी और परस्पर असंगत बाह्य व्यवहारोपर धर्मके 
नामसे पूरा भार देते हैं उनका सच्चे धर्से क्‍या और कद्ाँतक संबन्ध है ! 
प्रायः देखा जाता है कि जीवन-शुद्धि न दोनेपर, बल्कि अशद्ध जीवन होनेपर 
भी, ऐसे बाह्म-व्यवहार, श्रश्ञान, वहम, स्वार्थ एव भोलेपनके कारण मनुष्यको 
धर्मात्मा समक लिया जाता है। ऐसे बाह्य-व्यवहारोंके कम होते हुए या 
दूसरे प्रकारके बाह्म-व्यवहार द्वोनेपर भी सात्तविक ध्मका होना सम्भव हों 
सकता है । ऐसे प्रश्नोके सुनते ही उन धर्म-गुरुओं और धर्म पंडितोंके मनमें 
एक तरहकी भीति पैदा हो जाती है | वे समझने लगते है कि ये प्रश्न करनेवाले 
वास्तवमें तात्त्विक धर्मवाले तो हैं नहीं, केवल निरी तकशक्तिसे हम लोगोंके 
द्वारा ध्मरूपसे मनाये जानेवाले व्यवहारोंकों अ्रधर्म बतलाते हैं । ऐसी दशामे 
धम्मका व्यावद्वारिक बाह्यरूप भी कैसे टिक सकेगा ! इन धर्म-गुरुओंकी दृष्टि ये 
लोग झवश्य ही घममं-द्रोही या धर्म-विरोधी हैं । क्योंकि वे ऐसी स्थितिके प्रेरक 
हैं जिसमे न तो जीवन-शुद्धिरूपी श्रसली धर्म ही रहेगा और न भूठा सा 
व्यावहारिक धर्म ही। धर्मगुरुओं और धर्म-पंडितोंके उक्त भय और तजन्य 
उल्लटी विचारणामेसे एक प्रकारका इन्द्र शुरू होता है वे सदा स्थायी जीवन- 
शुद्धिल्प तात्विक धर्मको पूरे विश्लेषणके साथ समभानेके बदले बाह्य-व्यव- 
3 य 202/0004 5 उनके ऊपर यहाँतक जोर देते हैं कि जिससे बरुद्धि- 

ऊबकर, श्रसन्तुष्ट होकर यही कह बेठता है कि गुर 
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और पंडितोंका घर्मं सिपो हकोसल। है-चोलेकी टट्टी है। इस तरह धर्मोपदेश- 
के और तवाबादी धुद्धिमान्‌ बर्गके बीच प्रतिक्षण अन्तर और विरोध बढ़ता ही 
जाता है। उस दशामें धर्मका श्राधार विवेकशून्य श्रद्धा, अ्रशान या वहम ही 
रह जाता है और बुद्धि एवं कब्वम्य गुखोंके साथ धरंका एक ग्रकारसे विरोध 
दिखाई देता है । 

यूरोपका इतिहास बताता है कि विज्ञानका जन्म हीते ही उसका सबसे 
पहला प्रतिरोध ईसाई धर्मकी श्रोरसे हुआ । अन्तमें इस प्रतिरोधसे धर्मका ही 
सर्वथा नाश देखकर उसके उपदे शकोने विशानके मार्गमें प्रतिपक्षी मावसे आना 
ही छोड़ दिया । उन्होंने अपना ज्षेत्र ऐसा बना लिया कि वे वैज्ञानिकोंके मार्गमें 
बिना बाधा डाले ही कुछ धर्मकार्य कर सके । उधर वेश्ञानिकोंका भी क्ेन्र ऐसा 
निष्कश्टक हो गया कि जिससे वे विशानका विकास और सम्बधेन निर्धाघ रूपसे 
करते रहें । इसका एक सुरदर और महत्थका परिणाम यद्द हुआ कि सामाजिक 
और अ्रन्तमें राजकीय क्षेत्रसे भी धर्मका ढेरा उठ गया और फलतः वहाँकी 
सामाजिक और राजकीय सस्थाएं अपने ही गुण-दोषोंपर बनने-बिगढ़ने लगीं । 

इस्लाम और हिन्दू धर्मक्ी सभी शाखाओंकी दशा इसके विपरीत है । 
इस्लामी दीन और धर्मोंकी अ्रपेज्ञा हुद्धि श्रौर तकंचादसे श्रषिक धबड़ाता है | 
शायद इसीलिए. वह धर्म ग्रमी तक किसी अ्न्यतम महात्माको पैंदा नहीं कर 
सका और स्वय॑ स्वतन्त्रताके लिए. उत्पन्न होकर भी उसने श्रपने श्रनुयायियोंको 
अनेक सामाजिक तथा राजकीय बन्धनोंसे जकड़ दिया । हिन्दू धर्मकी शाखा- 
झ्रोंका भी यही हाल है। वैदिक हो, बौद्ध हो या जेन, सभी धर्म स्वतन्त्रता 
का दावा तो बहुत करते हैं, फिर भी उनके अनुयायी जीवनके हरेक क्षेत्रमे 
अधिक से अधिक गुलाम हैं। यह स्थिति अ्रब विचारकोंके दिलमें खटकने 
लगी है | वे सोचते हैं कि जब तक बुद्धि, विचार और तकंके साथ घर्मका 
विरोध समक्का जाएगा तब तक उस धर्मसे किसीका भला नहीं हो सकता । यही 
विचार आजकलके युवकोंकी मानसिक क्रान्तिका एक प्रधान लक्षण है । 

राजनीति, समाजशासत्र, घर्मशासत्र, तकशा(त्र, इतिहास और विशान 
आदिका अभ्यास तथा चिन्तन इतना अ्रधिक होने लगा है कि उससे युवकोंके 
विचारमें स्वतन्त्रता तथा उनके प्रकाशनमें निर्भभता दिखाई देने लगी हे । 
इधर धरंगुर और धर्मपंडितोंका उन नवीन विद्याशोंसे परिचय नहीं होता, इस 
कारण वे अपने पुराने, बहमी, संकुचित और भीर खयालोंमें ह्वी विचरते रहते 
हैं | ज्यों ही घुवकवर्ग अपने स्वतन्त्र विचार प्रकट करने लगता है त्यों ही 
धर्मजीवी महात्मा घबड़ाने और कहने लगते हैं कि विद्या और विचारने ही तो 
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घ्मका नाश शुरू किया है। जैनसमाजकी ऐसी ही एक ताजी बटना है । 
झ्रहमदाबादमें एक भ्रेज्युएट वकीलने जो मध्यभेणीके निर्भय विचारक हैं, धर्म- 
के व्यावहारिक स्वरूपपर कुछ विचार प्रकट किये कि चारों ओरसे विचारके कब्र- 
स्तानोंसे धर्म-गुरओओोंकी आत्माएँ जाग पड़ीं। इलचल होने लग गई कि ऐसा 
विचार प्रकट क्‍यों किया गया श्रौर उस विचारकको जैनधर्मोचित सजा क्‍या और 
कितनी दी जाए सजा ऐसी हो कि हिंसात्मक भी न समझी जाय और हिसा- 
स्मक सजासे अधिक कठोर भी सिद्ध हो, जिससे श्रागे कोई स्वतन्त्र और निर्मय 
भावसे धार्मिक विषयोंकी समीक्षा न करे । हम जब जेनसमाजकी ऐसी दी 
पुरानी घटनाओ्रों तथा श्राधुनिक घटनाश्रॉपर विचार करते हैं तब हमे एक ही बात 
मालूम होती है और वह यह कि लोगोंके खयालमें धर्म और विचारका विरोध ही 
जँच गया है | इस जगह हमें थोड़ी गहराईसे विचार-विश्लेषण करना होगा । 

हम उन धर्मधुरधरोंसे पूछना चाहते हैं कि क्‍या वे लोग तार्बिक और 
व्यावहारिक धर्मके स्वरूपको श्रभिक्न या एक ही समझते हैं ! और क्या व्याव- 
हारिक स्वरूप या बधारणको वे अपरिवतनीय साबित कर सकते हैं १ व्यावहारिक 
धर्मका बंधारण और स्वरूप अगर बदलता रहता है और बदलना चाहिए तो 
इस परिवतेनके बिघयमे यदि कोई अभ्यासी और चिन्तनशील विचारक केबल 
अ्रपना त्रिचार प्रदर्शित करे, तो इसमें उनका क्‍या बिगढ़ता है £ 

सत्य, श्रह्िंसा, सतोष आदि तास्विक धर्मका तो कोई विचारक अनादर 
करता ही नहीं बल्कि बह तो उस तात्विक घमंकी पुष्टि, विकास एवं उपयोगि- 
ताका स्त्रय कायल होता है । वह जो कुछ आलोचना करता है, जो कुछ हेर-फेर 
या तोड़-फोड़की आवश्यकता बताता हैं वह तो घमंके व्यावहारिक स्वरूपके 
संबन्धमे है श्रौर उसका उद्दश्य धर्मकी विशेष उपयोगिता एब प्रतिष्ठा बढ़ाना 
है । ऐसी स्थितिमें उसपर धर्म-बिनाशका झारोप लगाना या उनका विरोध 
करना केवल यही साबित करना है कि या तो धर्मथुरनधर घरमके वास्तविक स्वरूप 
श्रौर इतिहासको नहीं समकते या समकते हुए भी ऐसा पामर प्रयत्न करनेमें 
उनकी कोई परिस्थिति कारणमूत है | 


श्राम तौरते अनुयायी शहस्थ वर्ग ही नहीं बल्कि साधु वर्गका बहुत बड़ा 
भाग भी किसी वस्तुका समुत्रित विश्लेषण करने और उसपर तमतौलपन रख- 
नेमें नितान्त असमर्थ है । इस स्थितिका फायदा उठाकर संकुचितमना साधु 
श्र उनके अनुयायी ग्ृहस्थ भी, एक स्थरसे कहने लगते हैं कि ऐसा कहकर 
अमुकने धर्मनाश कर दिया। बेचारे भोले-भाले लोग इस बातते झश्ञानके और भी 
गइरे गढ़ेमें जा गिरते हैं । वास्तवमें चाहिए हो यह कि कोई विचारक नए दृषडिं- 
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बिन्दुसे किसी विषयपर विचार प्रकट करे तो उनका सच्चे दिलसे आ्रादर करके 
बिचार-स्वातंत्यकों प्रोत्साहन दिया जाए। इसके बदलेमें उनका गला घोंटनेका 
जो प्रयत्न चारों ओर देखा जाता है उसके मूलमें मुझे दो तत्त्व मालूम होते 
हैं। एक तो उप्र विचारोंको समझ कर उमकी गलती दिखानेका श्रसामर्थ्य 
और दूसरा श्रकर्मश्यताकी मित्तिके ऊपर श्रनायास मिलनेवाली आराम-तलबीके 
विनाशका मय | 

यदि किसी विचारकके विचारोंमें ग्राशिक या सवंथा गलती हो तो क्या उसे 
धर्मनेता समझ नहीं पाते ! श्रगर वे समझ सकते हैं तो क्या उस गलततीकों वे 
चौगुने बलसे दलीलोंके साथ दर्शानेमँ असमर्थ हैं ! झगर थे समय हैं तो 
उचित उत्तर देकर उस विचारका प्रभाव लोगोंमेंसे नष्ट करनेका न्याय्य मार्ग 
क्यों नहीं लेते ! धर्मकी रक्षाके बहाने वे अजशान और अ्रधर्मके संस्कार श्रपनेमें 
और समाजम क्‍यों पुष्ट करते हैं ! मुके तो सच बात यही जान पड़ती है कि 
चिरकालसे शारीरिक और दूसरा जवाबदेहीपूर्ण परिश्रम किए. बिना ही मख- 
मली और रेशमी गद्दियोंपर बेठकर दूसरोंके पसीनेपूर्ण परिश्रमका पूरा फल बड़ी 
भक्तिके साथ चखनेकी जो श्रादत पड़ गई है, वही इन धर्मधुरंघरोंसे ऐसी 
उपहासास्पद प्रशृत्ति कराती है। ऐसा न होता तो प्रमोद-भावना और शान 
पूजाकी हिमायत करनेवाले ये धर्म-धुरन्धर विद्या, विशान और विचार- 
स्वातन्त्यका आ्रादर करते और विचारक युवकोंसे बढ़ी उदारतासे 
मिलकर उनके विचारगत दोषोंको दिखाते और उनकी योग्यताकी कद्र 
करके ऐसे युवकोंकों उत्पन्न करनेवाले अपने समाजका गौरव करते । 
खेर, जो कुछ हो पर अब दोनों पद्कोंमें प्रतिक्रिया शुरू हो गई है । जहाँ एक 
पक्ष ज्ञात या अशात रूपसे यह स्थापित करता है कि घर्म भर विचारमे विरोध 
है, तो दूसरे पक्तको भी यह अवसर मिल रहा है कि वह प्रमाणित करे कि 
विचार-स्वातरूय आवश्यक है। यह पूर्ण रूपसे समझे रखना चाहिए कि 
विचार-स्वातन्त्यके बिना मनुष्यका अस्तित्व ही श्र्थशून्य है । वास्तवमें विचार 
तथा धर्मका विरोध नहीं, पर उनका पारस्परिक श्रनिवाय॑ संवन्ध है । 


अगस्त (६३१६४ ] ; [ ओसबाल नवयुवक । 


विकासका सुरुय साधन 


विकास दो प्रकारका है, शारीरिक और मानसिक । शारीरिक विकास केवल 
मनुष्योंर्मे ही नहीं पशु पक्षियों तकमे देखा जाता है | खान-पान-स्थान आदिके 
पूरे सुभीते मिलें और चिन्ता, भय न रहे तो पशु पत्नी भी खूब बलवान, पुष्ट 
झौर गदीले द्वो जाते हैं । मनुष्यों श्रौर पशु पक्तियोंके शारीरिक विकासका एक 
अन्तर ध्यान देने योग्य है, कि मनुष्यका शारीरिक विकास केवल खान-पान 
और रइन-सहन आदिके पूरे घुभीते श्रौर निश्चिन्ततासे दी सिद्ध नहीं हो सकता 
जब कि पशु-पत्षियाका हो जाता हे । मनुष्यके शारीरिक विकासके पीछे जब 
प्रण और समुचित मनोव्यापार-बुद्धियोग हो, तभी वह पूरा और समुचित रूपसे 
मिद्ध हो सकता है, और किसी तरह नहीं । इस तरह उसके शारीरिक-विकास- 
का असाधारण और प्रधान साधन बुद्धियोग-मनोव्यापार-सयत प्रड्ढात्त है । 

मानसिक्र-विकास तो जहाँ तक उसका पूर्णरूप सभव है मनुष्य मात्रमे 
है। उसमें शरीर-योग-देह-व्यापार श्रवश्य निमित्त है, देह योगके बिना बह 
सम्भव ही नहीं, फिर भी कितना ही देह-योग क्‍यों न हो, कितनी ही शारीरिक 
पुष्टि क्‍यों न हो, कितना ही शरीर-वल क्‍यों म हो, यदि मनोयोग-बुद्धि-व्यापार 
या समुचित रीतिसे समुचित दिशामे मनकी गंति-विधि न हो तो पूरा मानसिक 
विकास कभी सम्मव नहीं | 

श्रथांत्‌ मनुध्यक्रा पूर्ण ओर समुचित शारीरिक और मानसिक विकास केवल 
व्यवस्थित और जागरित बुद्धि-योगकी अपेक्षा रखता है | 

हम अपने देशमें देखते हैं कि जो लोग खान-पानसे और शआ्रार्थिक दृष्टिसे 
ज्यादा निशभ्चिन्त हैं, जिन्हें विरासतमे पैतृक सम्पत्ति जमींदारी या राजसत्ता प्राप्त 
है, वे ही अधिकतर मानसिक विकासमें मंद होते हैँ | खास-लास घनवानोंकी 
सन्‍्तानों, राजपुत्रों और जमींदारोको देखिए | बाहरी चमक-दमक और दिखा 
वर्ड फुर्ती होने पर भी उनमे मनका, विचारशक्तिका, प्रतिमाका कम ही विकास 
होता है । बाह्य साधनोकी उन्हें कमी नहीं, पढ़ने-लिखनेके साधन भी पूरे प्रात 
हैं, शिक्षक-अ्रध्यापक भी ययेष्ट मिलते हैं, फिर भी उनका मानसिक ।वकास एक 
तरहसे रुके हुए तालाबके पानीकी तरद गतिद्दीन होता है । दूसरी ओर जिसे 
विरासतमें न तो कोई स्थूल सम्पत्ति मिलती है और न कोई दूसरे मनोयोगके 
सुभीते सरलतासे मिलते हैँ, उस वर्गमेंसे अ्रसाधरण मनोबिकासवाले व्यक्ति पैदा 
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होते हैं । इस अन्तरका कारण क्या है ! होना तो यह चाहिए था कि किन्हें 
साधन अधिक श्रौर अ्रधिक सरलतासे प्रास हों वे ही ऋषिक और जल्दी विकास 
प्राप्त करें पर देखा जाता है उलद।। तन हमें खोजना चाहिए कि विका- 
सकी असली जड़ क्या है ! मुख्य ठपाय क्या दे कि जिसके न होनेसे और सब 
ने होनेके बराबर हो जाता है । 

जबाब बिलकुल सरल है और उसे प्रत्येक विचारक व्यक्ति अपने और 
अपने श्रास-पासबालोंके जीवनमेंसे पा सकता है। बह देखेगा कि जवाबदेही 
या उत्तरदायित्व ही विकासका प्रधान बीज है। हमें मानस-शाजकी दृष्टिसे 
देखना चाहिए, कि जवाबदेदीमें ऐसी क्या शक्ति है जिससे वह अन्य सब विका- 
सके साधनोंकी श्रप्रेत्षा प्रधान साधन बन जाती है| सनका विकास उसके सल- 
अंशकी योग्य और पूर्ण जागतिपर ही निर्भर है । जब राजस या तामस अ्रंश 
मलगुणसे प्रबल दो जाता है तब मनकी योग्य विचारशक्ति या शुद्ध विचार- 
शक्ति आब्वत या कुण्ठित हो जाती है | मनके राजस तथा तामस अंश बलवान 
होनेको व्यवहारमें प्रमाद कहते हैं । कौन नहीं जानता कि प्रमादसे वैयक्तिक 
श्रौर सामष्टिक सारी खराबियाँ होती हैं । जब जवाबदेही नहीं रहती तब मनक्री 
गति कुरिठत हो जाती है और प्रमादका तत्व बढ़ने लगता है जिसे योग- 
शास्त्रमे मनकी ज्षित्त और मूढ़ अवस्था कहा है | जैसे शरीरपर शक्तिसे अधिक 
बोक़ लादनेपर उसकी स्फूर्ति, उसका स्नायुबल, कार्यसाघक नहीं रहता वैसे ही 
रजोगुणजनित क्षिप्त श्रवस्थार्में श्रौर तमोगुशजनित मृढ़ अवस्थाका बोक पड़ने- 
से मनकी स्वभाविक सत्वगुणजनित विचार-शक्ति निष्किय हो जाती है। इस 
तरह मनकी निष्कियताका सुख्य कारण राजस और तामस गुणका उद्देंक है। 
जब हम किसी जवात्रदेहीकों नहीं लेते या लेकर नहीं निबादते, तब मनके 
सात्तिक श्रशकी जाणति होनेके बदले तामस और राजस अंशकी प्रशलता होने 
लगती है। मनका यूक्षम सश्वा विकास रुककर केवल स्थूल विकास रह जाता 
है और वह भी सत्य दिशाक्री ओर नहों होता । इसीसे बेजबाबदारी मनुष्य 
जातिके लिए सबसे ग्रधिक खतरेकी वस्तु है। बह मनुष्यको मनुष्यत्वके यथार्थ 
मार्गेसे गिरा देती है । इसीसे जवाबदेह्दीकी विकासके प्रति असाधारण प्रधानताका 
भी पता चल जाता है । 

जवाबदेद्दी अ्रनेक प्रकारक्षी होती है--कभमी-कमी वह मोदमेंसे आती है । 
किसी युवक या युवतीकों लीजिए. | जिस व्यक्तिपर उसका मोह हीगा उसके 
प्रति वह अपनेकों जधाबदेह संममेगगा, उसीके प्रति कर्तव्य-पालनकी चेश्टा करेगा, 
दूसरोंके प्रति वह उपेक्षा भो कर सकता है। कभी-कभी जवाबदेही स्नेह या 
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प्रेममैंसे छाती है| माता अपने बब्चेके श्वति उसी स्नेहके दश कर्तव्य पालन करती 
है पर दूरुरोंके बच्चोंके प्रति अपना कर्तव्य भूल जाती हे। कभी जबाबदेही भय- 
मेंसे झ्ाती है | भ्गर किंसीको भय हो कि इस जड़लमें रातको या दिनको शेर 
आता है, तो वह जागरित रहकर अनेक प्रकारसे बचाव करेगा, पर भय न 
रहनेसे फिर बेफिक होकर अश्रपने औ्रौर दूसरोंके प्रति कर्तव्य मूल जाएगा | इस 
तरह लोभ-बृत्ति, परिग्रहाकाह्वा, कोधषकी भावना, बदला चुकानेकी बृत्ति, मान- 
मत्सर श्रादि श्रनेक राजस-तामस अशोंसे जवाबदेही योड़ी या बहुत, एक या 
दूसरे रूपमें, पैद। द्वोकर मानुषिक जीवनका सामाजिक और आर्थिक चक्र चलता 
रहता है | पर ध्यान रखना चाहिए कि इस जगह विकासके, विशिष्ट विकासके 
या पूर्ण विकासके अ्रसाधारण और प्रधान साधन रूपसे जिस लथाबदेह्दीकी ओर 
संकेत किया गया है वद्द उन सब मर्यादित और सकुचित जबाबदेहियेसे भिन्न तथा 
परे है | बह किसी क्षणिक संकुचित भावके ऊपर श्रवलम्बित नहीं है, वह सबके 
प्रति, सदाके लिए, सब स्थलोंमें ए.क-सं' द्वोती दे चादे वह निजके प्रति हो, 
चादे कौठुम्बिक, सामाज्ञिक, राष्ट्रीय और मानुषिक व्यवद्वार मात्रमे काम लाई 
जाती द्वो। वह एक ऐसे भावमेसे पैदा होती है जो न तो ज्णिक है, न सकुचित 
झौर न मलीन । वह भाव अपनी जीवन-शक्तिका यथा श्रनुभव करनेका है | 
जब इस भावमेंसे जबाबदेही प्रकट होती दे तब वह कमी रुकती नहीं । सोते 
जागते सतत बेगवती नदीके प्रवाहकी तरह अपने पथपर काम करती रहती है । 
तब क्षिप्त या मुढ़ भाग मनमें फटकने ही नहीं पाता | तब मनमें निष्कियता या 
कुटिलताका संचार सम्भव ही नहीं । जवाबदेद्दीकी यही संजीवनी शक्ति हे, 
जिसकी बदौलत वह अन्य सब साधनोंपर श्राधिपत्थ करती है और पामरसे पामर, 
गरीबसे गरीब, दुबलसे दुर्बल और तुब्छुसे तुच्छ सममे जानेवाले कुल या परि- 
वारमें पैदा हुए व्यक्तिको सन्‍्त, महन्त, मह्दात्मा, अवतार तक बना देती है । 

गरज यह कि मानुषिक विकासका आधार एकमात्र जवाबदेही है और वह 
किसी एक भावसे संचालित नहीं होती । अ्रस्थिर सकुचित या छुद्र भावोमिंसे भी 
जबाबदेही प्रवृत्त होती है । मोह, स्नेह, भय, लोभ आदि भाव पहले प्रकारके 
हैं और जीवन-शक्ति का ययार्थानुभव दूसरे प्रकारका भाव है । 

श्रव हमें देखना होगा कि उक्त दो प्रकारके भावोंमें परस्पर कया अन्तर है 
और पहले प्रकारके भावोंकी श्रपेत्ञा दूसरे प्रकारके भावोंमें अगर श्रेष्ठता है तो 
वह किस सबवसे है ? अगर यह विचार स्पष्ट हो जाए तो फिर उक्त दोनों 
प्रकारके भावोंपर आश्रित रहनेवाली जवाबरेदियोंका मी अन्तर तथा भेष्ठता- 
कनिष्ठता ध्यानमें श्रा जाएगी | 
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मोहमैं रसानुमूति है, सुख-संवेदन मी हे । पर बह इृतसा परिमित और 
इतना अस्थिर द्ोता दे कि उसके आदि, मध्य और अन्तमें ही नहीं उछके 
प्रत्येक अंशमें शंका, दुःख और चिन्ताका भाव मरा रहता है जिसके कारण 
घड़ीके लोलफकी तरह वह मनुष्यके चित्तको श्रस्थिर बनाए रखता है | मान 
लीजिए कि कोई सुवक अपने प्रेम-पात्रके प्रति स्थुल मोहबश बुत ही दत्त- 
चित्त रहता है, उसके प्रति कर्तंव्य-पालनमें कोई च्रुटि नहीं करता, उससे उसे 
रखानुभव और सुख-संवेदन भी होता है। फिर भी बारीकीसे परीक्षण क़िया 
जाए, तो मालूम दोगा कि वह स्थूल मोह अगर सौन्‍्दये या भोगलालसासे पैदा 
हुआ है, तो न जाने वह किस क्षण नष्ट हो जाएगा, घट जाएगा या श्रन्य रूप- 
में परियत हो जाएगा जिस क्षण युवक या युवतीकों पहले प्रेम-पात्रकी 
अपेक्षा दूसरा पात्र अधिक सुन्दर, अधिक समृद्ध, अधिक बलवान या अधिक 
अनुकूल मिल जाएगा, उसी क्षण उसका चित्त प्रथम पात्रकी श्रोरसे हटकर 
दूसरी ओर कुक पढ़ेभा और इस भ्ुकावके साथ ही प्रथम पात्रके प्रति कर्त॑व्य- 
पालनके चक्रक्री, जो पहलेसे चल रहा था, गति श्रौर दिशा बदल जाएगी | 
दूसरे पात्रके प्रति भी वह चक्र योग्य रूसे न चल सकेगा श्रौर मोहका 
रसानुभव जो कर्तव्य पालनसे संतुष्ट हो रहा था, कर्तव्य-पालन करने या.न 
करनेपर भी अतृस ही रहेगा । माता सोइबश अग्रजात बालकके प्रति अपना 
सब कुछ न्यौछावर करके रसानुमव करती हे, पर उसके पीछे श्रगर सिर्फ मोहका 
भाव है तो रसानुभव बिलकुल सकुचित ओर अस्थिर द्वोता है । मान लीजिए 
कि वह बालक मर गया और उसके बदलेमें उसकी श्रपेज्ञा भी श्रधिक सुन्दर 
ओर पुष्ट दूसरा बालक परचरिशकफे लिए, मिल गया, जो बिलकुल मातृद्दीन है। 
परन्तु ६स निराधार और सुन्दर बालकको पाकर भी वह माता उत्तके प्रति अपने 
कर्तव्य-पालनमें वह रसानुभव नहीं कर सकेगा जो झपने झगजात बालकके प्रति 
करती थी | बालक पहलेसे भी अच्छा मिला है, माताको बालककी स्परद्ठा हे 
और अर्पण करनेकी इ॒त्ति भी है। बालक भी मातृद्दोन दोनेसे बाल्क।पेक्षिणी 
माताकी प्रेम-बृत्तिका अधिकारी हे । फिर भी उस मांताका चित्त उसकी ओर 
मुक्त धारासे नहीं बहता । इसका सबब एक ही दे ओर वह यह कि उस माताकी 
न्योछ्यावर या अपंणइत्तिका प्रेरक भाव केवल मोइ था, जो स्नेह होकर भी शुद्ध 
और व्यापक न था, इस कारण उसके हुदयमें उस भावके द्वोनेपर भी उसमेसे 
कत्तंव्य-पालनके फब्बारे नहीं करते, भीतर ही भीतर उसके हृदयकों दबाकर 
सुलीके बजाय दुखी करते हैं, जेसे खाया हुआ पर हजम नह्ुआ सुन्दर श्रत्न । 
बह न तो लून बनकर शरीरको सुख पहुँचाता है और न बाहर निकलकर शरी- 
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रको हलका ही करता है। भीतर ही भीतर सड़कर शरीर और चित्तको 
अ्स्वस्थ बनाता हैं । यही स्थिति उस माताके कर्तव्य पालनमें अ्परिणत स्नेह 
भावकी होती दे। हमने कभी भयबश रत्षणफे वास्ते कोपड़ा बनाया, उसे 
सेभाला भी । दुसरोंसे वचनेके निमित्त अखाड़ेमेंवल सम्पाद्धित किया, कवायद 
और मिशामेबाजीसे सेनिक शक्ति प्राप्त की, श्राक्रमणके समय ( चादे वह 
मिजके ऊपर हो, कुदुम्ब, समाज या राष्ट्रके ऊपर हो ) सैनिकके तौरपर करत्तेब्य- 
पालन भी किया, पर अगर वह मय न रहा, खासकर अपने निशके ऊपर या 
हमने जिसे अपनी समझा है या जिसको हस अपना नहीं समझते, जिस 
शष्टूकों हम निज राष्ट्र नहीं समझते उसपर हमारी श्रपेक्षा भी अधिक और 
प्रचेढ भय आ पढ़ा, तो हमारी भय-त्राण-शक्ति हमें कर्तव्य-पालनमें कमी 
प्रेरित नहीं करेगी, चाहे भयसे बचने-बचानेकी हममे कितनी ही शक्ति क्यों न 
हों । वह शक्ति संकुचित मावोंमेंसे प्रकट हुईं है तो जरूरत होनेपर भी बह काम 
ने श्राएगी और जहाँ जरूरत न होगी या कम जरूरत होगी वहाँ खच होगी । 
श्रभी-अ्रमी हमने देखा है कि यूरोपके और दुसरे राष्ट्रीने भयते बचने और 
बचानेकी निस्‍्सीम शक्ति रखते हुए भी भयश्रस्त एबीसीनियाकी हजार प्रार्थना 
करनेपर भी कुछ भी मदद न की | इस तरह भयजनित कर्त्तव्य-पालन अ्रधूरा 
होता है और बहुधा विपरीत भी होता दे । मोह कोटिमे गिने जानेवाले सभी 
भावोंकी एक ही जैसी अवस्था है, वे भाव बिलकुल श्रधूरे, अस्थिर और 
मलिन होते हैं । 

जीवन-शक्तिका यथार्थ अनु भव ही दुसरे प्रकारका भाव है जो न तो उदय 
होनेपर चलित या नष्ट होता, न मसयादित या संकुचित होता श्रीर न 
मलिन होता है | प्रश्न होता है कि जीवन-शक्तिके यथार्थ अनुभवमें ऐसा कोन 
सा तत्त्व है जिससे वह सदा स्थिर, व्यापक और शुद्ध ही बना रहता हे | इसका 
उत्तर पनेके लिए हमें जीवन-शक्तिके स्थरूपपर थोड़ा-सा विचार करना होगा । 

हम अपने आप सोर्चे और देखें कि जीव न-शाक्ति क्‍या वस्तु है। कोई भ। 
समभादार श्वासोच्छुधास या प्राणको जीवनकी मूलाघार शक्ति नहीं मान सकता, 
क्योंकि कभी कभी ध्यानकी विशिष्ट अ्रबस्थामे प्राण संचारके चालू न रहनेपर भी 
जीवन बना रहता है । इससे मानना पड़ता है कि प्राणसंचाररूप जीवनकी 
प्रेरक या आधारमूत शक्ति कोई और ही है। श्रभी तकके सभी आ्राध्यात्मिक 
यूद्मम भ्रतुभवियोंने उस आधारभूत शक्तिको चेतना कद्दा है । चेतना एक ऐसी 
स्थिर और प्रकाशमान शक्ति है जो दैहििक, मानसिक और शेंद्रिक आदि सभी 
कार्योपर शानका, परिशानका प्रकाश अनवरत डालती रहती है । इन्द्रियों कुछ 
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भी प्रवृत्ति क्यों मे करें, मन कहीं भी शति क्‍यों न करे, देह किसी भी वयापारका 
क्यों म आ्रण करे, पर उस सबका सतत भान किसी एक शक्तिको थोड़ा 
बहुत द्वोता ही रहता है | हम प्रत्येक अ्रवस्थामें अपनी देहिक, ऐन्द्रिक और 
मामसिक क्रियासे जो थोढ़े बहुत परिचित रहा करते हैं, सो किस कारणसे ! 
जिस कारणसे हमें अपनी क्रियाह्रोंका संवेदन होता है वही चेतना शक्ति है 
और हम इससे अधिक था कम कुछ भी नहीं हैं । और कुछ हो या न हो, पर 
हम चेतनाशूल्य कभी नहीं होते । चेतनाके साथ ही साथ एक दुंखरी शक्ति 
श्रौर श्रोतप्रोत है जिसे हम संकल्प शक्ति कहते हैं । चेतना जो कुछ समझती 
सोचती है उसको क्रियाकारी बनानेका या उसे मूर्तरूप देनेका चेतनाके साथ 
अन्य कोई बल न होता तो उसको सारी समझ बेकार होती और हम जहाँ के 
तहाँ बने रहते | हम अमुभव करते हैं कि समझ, जानकारी या दर्शनके अनु- 
सार यदि एक बार संकल्प हुआ तो चेतना पूर्णतया कार्याभिमुख हो जाती है । 
जेसे कूदनेबाला संकल्प करता है तो सारा बल सात्त द्वोकर उसे कुदा डालता 
है | सकलप शक्तिका का4 है बलको बिखरनेय रोकना । संकल्पसे सचित बल 
सचित भाषृके बल जेसा होता है । 8कल्पको मदद मिली कि चतना गतिशील 
हुई और फिर अपना साध्य सिद्ध करके द्वी संतुष्ट हुई। इस गतिशीलताको 
चेतनाका बीय॑ समझना चाहिए । इस तरद जीवन-शक्तिके प्रधान तीन अश 
है-चेतना, सकल्प और बीये या बल | इस तिश्रशी शक्तिको ही जीवन-शक्ति 
सममिरिए, जिसका अनुभव इसमे :त्येक छोटे बड़े सजन-कायमे होता है । श्रगर 
समझ न हो, सकल्प न हो ओर पुरुषार्थ--वीयंगति--न हो तो कोई मी सर्जन 
नहीं ही सकता । ध्यानमे रद्दे कि जयतमे ऐसा कोई छोटा-बढ़ा जीवनघारी नहीं 
है जो किसी न किसी प्रकार सजन न करता हो । इससे प्राणीमात्रमे उक्त 
तिश्गी जीवन-झबितिका पता चल जाता है । यों ते जेसे हम अपने आपमें 
प्रत्यक्ष अनुभव करत ह बेसे द्वी अन्य प्रायियोंके सर्जन-कार्यस भी उनमे मोजूद 
उस शक्तिका अमुमान कर सकते है | फिर भी उसका झनुभव, झोर सो भी 
यथार्थ अनुभव, एक अलग वस्तु है। 

यदि कोई सामने खड़ी दीवालसे इन्कार करें, तो हम उसे मानेंगे नहीं। 
इस तो उसका अस्तित्व ही अनुभव करेंगे । इस तरह अपनेमें ओर दुसमेंमें 
मौजूद उस विश्नंशी शक्तिके भ्रस्तित्यका, उसके सामर्यंका अनुभव करता 
जीवन-शक्तिका यथार्थ ग्रनुभव है। 

अब ऐसा अनुभव प्रकट द्वोता है तब अपने झापके प्रति और दूसरोंके प्रति 
जीबन-द्टि बदल जाती ह | फिर तो ऐसा भाव पैदा द्वोता है कि सबंत्र जिश्रंशी 


है 


जीव॑न-शक्ति ( सचिदानन्द ) या तो अखण्ड या एक हैया सर्वत्र समान 
है | किंसीको संस्कारानुसार अमेदानुभव हो था किसीको साम्यानुभव, पर परि- 
शाममें कुछ भी फर्क नहीं होता । श्रमेद-दृष्टि धारण करनेवाला दूसरोंके प्रति 
वही जवाशदेढ़ी घारण करेगा जो अपने प्रति | वास्तबमें उसकी जवाबदेद्दी या 
कर्तब्य-दृष्टि अपने परायेके मेदसे भिन्न नहीं होती, इसी तरह साम्य दृष्ठि धारण 
करनेवाला भी अपने परायेके मेदसे कर्तव्य दृष्टि या जवाबदेद्वीमें तारतम्य नहीं 
कर सकता | 

मोहकी कोटिमें आानेवाले भावोंसे प्रेरित उत्तरंदायित्व या कतंव्य-दृष्टि एकसी 
अखशण्ड या निरावरण नहीं होती जब कि जीवन शक्तिके यथार्थ अनुभवसे 
प्रेरित उत्तरदायित्व या कर्तव्य-दृष्टि सदा एक-सी और निरावरण होती है क्योंकि 
बह भाव न तो राजस अंशसे श्राता है और न तामस अशसे अभिभूत हो 
सकता है| वह भाव साहजिक दे, सालिक है । 

मानवजातिकों सबसे बड़ी और कीमती जो कुदरती देन मिली है वह है 
उस साहजिक भावको धारण करने या पेद्ा करनेकी सामरथ्य या योग्यता जो 
विकासका--अश्रसाधारश विकासका-मुख्य साधन है । मानव-जातिके इ तिहासमें 
बुद्ध, महावीर श्रादि अनेक सनन्‍्त-महन्त हो गए है, जिन्होंने इजारों विप्न-बाधा- 
औ्रोंके होते हुए मी मानबताके उद्धारकी जवाबदेह्दीसे कभी मुँह न मोढ़ा। अपने 
शिष्यके प्रलीभनपर सॉक्रेंटीस मृत्युमुखभे जानेसे बच सकता था पर उसने 
शारीरिक जीवनकी अ्रपेज्ञा श्राध्यात्मिक सत्यके जीबनकों पसन्द किया और मृत्यु 
उसे ढरा न सकी | जीसिसने श्रपना नया प्रेम-सन्देश देनेकी जवाबदेहीकों 
अदा करनेमें शूलीको सिहासन माना | इस तरहके पुराने उदाहरणोंकी सचा- 
ईमें सनन्‍्देहको दूर करनेके लिए ही मानो गांधीजीने श्रभी-अभी जो चमत्कार 
दिखाया है वह स्वविदित है । उनको हिन्दुत्व-आर्यत्वके नामपर प्रतिष्ठाप्रात 
ब्राह्षणों और श्रमणोंकी सैकड़ों कुरूढ़ि पिशाचिया चलित न कर सकी | न तो 
हिंदू -मुसलमानोंकी दण्ड|दर्डी या शझआ्राशर्नीने उन्हें कर्तव्य-चलित किया 
और न उन्हें मृत्यु ही डरा एकी । वे ऐसे ही मनुष्य थे जैसे हम । फिर क्‍या 
फारण है कि उनकी कर्तव्य-दृष्टि या जवाबदेही ऐसी स्थिर, व्यापक और शुद्ध 
थी और हमारी इसके विपरीत । जवाब सीधा है कि ऐसे पुरुषों उत्तरदायित्व 
या कर्तव्य-इश्िका प्रेरक भाव जीवन-शक्तिके यथार्थ अ्रमुभवमेंसे श्रात! है जो 
हममें नहीं हैं । 

कस ऐसे पुरुषोंको जीवन-शक्तिका जो यथार्थ अनुभव हुआ है उसीको जदे-जुदे 
निकोने जुदी शुदी परिभाषामें वर्णन किया है| ठसे कोई आत्म-साज्ञात्कार 


रे 


कहता है, कोई ब्रह्म-साक्षात्कार और कोई ईश्वर-दर्शन, पर इससे वस्तुमें श्रन्तर 
नहीं पड़ता | दसने ऊपरके वर्णनमें यह बतलानेकी चेष्टा की है कि मोहजनित 
भावोंकी अपेक्षा जीव्न-शक्तिके यथार्थ अनु भवका भाव कितना और क्‍यों श्रेष्ठ है 
और उससे प्रेरित कर्तव्य-दृष्टि या उत्तरदायित्व कितना श्रेष्ठ है। जो वसुधाको 
कुदुम्प समझता है, वह उसी श्रेष्ठ भावके कारण । ऐसा भाव केवल शब्दोंसे 
शआरा नहीं सकता । बह भीतरसे उगता है और बड़ी मानवीय पूर्ण विकासका 
मुख्य साधन है । उसीके लाभके निमित्त अध्यात्म-शाऊत्र है, योगमार्ग है, 
और उद्रीकी साधनामें मानव-जीवनकी कृतार्थता है। 


ईं० १६४० ] [ संपूर्णानन्द-श्रमिननन्‍्दन ग्न्थ 


जीवन-दृष्टिमें मौलिक परिवर्त्तन 


इतिहासके आरम्भम्रें ब्तमान जीवन-पर ही अधिक मार दिया जाता भा | 
वासलौकिक जीवनकी बात हम सुख-सुविधामें और फुरसतके समय ही करते थे । 
बैदोंके कथनानुसार 'चरबेति चरेवेंति चराति चरतो भगः! (अर्थात्‌ चलो, चशो, 
चलनेवालेका ही भाग्य चलता है ) को दी हमने जीबमका मूलमन्त्र माना है । 

पर आज हमारी जीवन-हृष्टि बिलकुल बदल गई है । झाज हम इस 
जीवनकी उपेज्ञा कर परलोकका जीवन सुधारनेक्री ही विशेष चिन्ता करते हैं। 
इसका दुष्परिणाम यह हुआ है कि जीवनमें परिश्रम आर पुरुषार्थ करनेकी 
हमारी आदत बिलकुल छूट गई है। पुरुषायंकी कमीसे हमारा जीवन बिलकुल 
कृत्रिम और खोखला होता जा रहा है। जिस प्रकार जज्जलमे चरनेवाली गाय- 
बकरीकी अपेज्ञा घरपर बेंघी रहनेवाली गाय बकरीका दुध कम लाभदायक 
होता है, उसी प्रकार घरमें केद रहनेवाली खियोकी सन्‍्तान भा शक्तिशाली 
नहीं हो सकती | पहले ज्ञत्रियोंका बल-विक्रम प्रसिद्ध था, पर श्रब विलाखिता 
और अकर्मण्यतामें पले राजा-रईसोंके बच्चे बहुत ही अ्रशक्त और पुरुषाध्हीन 
होते हैं । अगेके क्षत्रियोंकी तरद्द न तो वे लम्बी पेदलयात्रा या घुड़सवारी कर 
सकते हैं और न और कोई श्रम ही । इसी प्रकार वेश्योर्म भी पुरुषार्थकी हानि 
हुई है । पहले वे अरब, फारत, मिस्र, बाली, सुमात्रा, जावा श्रादि दूर-दुरके 
स्थानोंमें जाकर व्यापार-वाशिज्य करते थे | पर अब उनमें वह पुरुषार्थ नहीं है, 
अ्रव तो उनमेंसे श्रधिंकाशकी तोंदें श्राराम तलबी झौर झलस्यके कारण बढ़ी 
हुई नगर आती हैं | 

आज तो हम जिसे देखते है वही पुरुषार्थ श्लौर कर्म करनेके बजाय धर्म- 
कर्म और पूजा-पाठके नामपर शानकी खोजमे व्यस्त दीखता है। परमेश्वरकी 
भक्ति तो उसके गुणोंका स्मरण, उसके रूपकी पूजा और उसके प्रति भ्रद्धामें 
है। पूजाका मूलमन्त्र हे 'सबंभूतहिते रतः” ( सब भूतोंके हितमें रत है )-- 
श्र्ांत्‌ हम सब लोगोंके साथ अच्छा बतांव करें, सबके कल्याणकी बात सोचे | 
और सच्ची भक्ति तो सबके सुखमे नहीं, दुःखमें साभीदार होनेमें है | शान है 
आत्म-सान; जड़से भिन्‍न, चेतमका बोध ही तो सच्चा शान है। इसलिए 
चेतनके प्रति ही हमारी श्रधिक भ्रद्धा होना चाहिए, जड़के प्रति कम | पर इस 
बातकी कसोटी क्या है कि हमारी भ्रद्धा जड़में ज्यादा है या चेतनमें ! उदा- 


#५ 


हरणके रूपमें आन लीजिए कि पक बच्चेने किसी धर्म-पुस्तकपर धोँच रुख 
दिया । इस अपराधपर हम उसको तमाचा भार देते हैं । क्योंकि हमारी निगाहमें 
जड़ पुस्तकसे चेतन लड़का देच है । 

बदि सही सानोंमें हम शान-मार्गका अनुसरण करे, को सदगुशोंका विकास 
होना चाहिए । पर होता है तललठा | हम शान-मार्मके नामपर वैराग्य लेकर 
लेगोडी चारण कर केते हैं, शि प्य बनाते हैं और अपनी इहलोकिक जिस्मेदारि- 
योँसे छुट्टी ले लेते हैं। दरअरुल बेराग्यका अर्थ है जिसपर राग हो, उससे 
बिरत होना । पर हम वैराग्य लेते हैं उन जिम्मेदारियोसे, जो आबश्यक हैं और 
उन कामोंसे, जो करने चाहिए। हम थवेराग्यके नामपर अपंम पशुओंको 
तरह जीवनके कर्म-मार्ससे हट कर दूसरोंसे सेवा करानेके लिए उनके सिरपर 
सवार होते हैं । वास्तवमें हं।ता तो बह चाहिए कि पारलोफिक झञानसे इह- 
लोकके जीवनको उच्च बनाया जाए। पर उसके नाभपर यहाँ के जीवनकी जो 
जिम्मेदारियाँ हैं, उनसे मुक्ति पामेकी चेष्टाकी जाती है । 

लोगने शान-मार्गके नामपर जिस स्वा्थान्धता श्रौर विज्लासिताको चरितार्थ 
किया है, उसका परिण[म स्पष्ट हो रहा है। इसकी श्रोटमं जो कविताएँ रची 
गई', वे अ्रधिकाशमें श्रृंगार-प्रधान हैं। तुकारामके मजनों और बाउलोंके 
गीतोंमें जिस बैराग्यकी छाप है, साफ-सीधे अर्थमं उनमें कल या कमकी कहीं 
गन्ध भी नहीं। उनमें हे यथार्थंवाद श्लौर जीवनके स्थूल सत्यसे फ्लायन | 
यही बात मन्द्विरों और मठोंमें होनेवाले कीत्तनोंके संबन्धमें भी कही जा 
सकती है । इतिहासमें मठों और मन्दिरोंके ध्वंसकी जितनी घटनाएँ हैं, उनमे 
एक ब्रात तो बहुत ही स्पष्ट है कि दैवी शक्तिकी हुद्ाई देनेव।ले पुजारियो या 
साधुओंने उनकी सज्ञाफे लिए कभी अपने प्राण नहीं दिए । बस्तियार खिलजीने 
दिल्लीसे सिफ १६ घुड़ सवार शेकर बिहार-युक्तप्रान्त आदि जीते और बद्भालमे 
जाकर लचमणंसेनकों पराजित किया। जब उसने सुना कि परलोक सुधारने - 
बालींके दानसे मन्दिरोंमें बढ़ा धन जमा है, मूर्तियों तकमें रत् मरे हैं ता उसने 
उन्हें खूटा और मूर्तियोंकों तोढ़ा । 

शान-मर्गके ठेकेदारोंने जिस तरहकी संकीर्णता फैलाई, उससे उन्‍्हींका 
नहीं, ने जाने कितनोंका जीपन दुःखमय बना । उड़ीसाका कालापहाड़ आ्ाक्षण 
था, पर उसका एक बुसलमान लड़कोसे प्रेम हो गया । भला बाक्षण उसे कैसे 
स्वीकार कर सकते थे ! उन्होंने उसे जातिच्युत कर दिया | उसने लाख मिन्नते- 
खुशामदें की, माप माँगी; पर कोई सुनवाई नहीं हुई। अन्त उसने कहा कि 

अंदि में पापी होऊँ, तो जगन्नाथकी मूर्सि मुके दश्ड देगी। पर मूर्ति क्या दण्ड 


रद 


देती ! आखिर वह मुसलमान हो गया | फिर उसने केवल जमंन्नाथकी मूर्ति ही 
नहीं, अन्य सैकड़ों मूर्तियाँ तोड़ी ओर मंदिरों को लूठा | शान-मार्ग और पर- 
लोक सुधारनेके मिथ्या आ्रायोजनोंकी संकीर्णताके कारण ऐसे न-जाने कितने 
झानर्थ हुए. हैं और ढोंग-पाखण्डोंको प्रश्रय मिला है। पहले साकद्वीपी ब्राप्षण ही 
तिलक-चन्दन लगा सकता था। फल यह हुआ फि तिलक-चन्दन लगानेबाले 
सभी लोग शाकद्धीपी ब्राक्षण गिने जाने लगे | प्रतिष्ठाके लिए यह दिखाबा 
इतना बढ़ा कि तीसरी-चौथी शतान्दीमें आए दुए विदेशी पादरी भी दक्षिशमें 
तिलक-जनेऊ रखने लगे । 

ज्ञान-मार्यकी रचनात्मक देन भी है। उससे तद्गुणयोंका विकास हुआ है । 
परन्तु परलोकके श्ञानके नामसे जो सदगु्शोका विकास छुआ हे, उसके उपयोग- 
का क्षेत्र अब बदल देना चाहिए । उसका उपयोग हमें इसी ज॑/बनमें करना 
होगा । राकफेलरका उदाइरण हमारे सामने है | उसने बहुत-सा दान दिया, 
बहुत-सी संस्थाएँ खोलीं। इसलिए, नहीं कि उसका परलोक सुघरे, बल्कि 
इसलिए कि बहुतोंका इहलोंक सुधरे । सदगुणोंका यदि इस जीवनमे विकास 
हो जाए, तो वह परलोक तक भी साथ जाएगा। सदूगुणोंका जो विकास है, 
उसको वर्त्तमान जीवनमे लागू करना ही सच्चा धर्म श्रोर ज्ञान है। पहले खान- 
पानकी इतनी सुविधा थी कि आदमीफो अधिक पुरुषार्थ करनेक़ी श्रावश्यकता 
नहीं होती यी । यदि उस समय आजकल जैसी खान-पानकी असुविधा होती, 
तो बह शायद और अधिक पुरुषार्थ करता | पर आज तो यह पुरुषार्थकी कमी 
ही जनताकी मृत्यु है । 

पहले जो लोग परलोक-शानकी साधनामें विशेष समय और शक्ति लगाते 
थे, उनके पास समय ओर जीवनकी सुविधाश्रोंकी कमी नहीं थी । जितने लोग 
यहाँ ये, उनके लिए. काफी फल ओर अन्न प्राप्त थे। दुधारू पशुओ्रोंकी भी 
कमी न थी, क्योंकि पशुपालन बहुत सस्ता था। चालीस हजार गौश्रोंका एक 
गोकुल कइलाता था । उन दिनों ऐसे गोकुल रखनेबालोकी सख्या कम न 
थी । मालवा, मेवाड़, मारबाढ़ श्रादिकी गायोके जो बन मिलते हैं, उनमें 
गायोंके उदसकी तुलना सारनाथमें रखे 'घटोश्नि' से की गई हे । इसीसे श्रनु- 
मान किया जा सकता है कि तब गौएँ कितना दुध देती थीं। कामघेनु कोई 
दैवी गाय न थी, बल्कि यह संशा उस गायकी थी, जो चादे जब दुहनेपर द्ध 
देती थी श्रौर ऐसी गौश्लोंकी कमी न थी । श्वान-मार्गके जो प्रचारक ( ऋषि ) 
जंगलोंमें रहते थे, उनके लिए कन्द-मूल, फल और दूधकी कमी न भरी | 
त्यागका आदर्श उनके लिए था। उपयासकी उनमें शक्ति होती थी, क्योंकि 


श्ढे 


जागे पीछे उनको पर्याप्त पोषण मिलता था | पर आज लोग शहरोंमें रहते हैं, 
पशु-धनका हास हो रहा है और श्रादमो श्रशक्त एवं अ्रकर्मण्य हो रहा है । 
बंगालके १६४३ के अकालमें मिखारियोमेंसे श्रशिकांश स्रियाँ और बच्चे ही ये, 
जिन्हें उनके सशक्त पुर छोड़कर चले गए थे। केवल अशक्त बच रहे ये; 
जो भीख माँग कर पेट भरते ये | 

मेरे कहनेका तात्पर्य यह है कि हमें श्रपनो जीवन-दृष्टिमें मौलिक परिवर्तन 
करना चाहिए | जीवनमें सदुगुणोंका विकास इृहलीककों सुधारनेके लिए करना 
चाहिए। श्राज एक श्रोर हम आलसी, अकर्मण्य और पु<पार्थदवीन होते जा रहे हैं 
श्ौर दूसरी श्रोर पोषणकी कमी तथा दुर्बल सन्तानकी दृद्धि हो रही है । गाय 
रख कर घर-भरको अच्छा पोषण देनेके बजाय लोग मोटर रखना अधिक शान- 
की बात समभते हैं । यह खामखयाली छोड़नी चाहिए और पुरुषार्थवृत्ति पैदा 
करनी चाहिए । सद्गुणोकी कसोटी वत्तेमान जीवन ही है । उसमें सदगुणोको 
अपनाने, और उनका विकास करनेसे, इहलोक और परलोक दोनों सुधर 
सकते हैं । 


सितम्बर १६४८ | [ नया समाज, 


समाजको बदलो 

बदलना! प्रेरक क्रिया है, जिसका अर्थ है--बदल डालना । प्रेरक किया- 
में अ्रप्रेरक क्रियाका भाव भी समा जाता है; इसलिए उसमें स्वयं बदलना और 
दूसरेको बदलना ये दोनों श्र्थ आा जाते हैं । यह फेवल व्याकरण या शब्द- 
शास्त्री युक्ति ही नहीं है, इसमें जीबनका एक जीवित सत्य भी निह्दित है । 
इसीसे ऐसा श्रर्थविस्तार उपयुक्त मालूम होता है | जीवनके प्रत्येक सषेत्रम श्रनु- 
भव होता है कि जो काम औरोंसे करामा हो और ठीक तरहसे कराना हो, व्यक्ति 
उसे पहले स्वयं करें । दुसरोंकों खिखानेका इच्छुक स्वयं इच्छित विषयका 
शिक्षण लेकर--उसमें पारंगत या कुशल होकर ही दूसरोंकों सिखा सकता है । 
जिस विषयका ज्ञान ही नहीं, अच्छा और उत्तम शिक्षक भी वह विषय दूसरेकों 
नहीं सिखा सकता | जो स्वयं मेला-कुचैला हो, थ्रग अगर मैल भरे हो, वह 
दूसरोंको नहलाने जाएगा, तो उनको स्वच्छु करनेके बदले उनपर अपना मैल 
ही लगारगा । यदि दूसरेका स्वच्छु करना है तो पहले स्वयं स्त्रच्छु द्ोना चाहिए। 
यद्यपि कभी-कभी सही शिक्षण पाया हुश्रा व्यक्ति भी दूसरेको निश्चयफे मुताबिक 
नहीं सिखा पाता, तो भी सिखानेकी या शुद्ध करनेकी क्रिया बिलकुल बेकार नहीं 
ज[ती, क्योंकि इस क्रियाका जो श्राचरण करता है, वह स्वयं तो लाभमें रहता 
ही है, पर उस लाभके बीज जल्‍द या देरसे, दिखाई दें या न दें, आस-पासके 
बातावरणमे भी अकुरित हो जाते हैं । 

स्वयं तैयार हुए, बिना दूसरेको तंथार नहीं किया जा सकता, यह सिद्धान्त 
सत्य तो हे ही, इसमें श्रौर भो कई रहस्य छिपे हुए हैं, जिन्हें सम कनेकी जरूरत 
है | हमारे सामने समाजको बदल डालनेका प्रश्न है | जब कोई व्यक्ति समाज- 
को बदलना चाहता है और समाजके सामने शुद्ध मससे कहता है--'बदल 
जाओ, तब उसे समाजको यह्द तो बताना ही होगा कि तुम केस हो, और कैसा 
होना चाहिए । इस सम्रय तुम्हारे अमुक-अ्रमुक सस्कार हैं, अमुक-अमुक 
व्यवद्ार हैं, उन्हें छोड़कर अमुक-अमुक सस्कार और अमुक-अमुक रीतियाँ घारण 
करो | यहाँ देखना यह है कि समभनेवाला व्यक्ति जो कुछ कहना चाहता है, 
उसमें उसकी कितनी लगन है, उसके बारे में कितना जानता है, उसे उस 
वस्ठ॒का कितना रंग लगा है, प्रतिकूल संयोगोर्में भी वह उस संबन्धर्मे कहोंतक 
टिका रहा दे और उसकी समऊ कितनी गहरी है | इन बातोंकी छाप समानपर 


शेर 


पहले पढ़ती है | सारे नहीं: तो थोड़ेसे भी लोग जब समभरतें हैं कि कहनेवाला 
व्यक्ति सब्ची ही बात कहता है और उसका परिणाम उसपर दीखता भी है, 
तब उनकी इत्ति खदलती है और उनके मनमें सुघारकके प्रति अनादरफी जगह 
आदर.प्रफट होता है | भले ही वे लोग सुधारकके कहे अनुसार चल्ल नसके, तो 
भी उसके कथनके प्रति श्रादर तो रखने ही लगते हैं | 

औरोसे कहनेके पहले स्वय बदल जातेमें एक लाभ ब्रद्द भी है कि दूसरोंको 
सुधारने यानी समाजको बदल डालनेके तरीकेकी अनेक चाबियाँ मिल जाती 
हैं। उसे अपने आ्रापकों बदलनेमें जो कठिनाइयों महसूस होती हैं, उनका 
निवारण करनेमें जो ऊहापोद होता है, और जो मार्ग ढूँढ़ें जाते हैं, उनसे वह 
झौरोंकी कठिनाइयाँ भी सदज ही समझ लेता है। उनके निवारणके नए-नए, 
मार्ग भी उसे यथाप्रसंग सूकने लगते हैं । इसलिए समाजकों बदलनेफी बात 
कहनेवाले सुधारफ॒की पहले स्वय दृष्टात बनना चाहिए कि जीवन बदलना जो 
कुछ है, वह यह है । कहनेकी श्रपेत्षा देखनेका असर कुछ और होता है और 
गहरा भी होता है। इस बस्तुकों हम सभीने गाँधोजीके जीवनमे देखा है। न 
देखा होता तो शायद बुद्ध और महावीरके जीवन-परिवतनके मार्गके विषयमें 
भी संदेह बना रहता । 

इस जगह मैं दो-तीन ऐसे व्यक्तियोंका परिचय दूँगा जो समाणको बदल 
डालनेका बीड़ा लेकर ही चले हैं । समाजको कैसे बदला जाए इसकी प्रतीति 
वे ग्रपने उदाहरणसे ही करा रहे हैं । गुजरातके मुक कार्यकर्ता राधिशंकर 
मद्दाराज्षको--जो शुरूसे ही गॉधीजीके साथी झ्रौर सेवक रहे हैं,--चोरी और 
खून करनेमें ही भरोसा रखनेवाली ओर उसीमे पुरुषा्थ समभानेवाली बारेया' 
जातिको सुधारनेकी लगन लगी | उन्होंने अपना जीवन इस जातिके बीच ऐसा 
ओोतप्रोत कर लिया और अपनी जीवन-पद्धतिको इस प्रकार परिवर्तित किया 
कि धीरे-घीरे यह जाति आ्राप ही आप बदलने लगी, खूनके शुनाह खुद-ब-खुद 
कबूल करने लगी और अपने अपराधके लिए सजा भोगनेमे भी गौरव मानने 
लगी | आखिरकर यह सारी ज्ञाति परिवर्तित हो गई । 

रविशंकर महाराजने द्वाईस्कूलतक भी शिक्षा नहीं पाई, तो भी उनको 
वाणी बड़े-बड़े प्रोफेसरों तकपर अखर करती है । विद्यार्थी उनके पीछे पागल 
बन जाते हैं। जब थे बोलते हैं तब सुननेवाला समभता है कि महाराज जो 
कुछ कहते हैं, वह सत्य और अनुभवबसिद्ध है। केन्द्र या प्रान्तके मन्त्रियों तक 
पर उनका जादू जेसा प्रभाव है| वे जिस ज्लेन्रमें कामका बीड़ा उठाते हैं, 
उसमें बसनेवाले उनके रहन-सइनसे मन्त्रमुरध हो जाते हैं--क्सोंकि उन्होंसे 


हा 


पहले अपने झ्ापकों तैयार किया है-यदला है, और बदलमेके रास्तोंका--सैशों 
का अनुभव किया है। इसीसे उनकी वाणीका अरर पड़ता है । उनके विभयरें 
कवि और साहित्यकार स्‍्व० मेघाणीने 'माणसाईना दीधा' (मानबताके दीप ) 
नामक परिचय-पुस्तक लिखी है। एक और दृस्तरी पुस्तक भी बबलभाई मेहता- 
की लिखी हुई है | 

दूसरे व्यक्ति हैं सम्त बाल्ल, जो स्थानकवासी जैन साधु हैं। वे मुँहपर 
मुँदपली, ह्षाथ्में रजोहरण आादिका साधु-बेष रखते हैं, किन्तु उनकी दृष्टि 
बहुत ही श्रागे बढ़ी हुई हे | वेष और पन्‍्थके बाड़ोंकों छोड़कर वे किसी अ्रनोखी 
बुनियामें विहार करते है। इसीसे आज शिक्षित और श्रशि्षित, सरकारी या 
मैरसरकारी, हिन्दू या मुसलमान स््री-पुर॒ष उनके बचन मान लेते हैं । विशेष 
रूपसे 'भालकी पट्टी” नामक प्रदेशमे समाज-सुधारका कार्य वे लगभग बारह 
बर्षोंसे कर रहे हैं । उस प्रदेशमें दो सौसे श्रधिक छोटे-मोटे गाँव हैं । वहां 
उन्होंने समाजफो बदलनेके लिए जिस धम और नीतिकी नींवपर सेवाकी 
इमारत शुरू की है, वह ऐसी वस्तु है कि उसे देखनेवाले और जाननेवालेको 
श्राश्चय हुए, लिना नहीं रहता । मन्त्री, कल्लेक्टर, कमिश्नर आदि सभी कोई 
अपना-अपना काम लेकर सन्त बालके पास जाते हैं और उनकी सलाह लेते 
हैं। देखनेमें सन्‍्तवालने किसी पन्‍थ, वेष या बाह्य आचारका परिवत्तन नहीं 
किया परस्तु मौलिक रूपमें उन्होंने ऐसी प्रश्नत्ति शुरू की है कि वह उनकी शआ्रात्मामें 
झधिवास करनेवाले धर्म और नीति-तत्वका साज्ञात्कार कराती है और उनके 
समाजको सुधारने या बदलनेके दृश्टिबिन्दुको स्पष्ट करती है । उनकी प्रदृतिमें 
जीवन-देत्रको छूनेबाले समस्त विषय आरा जाते हैं । समाजकी सारी काया ही 
कैसे बदली जाए श्रौर उसके जीबनर्म स्वास्थ्यका, स्वावलम्बनका वसन्‍्त क्रिस 
प्रकार प्रकट हो, इसका पदार्थ-पाठ वे जेन साधुकी रीतिसे गाँब-गाँव घूमकर, 
सारे प्रश्नोंमें सीघा भाग लेकर लोगोंको दे रहे हैं । इनकी विचारधारा जाननेके 
लिए. इनका विश्व-वात्सल्य' नामक पत्र उपयोगी है और विशेष जानकारी 
चाहनेवालोकी तो उनके सम्पर्कमे ही आना चाहिए | 


तीसरे माई मुसलमान हैं | उनका नाम है अकबर भाई | उन्होंने भी, 
झनेक वर्ष हुए, ऐसी ही तपस्या शुरू की है। बनास तटके सम्पूर्ण प्रदेशमें 
उनकी प्रषृत्ति विख्यात है | वहाँ चोरी और खून करनेवाली कोली तथा ठाकु- 
रोकी जातियाँ सैकड़ों वर्षोसे प्रसिद्ध हैं। उनका रोजगार ही मानों यही हो गया 
है। अकबर माई इन जातियोंमें नव-चेतना लाए हैं। उच्चवर्णके आह्षण, 
क्षत्रिय, बेश्य भी जो कि अस्पृश्यता मानते चले झ्ाए हैं और दलित वर्गकों 


डे 


दबाते आए हैं, व्कवर भाईको भ्रद्धाकी दष्टिसे देखते हैं । यह जानते हुए, मी 
कि अकबर माई मुसलमान हैं, कहर हिन्दू तक उनका आदर करते हैं । सत्र 
उन्हें 'नम्हें बापू” कहते हैं । अकबर भाईकी समाजको सुधारनेकी यूक मी ऐसी 
अच्छी और तीज्र है कि वे जो कुछ कहते हैं या सूचना देते हैं, उसमें न्‍्यायकी 
ही प्रतीति होती है। इस प्रदेशकी अशिक्षित और असंस्कारी जातियोंके हजारों 
लोग इशारा पाते ही उनके इृर्द-मिर्द जमा हो जाते हैं और उनकी बात सुनते 
हैं। श्रकबर भाईने गाँधीजीके पास रह कर अपने आपको वदल डाला है--- 
समभापूर्वंक और विचारपूर्वक | गाँवोंमें श्र गॉवोंके प्रश्नोंमें उन्होंने अपने 
आपको रभा दिया है। 


ऊपर जिन तीन ब्यक्तियोंका उल्लेख किया गया है, वह केवल यह सूचित 
करनेके लिए कि यदि समाजको बदलना हो और निश्चित रूपसे नए, सिरेसे 
गढ़ना हो, तो ऐसा मनोरथ रखनेवाले सुधारकोंकों सबसे पहले श्रपने झ्रापको 
बदलना चाहिए । यह तो श्रात्म-सुधारकी बात हुई | श्रव यह भी देखना चाहिए, 
कियुग केसा श्राया है । हम जैसे हैं, बैसेके वेसे रहकर अथवा परिवर्तनके 
कुछ पेबन्द लगाकर नये युगमे नहीं जी मकते। इस युगमें जीनेफे लिए 
इच्छा और समभपूवंक नहीं तो आखिर धक्के खाकर भी- हमें बदलना 
पड़ेगा । 

समाज और सुधारक दोनोकी दृष्टिके बीच केवल इतना ही श्रन्तर है कि 
रूढ़िगामी समाज नबयुगकी नवीन शक्तियोके साथ षिसटता हुआ भी उचित 
परिवर्तन नहीं कर सकता, ज्योंका त्यों उन्हीं रूढ़ियोंसे चिपटा रहता है ओर सम- 
भंता है कि आजतक काम चला है तो अब क्‍यों नहीं चलेगा ! फिर अशानसे 
या समभते हुए मी रूढ़िके बन्धनबश सुधार करते हुए लोकनिन्दासे डरता है, 
जब कि सन्‍चा सुधारक नए. युगकी नई ताकृतकों शी्र परख लेता हैं और 
तदनुसार परिवर्तन कर लेता है। वह न लोक-निन्दाका मय करता है, न 
निरब्लतासे कुकता है। वह समझता है कि जैसे ऋतुके बदलनेपर कपड़ोंमें 
फेरफार करना पड़ता है अथवा वय बढ़नेपर नए कपड़े सिलाने पढ़ते हैं, बेसे 
ही नई परिस्थितिमें सुखसे जीनेके लिए उचित परिवतेन करना ही पढ़ता है 
झर यह परिबर्तन कुदरतका या और किसी वस्तुका धक्का खाकर करना पड़े, 
इससे अच्छा तो यही है कि सचेत द्वोकर पहलेसे ही समभदारीके साथ कर 
लिया जाए । 

यह सब जानते हैं कि नये युगने हमारे जीवनके प्रत्येक क्षेत्रझें पॉव जमा 


रे 


श्हट 


"लिए हैं। जो पहले कन्या-शिक्षा नहीं चाहते थे, वे भी श्रत्र कम्याको थोड़ा 
सदुत पढ़ाते है । यदि थोड़ा-बहुत पढ़ाना जरूरी हैं तो फिर कन्याकी शक्ति 
देखकर उसे ज्यादा पढ़ानेमें क्या मुकसान है! जैसे शिक्षणके ज्षेत्रमे वैसे ही 
झन्प मामलोंमें भी नया युग आया है। गाँवों या पुराने ठगके शहरोंमें तो पर्देसे 
निभ जाता है, पर अब बम्बई, कलकत्ता या दिल्‍ली जेसे नगरोंमें निधास करना 
हो और वहाँ बन्द घरोंमें स्रियोंको प्देमे रखनेका श्राग्रह किया जाए, तो स्थ्रियों 
खुद ही पुरुषोंके लिए. भाररूप बन जाती हैं और उन्तति दिनपर दिन कायर 
और निर्बल होती जाती है । 


विशेषकर तरुण जन विधवाके प्रति सहानुभूति रखते हैं, परन्तु जब विवा- 
हका प्रश्न श्राता है. तो लोक निनन्‍्दामे डर जाते हैं। डरकर अनेक बार योग्य 
:बिधयाकी उ पेक्षा करके किसी अयोग्य कन्याको स्वीकार कर लेते हैं और अपने 
हाथसे ही अपना संसार बिगाड़ लेते हैं। स्वावलम्बी जीवनका आदर्श न होनेसे 
तेजस्वी शुबंक भी श्रभिमावकोंकी सम्पत्तिके उत्तगधिकारके लोभसे, उनको 
राजी रखनेके लिए, रूढ़ियोंको स्वीकार कर लेते हैं और उनके चक्रकों चालू रब- 
नेमें अपना जीवन गँवा देते हैं | इस तरहकी दुबलता रखनेवाले युवक क्या 
कर सकते हैं! योग्य शक्ति प्रात करनेसे पूव ही जो कु टुम्ब-जीवनकी जिम्मेदारी ले 
लेते हैं, वे अपने साथ अपनी पत्नी ओर ब्रच्चोको भी खड्डेमे डाल देते हैं । 
महँगी और तझ़ीके इस जमानेमे इस प्रकारका जीवन अ्रन्तमे समाजपर बढ़ता 
हुआ अनिष्ट भार ही है। पालन-पोषणकी, शिक्षा देनेकी और स्वावलम्बी 
होकर चलनेकी शक्ति न होनेपर भी जब मूठ पुरुष था मूढ़ दम्यति सन्‍्ततिसे 
घर भर लेते हैं, तब वे नई सन्ततिस केवल पहले की सन्ततिका नाश नहीं 
करते बल्कि स्वयं भी ऐसे फस जाते हैं कि या तो मरते हैं था जीते हुए, भी 
मुर्दोंके समान जीवन बिताते हैं । 


खान-पान और पहनावेके विपयमे भी अब पुराना युग बीत गया है । 
अनेक त्रीमारियों श्रौर श्रपचके कारणंमे मोजनकी अवेजानिक पद्धति भी एक 
है। पुराने जमानेमें जब लोग शारीरिक मेहनत बहुत करते थे, तब गाँवोंमें जा 
पच जाता था, वह श्राज शहरोंके 'बरैठकिए! जीवनमें पाया नहीं जा सकता | 
अमन और दुष्पल मिठाइयोंका स्थान वनस्पतियोंकों कुछ श्रधिक प्रमाणमें 
मिलना चाहिए। कपड़ेकी महंगाई या तंगीकी हम शिकायत करते हैं परन्तु बचे 
हुए समयका उपयोग कातनेमें नहीं कर सकते और निठल्ले रहकर मिलमालिकों 
वा सरऊकारकों भालियाँ देते रहते हैं। कम कपड़ोंसे कैसे निभाव करना, सादे 


हर 


और मोटे कपड़ोंमें कैसे शोमित होना, वह हम थोड़ा भी समझ लें त्तो बहुत 
कुछ भार हलका हो जाए । 

३४ पकुमें यद्द कहा जा सकता है कि एक धोतीसे दो पाजामे तो बन दी 
सकते हैं और स्थ्रियोंके लिए यह कहा जा सकता है कि बारीक और कीमती 
कपड़ोंका मोह घटाया जाए | साइकिल, ट्राम, बस जैसे बाइनोंकी भाग-दौड़में, 
बरसात, तेज हवा था ऑधीफे समयमें और पुराने ढठंगके रसोई-घरमें 
स्टोष श्रादि सुलगाते समय स्थत्रियोंकी पुरानी प्रथाका पहनावा ( लहँगे- 
साड़ीका ) प्रतिकूल पढ़ता है। इसको छोड़कर नवयुगके अनुकूल पंजाबी 
स्त्रियों जेसा कोई पहनावा ( कमसे कम जब बैठा न रहना हो ) स्वीकार करना 
चाहिए | 

घार्मिक एवं राजक्लीय विषयोमें भी दृष्टि श्रोर जीवनको बदले बिना नहीं 
चल सकता | प्रत्येक समाज अपने पंथका वेश और आचरण धारण करनेवाले 
हर साधुको यहाँतक पूजता-पोषना है कि उससे एक ब्रिलकुल निकम्मा, दूसरॉपर 
निर्भर रहनेवाला और समाजकों अनेक बहमोंमें डाल रखनेवाला विशाल वर्ग 
तैयार होता है | उसके भारसे समाज स्थय कुचला जाता है और अपने कन्धे- 
पर बेठनेबाले इस पड़ित या शुरुवर्ग को भी नीचे गिराता है | 

घार्मिक संस्थामें किसी तरहका फेरफार नहीं हो सकता, इस भूठी धारणाके 
कारण उसमें लामदायक सुधार भी नहीं हो सकते । पश्चिमी और पूर्बी पाकि- 
स्तानसे जब हिन्दू भारतमें ग्राए, तब वे अपने धर्मप्राण मन्दिरों और मूर्तियोंको 
इस तरह भूल गए मानों उनसे कोई संबन्ध ही न हों। उनका धर्म सुखी 
हालतका धर्म था | रुूढ़िगामी श्रद्धालु समाज इतना भी विचार नहीं करता कि 
उसपर निर्भर रहनेवाले इतने विशाल गुरुवर्गका सारी जिन्दगी और सारे 
समयका उपयोगी कार्यक्रम क्‍या है ! 


इस देशमें अ्रसाम्पदायिक राज्यतंत्र स्थापित है। इस लोकतंत्रमें समीको 
अपने मत द्वारा भाग लेनेका अधिकार मिला है। हस अधिकारका मूल्य कितना 
अधिक है, यह कितने लोग जानते हें ! ज्लियोंको तो क्या, पुरुषोंको भी अपने 
हकका ठीक-ठीक मान नहीं होता; फिर लोकतंत्रकी कर्मियों और शासनकी 
शुटियां किस तरह दूर हों ! 


जो गिने-चुने पैसेवाले हैं अथवा जिमकी आय पर्यात् है, वे मोटरके पीछे 
जितने पागल हैं, उसका एक अंश भी पशु-पालन या उसके पोषणके पीछे 
नहीं । सभी जानते हैं कि समाज॑-जीवनका मुख्य स्तंभ दुधारू पशुओंका पालन 


श्र 


'और संवर्धन है । फिर भी हरेक घनी अपनी पूँजी मकाममें, सोने-चाँदीमें, 
अवाहरातमें या कारखानेमें लगानेका प्रयत्न करता है परन्तु किसीको पशु-संवर्धन 
द्वारा शमाजहितका काम नहीं सकता । खेतीकी तो इस तरह उपेज्ञा हो रही है 
मानो वह कोई कसाईका काम हो, यद्यपि उसके फलकी राह इरेक आदमी 
देखता है । 

ऊपर निर्दिष्ट की हुई सामान्य बरातोंके श्रतिरिक्त कई बातें ऐसी हैं जिन्हें 
सबसे पहले सुधारना चाहिए | उन विषयोमें समाज जब तक बदले नहीं, 
पुरानी रूढ़ियाँ छोड़े नहीं, मानसिक संस्कार बदले नहीं, तब तक अन्य शुधार 
हो भी जाएँगे तो भी सबल समाजकी रचना नहीं हो सकेगी । ऐसी कई महत्वकी 
बातें ये हें इन 

१--हिन्दू धर्मकी पर्याय समझी जानेवाली ऊँ च-नीचके मेदकी भावना, 
जिसके कारण उच्च कहानेवाले सबर्ण स्वय भी गिरे हैं और दलित अधिक 
दलित बने हैं । इसीके कारण सारा हिन्दू-मानस मानवता-शुत्य बन 
भया है । 

२--यूँजीबाद या सत्तावादकों ईश्वरीय अनुग्रह या पूर्वोपार्नित पुएयका 
फल मान कर उसे महत्व देनेकी श्रान्ति, जिसके कारण मनुष्य उचित रूपमें 
और निश्चिन्ततासे पुरुषार्थ नहीं कर सकता | 

३--लक्तमीको सबबस्व मान लेनेकी दृष्टि, जिसके कारण मनुष्य अपने 
बुद्धिबल या तेजकी बजाय खुशामद या शुलामीकी ओर श्रधिक 
मुकता है | 

४--सऔी-जीबनके योग्य मूल्याकनमें भ्राति, जिसके कारण पुरुष और स्त्रियाँ 
स्वयं मी स्ली-जीवनके पूर्ण बिकासमें बाधा डालती हैं । 

५---क्रियाकाड श्रौर स्थूल प्रथाश्रोंमे धर्म मान ग्रैठनेकी मूढ़ता, जिसके 
फारण समाज संस्कारी ओर बलवान बननेके बदले उल्ठा अ्रधिक असस्कारी 
ओर सच्चे अर्मसे दूर होता जाता है। 

समाजको बदलनेकी इच्छा रखनेवालेको सुधारके विषयोका तारतम्य समझ- 
कर जिस बारेमें सबसे ग्रधिक जरूरत हो और जो सुधार मौलिक परिवतेन ला 
सके उन्हें जेंसे भी बने सर्वप्रथम हाथमें लेना चाहिए और वह भी अपनी 
शक्तिके अनुसार | शक्तिसे परेकी चीजें एक खाथ ह्वाथमें वोनेसे सम्भव सुधार 
भी के रह जाते हैं । 

समाजको यदि बदलना हो तो उस विधयका सारा नक्शा अपनी दृष्टिके 
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सासने रखकर उसके पीछे ही लगे रहनैकी हत्तियाले उत्साही तझण था तस- 
णियोके लिए यह आ्रावश्यक है कि वे प्रथम उस क़ेत्र्मे ठोस काम करनेवाले 
अमुभवियोंके पास रहकर कुछ समयतक तालीम लें और अपनी दृष्टि स्पष्ट 
और स्थिर बनाएँ। इसके बिना मारम्भमें प्रकट हुआ उत्साह बीचमें ही मर 
जाता है या कम हो जाता है और रूढ़ियामी लोगोंको उपहात करनेका मौका 
मिलता है। 


फरवरी १६५४१ ) [ तरुण, 


बाल-दीक्ला 


मैं बाल-दीछ्षा विरोधके प्रश्नपर व्यापक दृष्टिसे खोचता हैँ । उसकी फेवल 
जैन-परम्परातक या किसी एक या दो जैन फिरकोंतक सोमित रखकर विघार 
नहीं करता क्योंकि बाल दीक्षा या बाल-संन्यासकी बृत्ति एवं प्रद्ुत्ति करीब- 
करीब सभी त्याग-प्रधान परम्पराश्रोमें शुरूसे श्राजतक देखी जाती है, खासकर 
भारतीय सनन्‍्यास-प्रधान सस्थाश्रोंम तो इस प्रवृत्ति एवं बृत्तिकी जड़ बहुत पुरानी 
है और इसके बलाबल तथा औचित्यानौचित्यपर हजारां वर्षोंसे चर्चा-प्रतिचर्चा 
भी होती आई है । इससे सबन्ध रखनेवाला पुराना और नया बाड्मव व 
साहित्य भी काफी है । 

भारतकी त्यागभूमि तथा कर्मभृुमि रूपसे चिरकालीन प्रसिद्धि है | खुद 
बापूजी इसे ऐसी भूमि मानकर ही अपनी साधना करते रहे | हम सभी लोग 
अपने देशको त्यागमूमि व कर्मूमि कहनेमे एक प्रकारके गौरवका अनुभव 
करते हैं । साथ ही जब त्यागी सस्थाके पोपणका या पुराने ढंगसे उसे निबाहने- 
का प्रश्न श्राता है तव उसे टालते हैं और बहुधा सामना भी करते है | यह 
एक स्पष्ट विरोध हे। अतएव हमे सोचना होगा कि क्‍या बास्तवमे यह 
कोई विरोध है या विरोधाभास है तथा इसका रहस्य क्या है ! 

अपने देशमें मुख्यतया दो प्रकारकी धर्म संस्थाएं रही हैं, जिनकी जड़े 
तथागत बुद्ध और निग्रथनाथ महाबीरसे भी पुरानी हैं | इनमेसे एक राद्टस्थाश्रम 
केंद्रित है और दूसरी है संन्यास व परित्रज्या-केंद्रित | पहली संस्थाका पोषण 
आर सवर्धन मुख्यतया वैदिक ब्राक्षणोके द्वारा हुआ है, जिनका धर्म-व्यवसाय 
गद्य तथा श्रौत यशयागादि एवं तदनुकूल सस्कारोको लक्ष्य करके चलता 
रहा है । 

दूसरी संस्था शुरूमें श्रौर मुख्यतया ब्राह्मणेतर यानी वेदिकेतर, खासकर 
कर्मकाडीब्राह्मणेतर वर्गके द्वारा आविभूत हुई है | श्राज तो हम चार आश्रमक 
नाभसे इतने अधिक सुपरिचित हैं कि हर कोई यह समझता है कि भारतीय प्रजा 
पहलेह्ीसे चतुराभम संस्थाकी उपासक रहा है । पर वास्तवमे ऐसा नहीं है ! 

बाल-दीज्षा विरोधी सम्मेलन, जयपुरमें ता० १४-१०-४६ को सभापति- 
पदसे दिया हुआ भाषण | 
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एइस्याभम क्रेंब्रित और संन्याताभम केंद्रित दोनों संस्याक्रोंके पारस्परिक संघर्ष. 
तथा झाचार -बिचारके श्ादान-प्रदानमेंसे यह चतुराभ्रम संस्थाका विचार व 
श्राचार स्थिर हुआ है | पर, मूलमे ऐसा न था | 

जो गहस्थाश्नम केंद्रित संस्थाको जीवनका प्रधान अज्भध समझते ये वे संन्यास- 
का विशेष ही नहीं, अनादरतक करते थे । इस विषयमें गोभिल गुद्यसूत्र देखना 
चाहिये तथा शंकर-दिग्विजय | द्वम इस संस्थाके समर्थनका इतिहास शतपथ 
ब्राह्मण, महाभारत तथा पूर्बपक्ष रूपसे न्यायभाष्यतकर्में पाते हैं। दूसरी ओ्रोर्से 
सन्‍्यास-केन्द्रित संस्थाके पत्नपाती संन्‍्यासपर इतना अधिक भार देते थे कि 
मानों समाजका जीवन-सर्वस्व हो वह द्वो । ब्राह्मण लोग वेद और वेदाभित 
कर्मकाडोके आ्राभयसे जीवन व्यतीत करते रहे, जा मृहस्थोंके द्वारा गृहस्थाश्रममें 
ही सम्मव है । इसलिये व ग्रृहस्थाश्रमकोी प्रधानत।, गुणवत्ता तथा सवोपयोगिता- 
पर भार देते आए । जिनके 'वबास्ते बेदाश्रित क्मकाएडोका जीवनपथ सीधे तौरसे 
खुला न था और जा विद्या-रचि तथा धर्भ-रुचिवाले भी थे, उन्होंने धर्म- 
जीवनके अन्य द्वार खोले जिनमेसे क्रमशः आरण्यक धर्म, तापसधर्म, या 
टेगारक्ी भाषाम 'तपोवन की सस्कृतिकां विकास हुआ है, जो सन्त सस्कातका 
मूल है | ऐसे नी बंदिक ब्राह्मण होते गए जो सन्त सस्कृतिके मुख्य स्तम्भ भी 
माने जाते हैं | दूसरी तरफसे वेद तथा वेदाश्रित कर्मकाडोमे सीधा भाग ले 
सकनेका अधिकार न रखनेवाले अनेक ऐसे ब्राह्मणेतर मी हुए हैं जिन्होंने 
गृहस्थाभ्रम-केस्द्रित धर्म-सस्थाका ही प्रधानता दी है। पर इतना निश्चित हे 
के अन्तर दोना सस्थाओका खभन्‍्वय चतुराक्षम कपमे ही हुआ है । आज 
कट्टर कमंकारंडी मीमासक बाह्मण भी संन्‍्थासकी अ्रवगणना कर नही सकता । 
इसी तरह संन्यासका अत्यन्त पक्षपाती भी ग्ृहृस्थाश्रमकी उपयोगिताकी इन्कार 
नहीं कर सकता । लम्बे सघर्प के बाद जा चतुराश्रम संस्थाका विचार भारतीय 
प्रजञामें स्थिर व व्यापक हुआ है और जिसके द्वारा समग्र जीवनकी जो कर्म- 
धर्म पक्षका या प्रवृत्ति-निन्ृत्ति पक्षका विवेकयुक्त बिचार हुआ है, उसीको 
अनेक विद्वान्‌ भारतीय अध्यात्म-चिन्तनका सुपरिणशाम समभते हैं । भारतीय 
बाइसय ही नहीं पर भःरतोय जीवनतकम जो चतुराभ्रम सस्थाओंका विचारपूत 
अनुसरण हंता आया है, उसके कारण मारतकी त्यागमूमि व कर्ममूमि रूपसे 
प्रतिष्ठा है । 

अरययक, तपरोवन या सन्त संस्कृतिका मूल व लक्ष्य अध्यात्म है । आत्मा- 
परमात्माके स्वरूपका चिन्तन तथा उसे थानेके विविध मार्गोका अनुसरण है 
सन्त-संस्कृतिका आभार है । इसमे भाषा, जाति, वेष, श्रादिका कोई बन्धन 
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महीं । इससे इस संस्कृतिकी ओर पहले ही से साधारण जनताकों झुंकाव अधिं- 
'कॉघिक रहा है । अमुगामिनी जनता जितनो विशाल होती गई उतनी ही इस 
संस्कृतिके श्रवांतर नाना विध बाड़े बनते गए । कोई तपपर तो कोई ध्यानपर 
जोर देता है | कोई भक्तिपर तो कोई प्रत्यक्ष सेवाकों विशेषता देता है, कोई 
मस्लत्वपर तो कोई कोपिनपर विशेष भार देता दे । कोई मैले-कुचेले वस्यपर जोर 
दैता है | कोई श्मशानवास तो कोई गुहावासकी बड़ाई करता है। जुदे जुदे 
आंह्य मार्गपर भार देनेवाले सनन्‍्त-साधुओंका सामान्य धोरण यह रहा है कि सब 
अपने-अपने पन्‍थके झ्राचारोंका तथा अपने सास्विक विचारोंका प्रचार करनेके 
लिए. अपने एक संघकी आवश्यकता महसूस करते रहे। धर्म-पुरुषोंकी चिन्ताका 
विषय यह रहा है कि हमारा पन्‍थ या हमारा धर्म-सार्ग अधिक फैले, विशेष 
लोकग्राह्म बने और श्रच्छे-अच्छे श्रादमी उसमें सम्मिन्तित हों। दूसरी ओरसे 
ऐसे अनेक आध्यात्मिक जिशासु भी साधारण जनतामें निकलते आते रहे हैं जो 
सच्चे शुरुकी तलाशमें धर्म-पुरुषोंके समीप जाते ओर उनमैंसे किसी एकको गुर 
रूपसे स्वीकार करते थे । गुझओंकी श्राध्यात्मिकताके योग्य उस्मेदवारोंकी खोज 
ओर रुच्चे उम्मेदवारोंकी सच्चे गुरुओंकी खोज इन पारस्परिक सापेक्ष भाव- 
नाश्रोंसे गुर-शिष्योंके संघकी संस्थाका जन्म हुआ है । ऐसे संघोकी संस्था बहुत 
पुरानी है | बुद्ध ओर महावीरके पहले भी ऐसे श्रनेक सघ मौजूद थे श्रौर पर- 
स्पर प्रतिस्पधसि तथा धार्मिक भावके उद्रेकसे वें अपना-अपना आचार-विचार 
फैलाते रहे हैं | इन सन्त सघों या श्रमण-सघोंके सारे आचार-विचारका, जीवनका , 
उसके पोषण थ संवर्धनका तथा उसकी प्रतिष्टाका एकमात्र आधार योग्य शिष्य 
का संपादन ही रहा है क्‍योंकि ऐसे सन्त गदृस्थ न होनेंसे सन्‍्ततिवाले तो सभव 
ही न थे, श्रौर उन्हे श्रपना जीवन-कार्य चलाना तो था ही इसलिये उनको 
अनिवार्य रूपसे योग्य शिष्योंकी जरूरत होती थी। उस समय भारतकी स्थिति 
भी ऐसी थी कि धर्म-मार्गकी या श्राध्यात्मिक-मार्गकी परुष्टिके लिये श्रावश्यक 
समी साधन सुलभ थे श्रौर धर्म-संघमे या गुरु-संघमें कितने ही क्‍यों न सम्मि- 
लित हों पर सबका सम्मानपूर्वक निर्वाह भी सुमम्भव था। घ॒र्म-संघर्म ऐसे 
गम्भीर आध्यात्मिक पुरुष भी हो जाते थे कि जिनकी छापामें श्रनेक साधारण 
सस्‍्कारवाले उम्मेदवारोंकी भी मनोजृत्ति किसी न किसी प्रकारसे विकसित हो 
जाती थी। क्योंकि एक तो उस समयका जीवन बहुत सादा था ; दूसरे, अधि- 
कवर निवास ग्राम व नग्ररोंके श्राकर्षणसे दूर था श्रौर तीसरे एकाध सच्चे तपस्दी 
अ्राध्यात्मिक ध८षका जीवनप्रद साहचर्य भी था। इस वालावरणामें ब़े-बढ़े 
स्याग्री संघ जमे थे। यही कारण है कि इस महावीर, बुद्ध, गौशालक, सोंख्य- 
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सा शादि अनेक संघ खारों ओर देंश-मरमें फेले हुए ' शोख्जो्मे 
देखते हैं । 

आध्यात्मिक धर्म-संघोर्मे तेजस्वी, देशंकालश और विद्वान गुरुश्रोके प्रभा- 
बसे श्राकृष्ट होकर अनेक मुमुछु ऐसे मी संघर्मे शाते ये और दीसिन दोते थे कि 
जो उम्रमें ६, १० वर्षके भी हों, बिलकुल तरुण भी हों, विवाहित मी हों! इसी 
तरह अनेक मुमुक्षु स्लियाँ भी भिछुणी-संघमें दाखिल होती थीं, जो कुमारी, 
तरुणी और जिवाहिता भी होती थीं। मिक्तुणी संघ केवल जैन परमरामें दी नहीं 
रहा है वल्कि बौद्ध, साख्य, अाजीवक आदि श्रन्य त्यागी परम्पराश्रोंमें भी रहा 
है पुराने समयमें किशोर, तरुण, और प्रौढ़ र्री-पुरुष भिन्न संधर्में प्रविष्ट होते 
थे, यह बात निःशंक है। बुद्ध, मह्बोर आदिके बाद भी भिन्षु-भिन्लुणियोंका 
संघ इसी तरह बढ़ता व फेलता रहा है और हजारोंकी संख्यामे साधु-साध्वियोंका 
अ्रस्तिख पहलेसे श्राजतक बना भी रहा है। इसलिए यह तो कोई कह ही नहीं 
सकता और कहता भी नहीं कि बाल-दीकछाकी प्रश्गति कोई नई वस्तु है, परम्परा 
सम्मत नहीं है, और पुरानी नहीं है । 

दीक्षाके उद्द श्य अनेक हैं। इनमें मुख्य तो श्रात्मशुद्विकी दृष्टिसे विविध 
प्रकारकी साधना करना ही है। साधनाञ्रोमें तपकी साधना, विद्याकी साधना, 
ध्यान योगकी साधना इत्यादि श्रनेक शुभ साधनाश्रों का समावेश द्वोता है जो 
सजीव समाजके लिये उपयोगी वस्तु है। इसलिए यह तो कोई कहता ही नहीं कि 
दीक्षा अनावश्यक है, और उसका वेयक्तिक जीवनमे तथा सामाजिक जीवनमे कोई 
स्थान ही नहीं | दीक्षा, सन्‍्यास तथा अनगार जीवनका लोकमानसमे जो अ्रद्धापूर्ण 
स्थान है उसका आधार केवल यही है कि जिन उद्देश्योंके लिये दोक्षा ली जनिका 
शाखत्रमें विधान हे और परम्परामें समर्थन है, उन उद्देश्योंत्री दी्ञाके द्वारा सिद्धि 
होना । अगर कोई दीक्षित व्यक्ति, चाहे वह जी हो या पुरुष, इस पथका हो या 
अन्य पंथका, दीक्षाके उद्द श्योंकी साधना में ही लगा रहता है ओर वास्तविक 
रूपमें नए-नए ज्ञेत्रमें विकास भी करता हैं तो कोई भी उसका बहुमान किए 
बिना नहीं रहेगा । तब आज जो विरोध हे, वहन तो दीज्ञाका है और न 
दीत्षित व्यक्ति मात्रका है । विरोध है, तो केवल अकालमें दी जानेवाली दीकछा 
का | जब पुराने समयमें और मध्यकालमें बालदीछाका इतना विराध कभी 
नहीं हुआ था, तब श्राज इतना प्रबल विरोध वे ही क्यों कर रहे हैं जो दीद्वाकों 
आध्यात्मिक शुद्धिका एक अ्रंग मानते हैं और जो दीक्षित व्यक्तिका बहुमान भी 
करते हैं। यही आ्राजके सम्मेलनका मुख्य विचारणीय प्रश्न है । 

आऋब हम संस्तेपमें कुछ पुराने इतिहासको तथा वर्त्तमान कालकी परित्यिति- 


झेल 


को ध्यानमें रखकर वाल-दीज्षाफे दिमायतियोंको ओरसे कहे जानेवाले बाल- 
दीज्षाके एक-एक उद्दे श्यपर विचार करेंगे कि बाल-दीक्षाने वे उद्दे श्य जैन पर- 
म्परामे कहोँ तक सिद्ध किए हैं ! इस विचारमें हम तुलनाके लिए श्रपनी सहचर 
झौर श्रति प्रसिद्ध ब्राक्षण परम्पराको तथा बौद्ध परम्पराको सामने रखेंगे जिससे 
विचारक जैन साधु और शहस्थ दोनोके सामने विचारणीय चित्र उपस्थित हो । 


पहिले हम विद्याकी साधनाको श्रर्यात्‌ शाख्त्राभ्यासक्रों लेते हैं | सथ कोई 
जानते हैं कि भ्रशोपपीतके समयसे श्र्थात्‌ लगभग दस वर्षकी उम्रमें दी माता- 
पिता अपने बदुकको ब्रक्षचारी बनाकर अथांत अद्यचारीकी दीक्षा देकर विद्याके 
निमित्त विद्वान गुरूके पास इच्छापूर्वक भेजते हैं । बह बदुक बढुधा मिक्षा व 
मधुकरीपर रहकर वर्षोतक विद्याध्ययन करता है। बारह वर्ष तो एक 
सामान्य मयांदा है। ऐसे बटक हजारों ही नहीं, लाखोंकी संख्यामे सारे 
देशमें यत्र-तत्र पढ़ते ही आये हेँ। आजकी सर्वथा नवीन व परिबतित 
परिस्थितिमें भी ब्राक्षण परुपराका वष्ट विद्याष्ययन-्यश्ञ न तो बन्द पड़ा 
है,न मन्द हुआ है, बल्कि नई-नई विद्याश्रोंकी शाखाश्रोका समावेश 
करके और भी तेजस्वी बना है। यद्यवि इस समय बौद्ध मठ था गुरुकुल 
भारतमें नहीं बना है पर सीलोन, बर्मा, स्थाम, चीन, तिब्बत आदि देशोमे 
बौद्ध मठ व बौद्ध विद्यालय इतने अधिक और इतने बड़े है कि तिब्वतऊ 
किसी एक ही मठमें रहने तथा पढ़नेवाले बौद्ध विद्यार्थियों्री संख्या जेंन 
परम्पराके सभी फिरकोंके सभी साधु-साध्वियोकी कुल संस्याके बराग्ररतक पहुँच 
जाती है। बौद्ध विद्यार्थी मी बाल-अवस्थामे ही मठामे रहने व पढ़ने जाते ८ । 
सामखेर या सेख बनकर भिन्नु वेषमे हां खास नियमानुसार रहकर भिन्षाओं, 
आधारपर जीवन बिताते व बिद्याध्ययन करते हैँ । लड़के हू नहीं, इसी तरह 
लड़कियाँ मी भिक्नुणी मठम रहती व पढ़ती है । श्रब दम जैन परम्पराकी और 
देखे | यद्यपि जन परुपराम कोई ऐसा स्थायी मठ या गुरुकुल नहीं है जिसमे 
साधु-साध्वियों रहकर नियमित विद्याध्ययन कर सके या करते हैं। पर दृरफ 
फिरकेके साधु-साथ्वी अपने पास दीक्षित होनेवाले बालक, तरुण आदि सभी 
उम्मेदवाराकों तथा दीछित हुए छोटे-बड़े साधु-साध्वी मश्डलको पढ़ातें हैं श्रौर 
खुद पढ़ा न सके तो और किसी न किसी प्रकारका प्रबन्ध करते हैं । इस तरह 
ब्राह्मण, बौद्ध और जैन तीनों भारतीय जीवन परम्परामें विद्याध्यमनका मार्ग तो 
चालू है ही । खासकर बाल श्रवस्थामे तो इसका ध्यान विशेष रखा ही जाता 
है | यह सब होते हुए भी विद्याध्ययनके बारेम जेन परम्परा कहाँ दे इसपर कोई 
विचार करे तो वह शरमिन्दा हुए बिना न रहेगा। विद्याध्ययनके इतने झधिक 


डर 


निरिचम्त सुमीते होनेपर भो तथां अध्ययनकी इष्टिसे बाज्य-श्वस्था अधिक 
उपयुक्त होनेपर भी जैन परम्पराने ऐसा एक भी विद्वान साधु पैदा नहीं किया दे 
जो ब्राक्षण परम्पराके विद्वानके साथ बैठ सके । शुरूसे आजतक बाल-दीक्षा 
थोड़े बहुत परिमाणमें चालू रइनेपर भो उसका विद्या सम्बन्धी उद्देश्य शून्य-सा 
रहा है। विद्याके बारेमें जेन परम्पराने स्वावलम्बन पैदा नहीं किया, यही इस 
निरंलताका सबूत है | जहाँ उच्च और गम्भीर विद्याके श्रध्ययनका 
प्रसंय झाया, बहीं जेन साधु ब्राह्मण विद्वानोंका मुखापेक्षी हुआ और 
अब भी है । जिस फिरकेमें जितनी बाल-दीणाएँ श्रधिक्भ, उस फिरकेमें 
उतना ही बिद्याका विस्तार व गांभीर्य अधिक होना चाहिए और परमुखा- 
पेक्षिता कम होनी चाहिए । पर स्थिति इसके बिपरोत है। इस बातकों 
न तो साधु ही जानते हैं और न गृहस्थ ही । वे अपने उपाश्रय और भक्तोंकी 
चह्दारदिवारीके बाइरके जगतको जानते ही नहीं। केवल सिद्धसेन, समन्तभद्र 
अकलंक, हरिभद्र, हेमचन्द्र या यशोविजय के नाम व साहित्यसे आजकऊी बाल- 
दीक्षाका बचाव करना, यहद्द तो राम-भरतके नाम ओर कामसे सूर्यवशकी प्रतिश्ठा- 
का बचाव करने जैसा है। जब बाल्यकालसे ही ब्राक्षण बटुकोंकी तरह बाल- 
जेन साधु-साध्वियों पढ़ते हैं और एकमात्र विद्याध्ययनका उद्देश्य रखते हैं तो 
क्या कारण है बाल-दीक्षाने विद्याकी कक्षाको जेंन परम्पराम न तो उन्नत 
किया, न विस्तृत किया और न पहलेकी श्रुत परम्पराको ही पूरे ही तोरसे 
सम्माले रखा । 


दीज्ञाका दूसरा उद्दे श्य तप व त्याग बतलाया जाता है । मेरी तरह आपमें 
से अनेकोंने जैन परम्पराके तपस्त्री साधु-साध्वियोंको देखा होगा। तीन, दो 
और एक मास तकके उपवास करनेवाले साधुओं और साध्वियोंक्ों मैं जानता 
हूँ, उनके तदवासमें रहा हूँ; भक्तिसे रहा हूँ। तस्त टीनकी चहरपर धूपमें 
लेटनेबाले तथा ञ्रति संतस बालुकापर नगे बदन लेटनेवाले जैन तपत्वियोंको 
भी मैंने भक्तिपूवंक पणाम किया है, पर जब इतनी कठोर तपस्थाका उनकी 
आत्मापर आध्यात्मिक परिणाम क्या-क्या हुआ्रा, इसपर मध्यस्थ भावसे सोचने 
लगा तो मैं एक ही नतीजैपर आया हूँ कि जैन परम्यरामे बाह्य तपक्रा अ्रम्यास 
ही खूब हुआ है । इस विषयरममें भगवान्‌ महावीरके दीर्घतपस्थो विशेषणकी 
प्रतिष्ठा बना रखी है, पर जेन परम्परा भगवान्‌ मद्द|बीरकी तपस्याका मर्म अपना- 
नेमें निष्फल रही है। जिस एकागी बाह्य तपको तापस तप की कोटिमे भगवान्‌ 
ने रखा था, उसी का जैन परम्पराने विकास किया है, तपके आरम्यन्तर ल्वरूपमें 
जो स्वाध्याय तथा ध्यानका महस्वपूर्ण स्थान है उसका बाल दौतक्षा या प्रौढ़ 


है 


दोकषाने कोई विकास नहीं किया है'। केवल देह-दमन और बाह्य तप ही अ्रमिं- 
भ्ामक्ी वस्तु हो तो हस दृष्टिसे भी जेन साधु-साध्वियाँ जैनेतर तपस्वी बावाओसे 
पीछे ही हैं | जैंनेतर परम्परामें कैसा-कैसा देह-दमन और घिषघ प्रकारका बाह्य 
तप प्रचलित है ! इसे जाननेके लिए हिमालय, विन्ध्याचल, चित्रकूट आदि 
बवतोंमें तथा अन्य एकांत स्थानोंमें जाकर देखना चाहिए | बहाँ हम झाठ- 
आठ, दस-इस हजार फीटकी ऊँचाईपर बरफकी वर्षामें नज्े या एक कोपीन- 
धारी खाखी बायाकों देख सकते हैं | जिसने वर्तमान स्वामी रामदासका जीवन 
पढ्टा है, उनका परिचय किया है, वह जेन साधु-साध्वियोंके बाह्य तपकों मृदू 
ही कहेगा । इसलिए केवल तपकी यशोगाथा गाकर जो श्रावफ-भाबिकाओंको 
घोखेमें रखते हैं वे खुद अपनेको तथा तप-परम्पराको धोखा दे रहे हूँ। तप बुरा 
नहीं, वह श्राध्यात्मिक तेजका उद्गम स्थान है, पर उसे साधनेकी कला दूसरी 
है जो श्राजकलका साधुगण भूल-सा गया है | 

दीज्षाका खासकर बाल-दीक्वाका महान्‌ उद्देश्य आध्यात्मिकताकी साधना 
है। इसमे ध्यान तथा योगका ही मुख्य स्थान है। पर क्‍या कोई यह बतला 
सकेगा कि इन जैन दीक्षितोंमेस एक भी साधु या साथ्वी ध्यान या योग की 
सच्ची प्रक्रियको स्वल्प प्रमाणमे भी जानता है ! प्रक्षियाकी बात दूर रही, 
ध्वान-योग संबन्धी सम्पूर्ण साहित्यको भी क्‍या किसीने पढ़ा तक है ! भी आर- 
विन्द, महर्षि रमण आदिके जीवित योगाभ्यासकी बात नहीं करता पर मैं केवल 
जैन शात्नमें वर्शित शुक्ल ध्यानके स्वरूपकी बात करता हूँ । इतनी शताब्दियां 
का शुक्ल ध्यान सबन्‍्धी वर्णन पढ़िए | उसके जो शब्द ढाई इजार वर्ष पहले 
ध, वही आज हैं। अगर गुरू ही ध्यान तथा योगका पूरा शाजाय अ्र्थ नई 
जानता, न तो वद्द उसकी प्रक्रियाकों जानता है, तो फिर उसके पास कितने है 
बालक -बालिकाएँ दीक्षित क्यो न हो , वे ध्यान-योगके शब्दका उच्चार छोड़- 
कर क्या जान सकेंगे ! यही कारण है कि दीक्षित व्यक्तियोंका श्राध्यात्मिक व मान- 
सिक विकास रूक जाता है । इस तरह हम शाज्ाभ्यास, तास्विक त्यागाभ्यास 
या ध्यान-योगाभ्यासकी दृष्टिसि देखते है तो जेन त्यागियोकी स्थिति दयनीय 
जैँंचती हे । ग्रुरू-गुरूणियोंकी ऐसी व्थिंतरम छोटे-छोठे बालक-बालिकाओकों 
आजन्म नवकोटि संयम देनेका समर्थन करना, इसे कोई साधारण समझदार 
भी वाणिब न कहेगा | 

बाल-दीज्षाकी श्रसामयकता और घातकताके और दो खास कारण हैं, 
जिनपर विचार किए बिना शआ्ागे नहीं बढ़ा जा सकता । पुराने युगमें जैन गुरू 
वर्गका मुख अरएय, वन ओर उपबनकी ओर था, नगर शहर आदिका अश्रव- 


ड़ 


कम्बन या घास नहीं था, जन कि आजके जेम शुरू बर्गका मुख मगर तथा, 
शंहरोंफी ओर है, अरण्य, वन और उपवनकी ओर लो साधु-साध्वियोंद्ी पीठ भर 
है, सुख नहीं। जिन कसबों, नगरों और शहरोंमें विकारकी पूर्ण श्राम्मओ है 
उसीमे आजके श्राषक किशोर, तरुण साधु-साध्वियोंका जीबन ब्यतीत होता 
है वे जहाँ रहते दें, जहाँ जाते हैं, वहाँ सत्र ग्यारहवें गुशस्थानतक चढ़े दृए 
को भी मिरानेबाली सामग्री है । फिर जो साधु-साध्यियों छठे गुशस्थानका भी 
मास्तविक स्पर्श करनेसे दूर हैं, वे बैसी मोग सामग्रीमें श्रपना मन अविकृत रख 
सकें और आध्यात्मिक शुद्धि समाले रखें तो गृहस्थ अपने गृहस्थाश्रमकी भोग 
सामग्रीमें ही ऐसी स्थिति क्‍यों न प्रात कर सके ! कया वेष मात्रके बदल देनेमें 
ही या घर छोड़कर उपाश्रयकी शरण लेने मात्रसे ही कोई ऐसा चमत्कार है जो 
आ्राध्यात्मिक शुद्धि साध दे श्रौर मनको विक्ृत न होने दे । 

बाल-दीब्वाके विरोधका दूसरा सवल कारण यह है कि जैन दीक्षा आजन्म 
ली जाती है। जो स्त्री-पुर॒ष साधुत्व धारण करता है, वह फिर इस जीवनमें 
साध बेष छोड़कर जीवन बिताए तो उसका जीवन न तो ग्रतिष्ठित समझा जाता 
है और न उसे कोई उपयोगी जीवन-व्यवसाय ही सरलतासे मिलता है। 
श्रावक-श्राविका, साधु-साध्वी सभी ऐसे व्यक्तियोंकों श्रवगणना या उपेक्षा- 
की दृष्टिसे देखते हैं। फल यह होता दे कि जो नाबालिग लड़का, 
लड़की उम्र होने पर या ताइण्य पाकर एक या दूसरे कारणसे साधु जीवनमें 
स्थिर नहीं रह सकते, उनको या तो साधुवेष धारण कर प्रछन्न रूपसे मलिन 
जीवन तिताना पड़ता है या वेष छोड़कर समाजमें तिरस्कृत जीवन ब्िताना 
पढ़ता है। दोनों हालतोंमे मानवताका नाश है। अधिकतर उदाहरणोमें यही 
देखा जाता है कि त्यागी वेषमें ही छिप कर नाना प्रकारकी मोगवासना तृप्त- 
की जाती है जिससे एक तरफसे ऐसे अस्थिर साधुओंका जीवन बबांद होता है 
श्रौर दूसरी तरफसे उनके संपर्कमे आए हुए अन्य स्त्री-पुरुषोंका जीवन बर्बाद 
हो जाता है । इस देशमें स््री-पुरुषोके अ्रस्वाभाबिक शरीर-सबन्धके दूषणका जो 
फेलाब हुआ है, उसमें ग्रनधिकार ब्राल-संन्‍्यास और श्रपक्व संन्यासका बड़ा दवाथ 
हैं। इस दोषकी जिम्मेवारी केवल मुसलमानोंकी नहीं है, केवल अन्य धम|वलम्धी 
मठवासियों, बराबा-मइंतोकी भी नहीं है । इस जिम्मेबारी में जेन परम्पराको 
अनधिकार, श्रकाल, श्रनवसर दीक्षाका मी जास हाथ है। इन सब कारणों 
पर विचार करनेसे तथा ऐसी स्थितिके अनुभवसे मेरा सुनिश्चित मत है कि 
बाल-दीछा घम और समाजके लिए ही नहीं, मानवताके लिये घातक हे । 

मैं दीक्षाको ग्रावश्यक समभता हूँ । दीक्ित व्यक्तिका बहुमान करता हूँ 


श्द 


पर इस खमथ दीक्षा देनेका तथा दीक्षित व्यक्तियोंके जीवनका जो दर्ण चल रहा 
है, उसे उस व्यक्तिकी दष्टिसे, सामाजिक दृष्टिसे बिलकुल अनुपयोगी दी नहीं 
घातक सगभता हैँ । 

जो दीक्षा-शुद्धिके पक्षपाती हों, उनका मी इस शर्तेपर समर्थन करनेको 
तैयार हूँ कि पहले तो साधु-संस्था वनवासिनी बने, दुसरे, दिनमें एक बार ही 
मोजन करे और मात्र एक प्रदर नींद ले, बाकीका समय केवल स्वाध्यायमें 
बिताए; तीसरे, वह या तो दिगम्बरत्व स्वीकार करे या वच्च धारण करे तो 
भी कमसे कम हाथ-कती मोटी खद्दरके दो या तीन वस्त्र रखें | श्राजकल मल- 
मल ही नहीं रेशमी कपड़े पहननेमें जो साधुश्रोंकी और खास कर शआाचार्योँकी 
प्रतिष्ठा समझी जाती है, इसका त्याग-प्रधान दीक्षाके साथ क्या मेल है, मुझे 
कोई समझा सके तो मैं उसका आमार मानूगा। जब आचार्य तक ऐस आकर्षक 
कपड़ोंमें धर्मका महस्व ओर धर्मकी प्रभावना समझते हों, तब कच्ची उम्रमे 
दीक्षाके लिए आनेबाले बालक-बालिकाओंके मानस पर उसका क्या प्रभाव 
पड़ता होगा ! इसका कोई विचार करता है ? क्या केवल सब मानस-रोमोंका 
इलाज एक मात्र उपवास ही है। ऊररकी तीन शर्तोसि मी सबल और मुख्य 
शर्त तो यह है कि दीक्षित हुआ बाल, तरुण, प्रोढ़ या इद्ध भिछु या मिक्षणी 
दम्मसे जीवन न बिताए अर्थात्‌ बह जब तक अपने मनसे आध्यात्मिक साधना 
चाहे करता रहे । उसके लिये ञ्राजीबन साधुवेशकी प्रतिशाकी केद न हो; वह 
श्रपनी इच्छासे साधु बना रहे | अगर साधु अ्रवस्थामे सतुष्ट न हो सके तो 
उस अवस्थाको छोड़ कर जेसा चाहे वेसा आश्रम स्वीकार करे | फिर भी समाज 
में उसकी अ्रवगणना या अपग्रतिष्ठाका भाव न रहना चाहिए | जेसी उसकी 
योग्यता, वैसा उसको जीवन बितानेमें कोई श्रड़चन न द्ोनी चाहिए, | इतना 
ही नहीं बल्कि उसको समाजकी ओरसे आश्वासन मिलना चाहिये जिससे उस 
पर प्रतिक्रिया न हो । खास कर कोई साध्यी ग्रहस्थाश्रमकी ओर घूमना चाहे तो 
उसको इस तरह साथ मिलना चाहिये कि जिससे बह आआरात॑ रौद्र ध्यानसे बच 
सके । समाजकी शोभा इसीमें हे (बात यह है कि बौद्ध परम्परा जेंसा शुरूसे ही 
आजीवन महाबतकी प्रतिश न लेनेका सामान्य नियम बनाएँ। जेसे-जेसे 
दीक्षामें स्थिग्ता होती जाए, वेसे-बेंसे उसकी काल-मयांदा बढ़ाएं । आजीवन 
प्रतिशा लाजमी न होनेसे सब दोषोंकी जड़ हिल जाती है । 

सेवा-दृष्टिमें लाधुओंका स्थान क्या है १ इस मुद्दे पर हमने ऊपर विचार 
किया ही नहीं है । हस हृष्ठिसे जब विचार करते हैं तब तो श्रनेक बालक- 
बालिकाश्रोंकी अकालमें, श्रपक्र मानसिक दशामें श्राजीवन प्रतिशवद्ध कर 
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जैना झौर फिर इधर या उधर कहीके न रखना,यह आत्मघातक दोष है। 
इसके उपरान्त दूसरा भी बढ़ा दोष नजर आता है। वह यह कि ऐसी 
करकर्मझय दीक्षित फौजकों निमानेके बासते समाजकी बहुत बढ़ी शक्ति बेकार 
ही खर्च हो जाती है | बह फौज सेवा करनेके बजाय केवल सेवा लेती ही रहती 
है | इस स्थितिका सुधार खुद अगुये विचारक साधु-साध्यी एवं शहस्थ भ्रावक्र 
ने करेंगे तो उनके आध्यात्मिक साम्यवादके र्थानमें लेनिन-स्टालिनका साम्य- 
बाद इतनी त्वरासे आएगा कि फिर उनके किए कुछ ने होगा । 

मैं पहले कह चुका हैँ. कि केवल जेम परम्पराको लेकर बाल-दीक्षाके 
प्रश्मपर मैं नहीं सोचता । तब इतने विस्तारसे जैन परम्पराकी बाल-दीक्ष संब- 
नथी स्थितिपर मैंने विचार क्यों किया और अन्य भारतीय सन्यास प्रधान १२- 
ग्पराओ्रोंके बारेमें कुछ भी क्यों नहीं कहा ! ऐसा प्रश्न जरूर उठता है | इसका 
खुलासा यह है कि बौद्ध परम्परामें तो बाल-दीक्षाका दोष इसलिए तीजल्न नहीं 
बनता कि उसमे दीक्षाके समय आजीवन प्रतिशाका अनिवाय नियम नहीं है । 
दूसरी बात यह भी है कि श्रमुक सम्रयतक भिज्षु या भिन्नुणी जीवन बिता कर 
जो अन्य श्राश्रमको स्वीकार करता है, उसके लिए, अ्रप्रतिष्ठाका भय नहीं है । 
श्रव रही बेदिक, शैब, वेष्णव, श्रवधूत, नानक उदासीन आदि अन्य परम- 
रा्ोंकी बात। इन परम्परा्ोंके अनुयायी सब मिलाकर करोड़ोंकों सख्यामें हैं । 
उन्हींका भारतमे हिन्दुके नामसे बहुमत है । इससे कोई छोटी उम्रका दीक्षित 
व्यक्ति उत्पथगामी बनता है या दीक्षा छोड़कर श्रन्य आ्राश्मम स्वीकार करता है 
तो करोड़ोंकी अनुयायी संख्यापर उसका कई दुष्परिणाम उतना नजर नहीं 
आता जितना छोटेसे जेन समाजपर नजर आता है। इसके सिवाय दो 
एक बातें और भी है । जेन परम्परामे जेसी भिज्षुणी सस्था है बेसी कोई बढ़ी 
या व्यापक संन्यासिनी संस्था अक्त परमपराश्रोंमें नहीं है । इसलिए बालिका, 
त्यक्ता या विधवाकी दीक्षाफे बाद जो अनर्थ जैन परम्परा सम्भव है, कमसे 
कम बैसा अनर्थ उक्त परम्पराओश्रोंमें पुरूष बाल-दीक्षा द्वोने पर मी होने नहीं 
पाता । उक्त बेदिक आदि संन्यास प्रधान परम्पराश्रोंमें इतने बड़े समाज-सेवक 
पैदा होते हैं और इतने बड़े उच्च लेखक, विश्वप्रसिद्ध वक्ता और राजपुरुष भी 
पैदा होते हैं कि लिससे त्यागी संस्थाके सैंकड़ों दोष ढक जाते हैं और सारा 
हिन्दू सम्राज जेन समाजकी तरदद एक सूत्रमे संगठित न होनेसे उन दोषोंको 
निभा भी लेता है। जैन परमरामे साधु-साध्वी सघमे याद रामकृष्ण, शामतीर्थ, 
विवेकानन्द, महर्षि रमण, श्री ऋरविन्द, ऋृष्ण मूर्ति, स्वामी शानानन्दजी, 


आदि जैसे साधु और भक्त मंराबाई जैसी एक-आध साध्वी भी होती तो आज 
बाल-दीज्ञाका इतना विरोध नहीं होता ! 


हि 


! हरे एक फिरफे तुरु अपने पासदीक्षित व्यक्तियोंकी संख्याका बढ़ा ध्यान 
रखता है | भक्तोंसे कहता रहता है कि मेरे परिषारमें इतने चेले, इतनी चेलियाँ 
हैं। जिस गुव या आचारयके पास दीक्षा लेनेवालोंकी संख्या जितनी बड़ी, 
उसकी उतनी ही अधिक प्रतिष्ठा समाजमें प्रचलित दे । यह भी अनुयागियोंमें 
संस्कार सा पड़ गया है कि वे अपने गच्छु या फिकेमें दौद्धित व्यक्तियोंकी बड़ी 
संख्यामें भौरव लेते हैं | पर कोई गुरु, कोई गुरुणी या कोई आचार्य य। कोई 
संघपति गशृहस्थ कभी इस बातको जाहिर प्रसिद्ध नहीं करता, खुले दिलसे बिना 
हिच कि चाये नहीं बोलता कि उसके शिष्य परिवारोंमेंसे या उसके साध्ु-मणडलमे 

से फितनोंने दीछ्ा छोड़ दी, दीक्षा छोड़कर वे कहाँ गए, क्‍या करते हैं और 

दीक्षा छोड़नेका सच्चा कारण क्‍या है! इन बातोंके प्रकट न होनेसे तथा 
उनकी सच्ची जानकारी न होनेसे भावक समाज अपधेरेमें रहता हे । दीज्ा 
छोड़नेके जो कारण हों, वे चालू ही नहीं बल्कि उत्तग्रेत्तर बढ़ते ही रहते है। 
दीक्षा छोड़नेवालोंकी स्थिति भी खराब होती जाती है। उतने अशमें समाज 
मी निर्बल पड़ता जाता है। समभदारोंकी श्रद्धा बिलकुल उठती जाती नजर 
आती है और साथ ही साथ अविचारी दीक्षा देनेका सिलसिला भी जारी रहता 
है | यह स्थिति बिना सुधरे कभी घर्म-तेज सुरक्षित रह नहीं सकता । इसलिए 
हर एक समझदार संघके अगुपे तथा जवाबदेह धार्मिक स्त्री-पुरुषका यह फर्ज 
है कि वद्द दीद्धा त्यागके सच्चे कारणोंकी पूरी जॉच करे और श्रचाय या 
गुरुको ही दीक्षा-स्यागसे उत्पन्न दुष्परिणामोंका जवाबदेह समके । ऐसा किए. 
बिना कोई गुरुया आचार्य न तो अपनी जवाबदारी सममेगा न स्थितिका 
सुधार होगा । उदाहरंणार्थ, सुननेमें आया कि तेरापन्थमे १८०० व्यक्तियोंकी 
दीचा हुई जिनमेंसे २४५० फे करीब निकल गए | »ब सवाल यह है कि २४० 

के दीक्षा-त्यागकी जवाबदेही किसकी ! अ्रगर १८०० व्यक्तियोंकों दीक्षा देनेमे 
तेरापन्थके आचार्योका गौरव है, तो २५४० के दीछा-त्यागका कलक किसके 
मत्थे समझना चाहिए ! मेरी रायमें दीक्षित व्यक्तियोंके ब्योरेकी अ्रपेत्ञा दीक्षा- 

त्यागी व्यक्तियोंके पूरे ब्यौरेका मूल्य संघ और समाजके श्रेयकी दृष्टिसे अधिक है 
क्योंकि तभी संघ और सम्राजके जीवनमें सुधार सम्भव है| जो यात तेरापन्थके 


विषयमें है, पढ़ी अन्य फिरकांशे बारेमें भी सही है | 
दिसम्बर १६४६ ] [ तरुण, 


धर्म ओर विदाका तीर्थ--वेशाली। 


उपस्थित सलनों, 

जबसे वेशाली उंषकी प्रशत्तियोंके बारेगें योढ़ा बहुत जानता रहा हूँ तमीते 
उसके प्रति मेरा सद्भाव उत्तरोत्तर बढ़ता रह है। यह सद्भाव श्राखिर मुझे यहाँ 
लाया है। मैंसे सोचकर यही तय किया कि अगर संघके प्रति सद्भाव प्रकट 
करना हो तो मेरे लिए संतोषप्रद मार्ग य्रही है कि में झपने जीवसमें अधिक 
बार नहीं तो कससे कम एक बार, उसकी प्रदृत्तिय्रोंमे खीघा माय छूँ। संघके 
संचालकोंके प्रति श्रादर व कृतज्ता दशानेका भी सीधा मार्ग यही है । 


मानव माता शीर्थ 

दीघतपस्वी महावीरकी जन्म-भूमि और तंयागत बुद्धकी उपदेश-भूमि 
होनेके कारण वैशाली विदेहका प्रधान नगर रहा है। यह केवल जैनों और 
बौद्धोंका ही नहीं, पर मानव-जातिका एक तीर्थ बन गया है। उक्त दोनों 
भ्रमशवीरोंने कदशा तथा मैत्रीकी जो विरासत अपने-अपने तत्कालीन संघोंके 
द्वारा मानव जातिको दी थी उसीका कालक्रमसे भारत और मारतफे बाहर 
हतमना विकास हुआ है कि श्राभअका कोई भी मानवताबादी वेशाजीके इतिहासके 
प्रति उदासीन रह नहीं सकता | 

मानवजीवनमें संबंध तो श्रनेक हैं, परन्तु चार संबंध ऐसे हैं. जो ध्योन 
खींचते हैं--राजकीय, सामाजिक, धार्मिक और विद्याविर्धषक । शनमेंसे पहले 
दो स्थिर नहीं | दो मित्र नरपति या दो मित्र राज्य कभी मिन्रतामें स्थिर नहीं । 
दो परत्परके शत्रु भी भ्रचानक ही मित्र बन जाते हैं, इतना ही नहीं शासित 
शासक बन जाता है और शासक शासित | सामाजिक संबंध कितना ही निरूटकां 
शोर रक्तका हो तथापि यह स्थायी नहीं । हम दो चार पीढ़ी दुरके संबंधिवींको 
श्रकसर बिलकुल भूल जाते हैं । यदि संबंधियोंके बीच स्थान की दूरी हुईं या 
शाना-जाना न रहा तब सो बहुधा एक कुठुम्भ के व्यक्ति भी पारस्परिक संबभफो 
मूश् जाते हैं। परन्तु घ्मे और विद्याके संबंधकी बात निराली है । किसी पक 
घर्मका अनुभामी माषा, भांति, देश, आदि बातोंमें उसी घमके पूसरे अलुगा- 
मिम्रोंसि बिल्कुल ही जुदा हो तब मी उनके बीच घर्मका तांवा ऐसा होता हे 
मानों ने शक ही कुटुम्य के हों। चीन, तिन्वत जेसे दूरवर्ती देशोंका बोद जब 
सीक्षोन वर्मा आदिके दौदसे मिलेगा तब बह झआार्मीयताका अनुभव करेगा 

डे 


पूछ 


भारतमें जन्मा और पल्ना मुसलमान मकका-मदीनाके मुसलमान अरबोंसे धनि- 
इता भानेगा | यह स्थिति सब घर्मोंकी श्रकसर देखी जाती है। शुअरात, 
राजस्थान, दर इकिएं, कर्शाटक आदि कें लेने कितनी हीं बातो मैं मिसन क्‍यों 
न हों पर जे सब मगवान्‌ महावीरके धर्मानुयायीके नाते अपने में पूर्ण एकवाका 
अनुभव करते हैं। भगवान्‌ महावीरके अ्रह्दिसाप्रधान घर्मका पौषण, प्रचार 
वैशाली और विदेहमें ही मुस्यतया हुआ है। जैसे चीनी बसों आ्रॉदि बौद्ध, 
सारनॉय, गया आ्रादि की अ्रपनां ही स्थान समझते हैं, वैसे ही दूर-द्रके जैन 
भहांवीरके जन्‍्मेस्थान वैशालीकी मी मुख्य धर्मस्थांम समझते हैं. और महापौर 
के धर्मानुगाभी के नाते वेशालीमें श्रौर वेसे ही अन्य तौर्थोर्मे बिहारभें मिलते 
हैं। उनके लिए विहरि औौर सॉसकर वैशाली मक्का या जेंदसैलम है । यह 
भ्रार्मिक संबंध स्थायी होता है। कालके अनेक थपैड़े भी इसे क्तीण नहीं कर 
कै हैं और/न कमी क्षीण कर सकेंगे | बल्कि जेसे-जेंसे श्राहिसाकी समझ ओर 
सह] अंचाई बंहुते जाएगा वैसे-बैंसे शाहृपृत्र महावीरकी यह जन्मभूमि विशेष 
शीर्थरूष चनती जाएगी । 

रे के * लोग एूंवेके नियासी हैं । सोकेडिस, प्लेटो, ऋरिस्टोटेल श्राधि पश्चिसके 
शेंभ। मजुद्ध, महावीर, कणाद, अत्तपाद, शैकर, धायस्पति आदि भारतके 
किनका यूरोप, अमेरिका आदि देशोंसे कोई पाल्‍्तो नहीं । फिर भी 

स्पूत हैं, ( पूर्थ के संदन्‍्वक्ो कमी क्षीण न होमे देनेबोली तत्व कौन है, ऐसा 
पश्चिम तो इसका जवाब एक ही है कि वह तच्स्थ है विद्याका। छुदे-लुदे 
कोई ले | बियाके नाते एक ही जाते हैं। लक्षाई, आर्थिक सखींचातानी, 
भीप्रादि अमेक विधातक श्रासुरी तत्त्व आते हैं तो भी विद्या ही ऐको 
मतान्वतो + जो शंब जुदाइयॉ्मे भी सनुष्य-मनुष्यकों एक थूसरेके अति झोदरशील 
5 है। अगर विद्याका सबन्ध ऐशा शध्ज्यंल और स्थिर है तो कइना होगा 
विचाफे नाते भी वैज्वाली-बिदेह और विहार श्रवकों एक खूधमें पिरोएगा 

कमीकि बह विद्याका भी तीर है । 

गद्ारेसा भांदीकीले अहिंहोकी शांघना शुरू तो की द्तिण अपतेकामें, पर 

उस अनोशे ऋषि-झस्तका सोधा प्रयोग उन्होंने पहले पहल मारतमें शुरू किफा, 
इंसी विदेश चेन्र में | प्रजाकी अ्रन्तश्चेतनामें जो श्रहिंखाकी चिरासत खुघुस्त पढ़ी 
थी, वह गांचीजीकी एक मौन पुकारसे जग उठो और केक्ल मारतका ही नहीं 
पर दुनिया-लरका व्यान देखते-देखते चम्भाहन-विहारण ओर आइएट हुआ । 
और नहाबीर तथा कुद्धफे समयमें जो चमत्कार इस विदेहमें हुए से बही, गांधी- 
जीसे कारद भी देखसेप्रें छाए । जेसे अनेक चंिययुत्र, शहपतिएुन और 


५ 


आह्णापुत्र या कुतियों बुद व मदादीरके पीछे.पागल होफर निकल पढ़े ये बेस 
ही कई झन्यात्रक, अकील, जमींदार और अन्य उमकृदार ज््ी-पुकष गांधीजीके 
प्रमावमे खाए । जैसे उस पुराने युग में. कदणा तथा मैत्रीका सा्व्रिक प्रचार 
करनेडे लिय है बने थे वैसे दी. सत्याम्रहकों सार्वत्रिक बनानेके गाघीजीर्क 
सतप्नयें सीधा साथ देनेडालोंका एक बढ़ा संघ बना जिसमें वैशाली-विदेद था 
बिहारक्ते सपूलोंका साभ बहुत महस्‍्य रखता है। इसीसे मैं तवयुसीन हछिसे भी 
इस स्थासको प्र्म दया विद्याका वीर्य समझता हूँ! और इसी मावनसे मैं 
सब कुछ खोचतठा हूँ । 

मैं काशीमें झष्ययन करते समय आजसे ४६ वर्ष पहले सहाध्यायि्ों और 
लेन साथुओ्रोंके साथ पैदज्ञ चलते-चलते उस न्ञत्रिगक्ृ्डमें भी यात्राकीं दृष्टिसे 
झाया था जिसे श्राजकल्ल जेन लोग महावीरकी जन्मभूमि समझकर वहाँ 
यात्राके लिए आते हैं और लक्खीसराय जंक्शनसे काया ज्ञाता है । यह मेरी 
बिदारकी सर्ब प्रथम धर्मया्रा थी! इसके बाद अर्थात्‌ करीब ४३ वर्षके पूर्व 
मैं मिथिला-विदेहमें अनेक बार पढ़ने सया और कई सथानोंमे कई कार हरा 
भी । यह मेरी विदेहकी बिद्यायात्रा थी। उस युग और इस युगके बीच बढ़ा 
अन्तर हो गया है । अनेक साधन मौजूद रहनेपर भी उस समय जो बाते अुमे 
शात न थीं वह थोड़े बहुत प्रमाणमें ज्ञात हुई हैं और जो भावना साम्प्रदायिक 
दावरेके कारण हस समय भ्रस्तित्वमें न थी आज़ उसका श्रनुभव कर रहा हूँ । 
अब तो में स्पष्ट रूससे समझ सका हूँ क्रि महावीरकी जन्मभृमि न तों वह 
लिच्छुआड़ या फ्वेतीय छतियकुणद है और न नालन्दाके निकटका कुंएडल- 
ग्राम ही। आाजके बसाढुकी खुदाईमेंसे इतने श्रधिक प्रमाण उपलब्ध हुए हैं 
ओर इन प्रमाणोंका जेन-बौद्ध परम्पराके प्राचीन शात्तोके उल्लेखोंके साथ 
इतना अधिक मेल बैठता है तथा फाहियान झुएनसग जैसे प्रत्यक्दर्शी बातिग्रों 
के इनान्तोंके साथ अधिक संवाद द्वोता है कि यह सब देखकर मुझको उस समय 
के अपने अशानपर हँसी ही नहीं तरस भी आता दे । और साथ ही सांध संत्यकी 
ज़ामकारीसे झ्साभारण खुशी भी होती है । वह सत्य यह है कि बखाढ़के च्षेत्रमें 
जो वासुकुरद नासक स्थान है वही सचमुच चश्ियकुर्ड है । 
पिभिन्‍त पशंचराओकी एकता 

भारतमें झनेक पर्स परम्पराएँ रही हैं । आहयण प*म्परा म्ृ्यकंस वैदिक है 
जिसकी कई शास्मंएँ हैं | अमस परम्पराकी भी जेन, बौद्ध, ब्राजीव$, प्रचीन 
साख्य-योग झादि कई शाखाएँ हैं। इन सब परुपसब्रोंके शाक्रमें, आकबये 
और संघ, आऋाचार-फिवारमें उत्पान-पतन और धिकास-हासमें इतनी अधिक 
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हैतिद्वातिक मिन्‍नतां है कि उस-उस परम्परा जन्मा व पला हुआ और उस- 
उस पंरंपरांके संल्कारसे सेंस्कृत इशा कोई मी व्यक्ति सामान्य रूपते उन सब 
प्रछफाओकि अन्तस्तल में जो वास्तविक एकता है, उसे समझ नेंहीं पाता । 
छामान्य व्यक्ति हमेशा मेंदपोंषक स्थूल॑ स्तरोंमें ही फँसा रहता है पर तत्वनिंतक 
और पुरुषार्थी व्यक्ति जैसे जैसे गहराईसे निर्मेयतापूर्थक सोचता है वेसे-देश्ले 
उसको आान्तरिक संत्यकी एकता प्रतीत होने लगती है और भाषा, आचार, 
संस्कार आ्रादि सब सेद उसकी प्रतीतिमें बाधा नहीं डाल सकते । मानव चेतना 
आखिर मानव चेतना ही है, पशुचेतना नहों | जेसे जैसे डसके ऊपरसे भ्राव 
रण हस्ते जाते हैं वैसे वैसे वह अधिकाधिक सत्यका दर्शम कर पाती है । 

हम साम्प्रदायिक दृष्टिसे महायीरको अलग, बुद्धकों अलग और ठपनिषद्‌ 
के ऋषियोंको अलग समझते हैं, पर श्रगर गहराईसे देखें तो उन सबके 
मौलिक सत्यमें शब्दमेंदके सिवा और भेद न पायँँगे । महावीर मुख्यतया 
अरट्साकी परिभाषामें सब बातें समझाते हैं तो बुद्ध तृष्णात्याग और मेत्रीकी 
परिभाषामें अपना सन्देश देते हैं। उपनिषदके ऋषि श्रविद्या या अश्ञान निवा 
रणकी दृष्टिसे चिन्तन उपस्थित करते हैं । ये सब एक ही सत्यके प्रतिपादनकी 
जुदी जुदी रीतियाँ हैं, जुदी जुदी भाषाएँ हैं | अहिंसा तब पक सिद्ध हो ही नहीं 
सकती जब तक तृथ्णा हो। तृष्णात्यागका दूसरा नाम हीतो अ्रहिंसा है। 
अज्ञानंकी वास्तविक निवृत्ति बिना हुए न तो श्रहिंसा सिद्ध हो सकती है और 
न तृष्णा का त्याग ही सम्भव है| धर्मपरम्परा कोई भी क्‍यों न हो, अगर वह 
रुचमुच धर्मपरम्परा है तो उसका मूल तत्त्व श्रन्य वैसी घंमपरम्पराओ्रों से जुदा 
हो ही नहीं सकता । मूल तत्त्व की जुदाई का श्र्भ होगा कि सत्य एक नहीं। 
पर पहुँचे हुए सभी अ्रषियोंने कह्दा है कि सत्यके श्राविष्कार अनेकघा हो सकते 
हैं पर सत्य तो अखणिडित एक ही है । मैं श्रपने छुष्पन वर्षके थोड़े-बहुत अध्य 
यन चिन्तनसे इसी नतीजे पर पहुँचा हूँ कि पन्थमेद कितना ही क्‍्योंन हो 
पर उसके मूल में एक ही सत्य रहता है । श्राज मैं इसी माबनासे महाबीरकी 
जन्मजयन्तीके स्यूल महोत्सवर्मे भाग ले रहा हूँ । मेरी दृष्टिमें महाबीरकी 
जयन्तीका झ्र्थ है उनकी अह्दिसासिद्धिकी जयन्ती । और अर्िंसासिद्धिकी 
जयन्तीमें अन्यात्य महापुरुषोंकी सदूगुणसिद्धि अपने झाप समा जाती है। 
झगर वैशालीके आँगनमें खड़े होकर हम लोग हस व्यापक मायनाकी प्रतीति 
न कर सके तो हमारा जयन्ती-उत्सव नए युगकी माँगको सिद्ध नहीं कर सकता | 
राज्यसंध और धर्मंसंघ 

बंशाली अमिनन्दन मन्‍्य तथा जुदी-जुदी प्रत्रिकाशोंके दरा वैशालीका 
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प्रैसणिक और: ऐतिहासिक परिचय इतनों अधिक मिल जाता है कि इक मं शुद्धि 
करने जितनी नई सामग्री श्रमी नहीं है। मगवान्‌ महावीर की जीवनी भी 5 
ऑमिनन्दन भ्रत्थमें संक्षेप ते आई है । वहाँ सुझको ऐसी कुछ के कइनी हैं 
जो वैसे महात्माश्रोंफी जीवनीसे फलित होती हैं ओर जो ॑में इस सुगम तुस्म्त 
क्रामकी मी हैं । महाबीरके समयमें वेशालीके और दूसरे भी सणराज्य ये जो 
तत्कालीन प्रजाससाक राज्य ही थे ५२ उन गणराज्योंकी संघडएे झपने तक ही 
शीमित थी । इसी तरहसे उस समय के जैन, बौद्ध, आजीवक शआादि झनेक 
घर्मसंघ मी ये लिनकी संघ ४ मी अपने-अपने तक ही सीमित थी। छुरामे 
गरशराज्योंकी संघध्ष्टिका विकास भारत-व्यापी नये संघराण्यरुपमें हुआ हे जो 
एक प्रकारते अह्िसाका ही राजकीय मिकास है । अब इसके साथ पुरासे पमे- 
संघ तभी मेल खा सकते हैं या बिकास कर सकते हैं जब उन पधर्मसंबो्मे भी 
मानवतावादी संघदष्टिका निमाण हो और तदनुसार सभी धर्मसंध श्रपना-झपना 
विधान बदलकर एक लक्ष्यगामी हीं | यह हो नहीं सकता कि भारतका राज्यतंत्र 
तो व्यापक रूपसे चले और पन्थोंके धर्मसंघ पुराने ढरें पर चलें । आखिरकों 
राज्यसंघ और घर्संघ दोनोंका प्रइृत् क्षेत्र तो एक झखंड भारत ही है। ऐसी 
स्थितिर्मे श्रंगर संघराज्यको ठीक तरहसे विकास करना है और जनकल्याश9्मे 
भाग लैना है तो धर्मसंघके पुरस्कर्ताओंको मी व्यापक इष्टिसे छोचना होगा । 
अगर वे ऐसा न करें तो अपने -श्रपने धर्मसंघको प्रतिष्ठित 4 जीवित रख नहीं 
सकते या भारतके संघराश्यकी भी जीवित रहने न देंगे। इसलिए हमें पुराने 
गणराज्यत्री संघहष्टि तथा पन्‍्थोंकी सधह श्टिका इस घुगमें ऐसा सामझस्थ करना 
होगा कि धर्मसंघ भी विकासके साथ जीवित रह सके और भारतका संघराज्य भी 
स्थिर रह सके | 


भारतीय संघराज्यका विधान श्रसाम्प्रदायिक है इसका श्र॒र्थ यही है कि 
सघराज्य किसी एक घर में बद्ध नहीं है। इसमें लधुमती बहुमती सभी छोटे- 
बड़े धर्म पन्‍थ समान भावसे अपना-झपना विकास कर सकते हैं। जय संघ- 
राज्यकी नीति इतनी उदार है तब हरेक धर्म परम्पराका कर्तव्य अपने झ्राप सुनि- 
श्वित हो जाता है कि प्रत्येक धर्म परम्परा समग्र जनहितकी इृष्टिसे संधराज्यको 
सब तरहसे दृढ़ बनानेका खयाल रक्‍्खे और प्रयत्न करे। कोई भी लैघु या बहु- 
मती घर्म परुपरा ऐसा न छोचे और न ऐसा कार्य फरे कि जिससे राज्यकी , 
केम्द्रीय शक्ति या प्रान्तिक शक्तियाँ निर्बेल हों। यह तमी सम्भव है जब कि 
प्रत्येक धर्म परम्पराफे लथाबदेह समझदार त्यायी या ग्रहस्थ अभुयागी अपनी 
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हाशवो' व्यापक वगादें छोर केक संकुसित दष्ठिति अपनी पायराका ही पिचाई 
काकरें। * ; 
' इसे पर्मराश्रोंका पुराना इतिहाल हमें यही शसिखाता है । भणतन्व, राज- 
“भय सती आपसमें लड़कर अन्तमें पेसे धराशायी हो गए कि जिछसे भिदे- 
शिंयोंकों भारतंपर शासन करनैंका मौका मिला । गॉघीजीकी श्रहिसाशष्ठिने 
डेंस ब्रुंटिंको दूर करनेका प्रयश्त किया और अन्तमें २७ प्राम्तीय घटक रा़्योंका 
कक केंद्रीय सघराज्य कायम हुआ जिसमें सभी प्रान्तीय लोगों का हित सुरक्षित 
रहें श्लौर बाहरके मंय स्थानोंसे मी कचा जा सके । अब धर्म परम्पराहोंको भी 
अहिंसा, मैत्री था ब्रह्ममावनाके भ्रधारपर ऐसा धार्मिक वातावरण बनाना 
होंगी कि जिसमे कोई एक परपपरा अन्य परभ्पराश्रोंक संकटको अपना संकट 
सममके और उसके निवारणके लिए, बैसा ही प्रयत्न करे जैसा अपनेपर श्राये 
सकटके निवारणके लिए | हम इतिहासुसे जानते दूँ कि पहले ऐसा नहीं हुआ । 
फलतः कमी एक तो कभी दूसरी परम्परा बाहरी आक्रमणयोंका शिकार बनी और 
कंभे हयादा रूपमें सभी धर्म परम्पराश्ोकी सास्कृतिक और बिद्यासम्पत्तिको 
सहना पड़ा । सोमनाथ, रुद्रमहालय और उजयिनीका महाकाल तथा काशी 
आंदिके वैष्णव, शैव श्रादि घाम इत्यादि पर जब संकट आए, तब अगर अन्य 
परम्पशह्रोंमे प्रशशापशसे पूरा साथ दिया होता तो थे धाम बच जाते | नहीं भी 
बचेते तो सब परमराश्रोंकी एकताने बिरोधियोंका होसला जरूर ढीला किया 
होता । सारमाथ, नालन्दा, उदन्तपुरी, विक्रमशिक्षा झ्रादिके वि्वाविद्यारोको 
बख्तिबार खिलजी कभी ध्यस्त कर नहीं पाता श्रगर उस समय बौद्धेतर परम्पराएँ 
उसे आफतको अपनी समझती । पाठन, तारज्ञा, साचोर, आबू , कालोर अ्रादिके 
शिल्पश्थापत्पप्रधान जैन मन्दिर भी कभी नष्ट नहीं होते । अब समय बदल 
गेया और इसमें पुरानी चरुटियोंसे सतक सीखना द्ोगा | 

सांस्कृतिक और धार्मिक स्थानोंके साथ-साथ अनेक शानभण्डार भी नष्ट 
हुए । हमारी धर्म परग्पराश्रींकी पुरानी दृष्टि बदलनी हो तो हमें नीचे लिखे 
अनुसार कार्य करना होगा | 

( ६ ) मत्पेक धर्मपरम्पराकों दूसरी धर्मपरम्पराश्रोंका उतना आदर 
चाहिए जितना बह अपने बारेमें चाहती है | आ 

(३ ) इसके लिये धुरुवर्ग और परिडतवर्म सबंदी आपके मिलने-जुलमे 
के अंग पेदा करना श्रौर उदारइष्टिसि विचार विनिभय करनी । जहाँ ऐकमत्य 
नहो वहाँ विवादमें न पड़कर सहिष्णुताकी वृद्धि करमो। घार्सिक और 
पाकृतिक श्रध्ययन श्रध्यापनकी परम्पराश्रोंढ़ों इतमा विकसित करना कि 
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जिममें किक्री एक धमंप्रसपटाका झनुकायी अस्य अ्मप्रस्यउओंडी आाकेंसे सबंधा 
झससिश मे से और उनके मन्तव्योंको सलतरूपमें तु समके । 

एके क्षिए अनेक विश्वविद्यालय महाविद्यालय जेसे श्रिक्षफेल बल्ले हैं 
जड़ों इतिहास और तुक्षतरा झहिसे घरमपरम्पराश्रोंकी शिक्षा दी खाती दे । फिर प्री 
अपने देश्में ऐसे सैकड़ों नहीं हजारों छोटे बढ़े विद्याघाम, प्रदशाज्ारेँ झादि 
हैं जहाँ केवल साध्यद्रायिक इह्िसे उस परमस्पराकी पकागी क्षिक्का दी जाती है । 
इसका म्रीजा अभी यद्टी देखनेमें झाता है कि सामान्य जनहा और ड्रेक 
परम्पसके गुरू भा परणिडत अभी उसी दुनियाग्रें जी उहे हैं जियके ऋरण तब 
पर्मपरुपराएँ निस्तेज और मिथ्पामिमानी ड्ो गई हैं । 


वचियाभूमि-सिवेद 

बेशाजी विदेह-मिथिल्षाफे द्वारा अनेक शास्त्रीय ब्िदाश्नक्ते विषमों बिहार 
का शो स्थाम है बह हमें पुरामे प्रीककी बाद ह्विलाता है। उपतिषदके उपलब्ध 
भाष्योंके प्रतिद प्रसिद्ध आचार्य भले ही दक्षिणमें हुए हों पर उपनिषयोके 
शआत्मततस्वविषयक और अ्रद्देतस्वरूपविषयक अनेक गम्भीर चिन्तन-लिदेदके 
जनकफी सभामें ही हुए हैं मिल जिन्तमोंने केबल पुएने अगक्ायोका डी नहीं पर 
आधुनिक देश-विदेशके अनेक विद्वानोंका भी ध्यान ख्ींच्रा है। छुद़ने धर्म 
और बिनग्रके बहुत बड़े भागका झसली उपदेश बिद्वारके ख़़े छठे स्पानोंगें दी 
किया हैं; इतना दी नहीं बल्कि बौद्ध चिपिटककी सारी सकलला बिहारकी तीन 
सगीतियोंमें ही दुईं दे | जो त्रिपिटक बिहरके सपूतोंके द्वाय्य ही फ़शियाके दूर 
दूर अ्रगम्य भागोमे भी पहुँचे हैं श्रौर जो इस समयको झलेक भाषाझोंमं कृपा 
न्वरित भी हुए हैं। इनद्ीं जिपिटकोंने सैकड़ों यूरोपीय विद्वानोंकी अक्नी ओह खींचा 
श्रौर जो कई यूरोपीय भाषाझोंमें रूपान्तरित भी हुए । मेत परम्पराके यूल 
श्रागम पीछेसे भले ही प्रश्रम और दक्षिण भारतके जुदे जुढ़े भ्राशोमें पहुँचे हों, 
सकल्ित व लेखबद्ध भी हुए हों पर उनका डद्मम श्र प्रारम्भिक सम्रइख्य 
तथा सकल्लन तो बिद्दारमें हो हुआ है । बौद्ध सगीतिकी तरह प्रथम जेन संगीति 
भी बिद्वारमें ही मिली थी। वाणक्यके श्र्थशास्रकी और शम्प्वतः कामशास्तर 
की भन्प्रभूमि सी बिहार ही हैं। हम जब दाशंनिक, दूर और स्याक्या पंध्ोका 
विचार करते हैं. तब तो हमारे धामने बिहारक्री यह पआह्ीस प्रतित्रा खूचे 
होकर उपस्थित होती है। कणाद ओर अक्तपद ही महीं पर द्वन बोम्ोंके 
वैशेषिक-न्वाय दर्शनके भाष्य, वार्तिक, टीका, उपटीका आह परे लादित्य 
पर्िविझके प्रणेत्रा बिद्ाारमें ही, झाउकर विदेश मिमिलामें ही हुए हैं । 

सफ़य, बोग पफ़पराके मूक ख़िन्तक और पन्यकार एवं व्यामफ्रक्रार विद्वर 
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मेक दिशवेरिकी सीभांकि श्ासपास ही हुए हैं 4 मेरे स्योलसे मीमासाकांर जैमिनी 
आर बादरायण भी बिहारके हो होने चाहिए । पूर्योत्तर मीभांसाके शलेक 
घुंशीण! प्रमुख व्यास्याकार मिथिलामें ही हुए हैं जो एक बार सैकड़ों भीमासक 
विद्वामोंका सम मानी जाती थी । बंगाल, दसिण आदि अन्य मा्मोमे न्याय 
विद्यॉकी शाला-प्रशाखाएँ फूटी हैं पर उनका मूल तो मिथिक्षा ही है। वाचस्पति, 
उंदर्यन, गँंगेश आदि प्रकाण्ड विद्वानोंने दाशेनिंक विदयाकां हतना अधिक 
विकास किया है कि जिसका असर अत्येक धर्मपरम्परापर पड़ा है। तज्शिक्षाके 
ध्वेंशफे बाद जीं बौद्ध विहार स्थापित हुए. उमके कारण तो विहार काशी बन 
गया था । नालन्दा, विक्रमशीला, उदन्तपुरी जैसे बड़े-बड़े विहार और जगतल 
जैसे साधारण विहारमें बसनेवाले मिछुकों और अ्रन्य दुर्वेक मिश्र जैसे आक्षण 
विद्वांभोंने जो रुसस्‍्कृत बौद्ध साहित्यका निर्माण किया है उसकी गहराई, सूचूमता 
और बंहुअुत्ता देखकर श्राज भी बिहारके प्रति श्रादर उमड़ आता है।यह बात 
भली-भोति हमारे लक्षमें श्रा सकती दे कि बिहार धर्मकी तरद विद्याका भी तीय॑ 
रहा है । 
विधाकेस्क्रोमें स्-विद्या ओके संभ्रदको आधश्यकता 

जैसा पहले सूचित किया है कि प्रमंपरम्पराक्षोंकी अपनी हृष्ठिका तथां ब्यव- 
हारोंका युगानुरूप विकास करना ही होगा । बेसे ही विद्याओरंकी सब परम्पराओोंको 
भी क्पना तेज कायम रखने और बढ़ानेके लिए अध्ययंन-अध्यापनकी प्रशालीके 
विषम नए सिरे से सोचना होगा | 

प्राचीन मारतीय विद्याएँ कुल मिलाकर तीन भाषाश्रोंमें समा जाती हैं-- 
संस्कृत, पालि और प्राकुत +। एक समय था जब संस्कृतके धुरन्धर विद्वान भी 
पालि गा प्रांत शाजकों जानते नथे या बहुत ऊपर ऊपरसे जानते थे। ऐसा 
भी समय था अब कि पालि और प्राकृत शास्त्रोंके विद्वान्‌ संस्कृत शास्तरोंकी 
पूर्ण जानकारी रखते न थे। यही स्थिति पालि और प्राकृत शास्रोके जानकारोंके 
बीच परस्परमें मी थी। पर क्रमशः समय बदलता गया] आज तो पुराने युग- 
ने ऐसा पलटा खाया है कि इसमें कोई भी सच्चा विद्वान्‌ एक या वूसरी भाषाषी 
तथा डेस भाषामें लिखे हुए शास्त्रोंकी उपेक्ा करके नवयुगीन विद्यालयों और 
महावियलियोंको चला ही नहीं सकता ! इस दृष्टिते जब विचार करते हैं तब 
स्पष्ट मालूम पढ़ता है कि यूरोपीय विद्वानोंने पिछले सबा सौ वर्षोंमें मारतीय 
विद्या्नीका जो गौरव स्थापित किया है, संशोधन किया है उसकौ बरावरी करनेके 
लिए तथा उससे कुछ झागे बढ़नेके लिए हम भारतवाधियोंकों अब॑ अध्ययम- 
अध्यापन, चिन्सन, लेखन और संपादन-विवेजेन भादिका #म अनेक प्रकार- 
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ते यंदलनों होंगों जिंसके सिनोय हम अध्यविया-पिशारंद वूरोपीयं विडामोंके 
झनुमाओं तंके वेसने में ग्रतमर्थ रहेंगे । ह 

प्राय्य भारतीय विज्ञोंकी किसी भी शाखाका उश्व अध्ययन करनेंके लिए 
तथा उश्च पदवी प्रात फरनेंके लिए हम भारतीय यूरोपके शुदे-हुदे देशॉ्मे 
जाते हैं उसमें केवल नौकरीकी डम्टिये डीडी वाजेका ही ओह. सही है पर 
इसके साथ उम देशोंकी उस-उश संश्या का व्यापक विद्यासय बातातरेश भी 
निमिश है। वहाँ के अ्रध्यापक, पहाँफी कार्मप्रशाली, पहाँके परुंस्तंकांशंय॑ 
आदि ऐसे अज्ञ-पत्यक्ष हैं जो हमें अपनी और खींबते हैं, अपने देशकी विधा - 
का झष्ययन करनेके लिए हमफी हजारों कीस तृर कर्ज ले करके भी जाना 
पड़ता है और उस स्थिति में जब कि उन आाच्य विशाज्ञोंकी एक-एक शाजाके 
पारदर्शी अनेक विद्याव मारतमें भी मौशूद हों। यह कोई भ्रेथरणकी बात 
नहीं है। ये विदेशी विड़ान्‌ इस देशमें आकर सील मेंए, श्री में सीखने 
खाते हैं पर सिक्का उमका है। उनके सामने मारतीय पुरामे परशिडिव और नई 
प्रशालीके अध्यापक अकसर फीके पड़ जाते हैं । इसमें कृत्रिमता और मोहफा 
भाग बाद करके जो छत्य है उसकी ओर हमें देखना है। इंसकों देखते हुए 
मुझको कइनेमें कोई भी हियकियाहट नहीं कि हमारे उश्ष विशाफे केन्द्रॉम 
सिश्चण-प्रणालीका आमूल परिष्तेन करना होगा | 

उच्च बिश्ाके केन्द्र अनेक हो सकते हैं । प्रत्येक केस्द्रमें किंसी एक विधा 
परंपराकी प्रधानता भी रह सकती हे। फिर भी ऐसे केन्द्र अंपने संशोधन 
कार्यमें पूर्णा तमी बन सकते हैं जब अपने साथ संबंध रखने वाशी विदा परंप- 
राष्ट्रोफी भी पुस्तक आदि सामग्री वहाँ संपूर्शातवा शुलभ हो। 

पालि, प्राकृत, संस्कृत भाषामें लिखे हुए शव प्रकारके शाख्थोंका परेश्पर 
इतना घनिष्ट सबनन्‍्ध है कि कोई भी एक शाखाकी विद्याका अभ्याली विदा 
की दूसरी शाखाओंके आवश्यक वास्तविक परिशीखमकी बिना किए सभा 
अम्यासी बन दी नहीं सकता, जो परिशीलन अधूरी सामग्रीयाले केम्द्रॉमे 
संभव नहीं | 

इससे पुरामा पंथवाद और जातिवाद जो इत युग देव शमझा जाता है 
वह अपने आप शिविल हो जाता है। इस गह जानते हैं कि हमारे देंशका 
उच्चवर्शामिमानी विद्यार्थी भी यूरोफ्यें जाकर यहाँके संरर्गसे बशशांमिमान 
भूल जाता है। बह स्थिति अपने देशमें स्वामाविक तब अम सकती है अब कि 
एक ही केन्टसें ऋनेक्र ऋध्यापक हों, अभ्येता हों और सबका परस्पर मिलन 
सहज हो | ऐसा नहीं दोनेसे साम््रदाविकताका मिस्‍्वा अंश किसी न किसी रुपके 
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फुलकुप पिन फ हटीटसकत' ॥ "काका पिक- काहफरों की अतोइकिसो खीख़ने - 
के बह उश्वविद्याके चेत्रमें भी साग्रदाश्षिकताऋा टदिंखादा भ्यास्रकोंकी 
कर्डा पानी है॥ लक लिगे मेरे क्िच्ारके तो उस्लत्तस ऋष्यमन के केले 
सवातिया लक का पर साम्झी झेनी डी हुए है ३! है 
शाखीश-मशिमाफ़म सोफ आीक्रेनफकी छाया 
| झा झम्तमें ओे संसेफमों कह दिखाना बहता हूँ कि उस पुरात्रे युवके 

राजासंंत्र झोर वजेसंपक़ा आपसे इसी! चोलील्‍यामत्रका संब्न्ध रा हे श्री 
इमेक शब्दोंमें-उंया क़रवुकानकी फर्रिक्ाराझोंमं भी संचित है ।. हमे जानेते 
हैं कि पक्का फडय क्जसज्य' का क़र्वात भा एक संघ भा गर्य और 
सभ शबद ह्रेसे कयूहके फूुवक हैं. जो कमा काम सु हरंघः योग्य सस्तोंके द्वारा 
करते ग्रे + बढ वात फ्मसतेभमें भीभी | जेनसंध भों मिसतु-मिझ्ुंशशी, /लायफ 
भहविका अंतुर्षिष ऋज़ोंसे डी बमा ओर सभ्त अकूोकी अभ्मतिते ही काम करता 
रहा | जेसे-जेसे सेनघर्मका प्रसाद क्याम्य चोत्रोंदें त्या छोड़ेलड़े सैकड़ों 
हजायों गोँकेंगे हुआ। येसे-सैसे स्पानिक शपथ मी कायम हुए जो झ्राज तक कायम 
हैं। किल्ती मी एक कबे का शाह॒कों स्रीजिए, अगर कहाँ जेन भस्स्री है तो 
उद्कर वदों छू होगड ओर ग्रछ्ा हार्मिक फारोगर सघके जिले होगा । सपका 
काई मुखिया मनमानी नहीं कर सकता । अहैसे बड़ड आचाव भी हो तो भी 
उसे सबके क्ीय खुता ही होगा । सभते बदिफ्रृत व्यक्तिका कोई ग्रोरव नहीं । 
सारे तीर्भ, सारे भर्शीक्र, सार्वक्तिक काम संघक्षी देखरेख दी चलते हैं। और 
उन इकाई सबके मिकतसे प्ान्तीय और आरतीय सप्रोकी घढ़ना श्री आज तक 
चली आती है । जेसे यशराज्यका भारत्यापरी संघश्नक्द्में द्रिकास हुआ बेसे 
ही पाइबनाग्र और महाबीरफे दास संचालित कल संमयक्े छाड़े बड़े सब्ोफे 
पिकताह्रस्वकपओें आणकी जेल सपव्यवस्था हे। चसुद्धका संभ भ। बेसा ही दे । 
किसी मी देश जहाँ कोद पर्म दे अहाँसथ >्यक्वसू्प हे शोर सारा बार्मिक 
व्यवइत संधोंके दावा ही शाला हे | 

जैसे उस समयके राज्योंके साथ गण शब्द लगा था वैसे ही महाघीरद्े मुख्य 
सिथ्योंकेसाक लिख शुत्द्‌ प्रयुक्त है। उनके ग्यारद हुस्‍क शिक्त सो बिक्षरमें 
ही खम्प्रे्ये थे बहभर कटलाते हैं । श्राज भी जेन परम्परा 'सणी' प्रद काग्रम 
है झोर औड़ पसपेशामें सन्र रुूकविर था संभ्रभापक्र पाद । 

केस कंस्मआासकी शरिसापाओंमें नपवादक्ी परिभ्ापाक्ा भी स्थात है। नप 
पूर्ण छात्षकी पक ऋबूको जाननेराली इश्टिका जाय है। ओते सके खाद प्रकार 
जक कासोंके पुताने सब्पसे मिलते हैं किफ्ों प्रत्रण जवका नत्त हे मेगा! । 
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अंहमी मंहीगा कि. जैशम शब्द 'मिराम' हे बजा है जोजिगम कैडालीरों से 
और/ फिंसेके उल्हेशे सिंक्कॉर्मे भी मिले हैं । 'मिगर्म' शमांत कॉरोंगारें करेंने 
वालीकी अशी जिशेष है। उसमें धक अकारकी एकता रहती है. और तने 
स्थूल व्यवद्वार एक सा चलते है| उसी 'निरशभ” का भाव शेकर सशकेपेस्से 
मैंगस हब्दके दारा जेन पापराने ध#ंक़ ऐसी इंडिका फुचन किया है 
जो शम्ताकर्म स्थूल दोत़ीढें और जिसके आह्ारफर फीकन ब्योहार 
चहता है । 

मेगक़के बाद संश्रह, ध्यत्रदार, अुरुपल, शब्द, उमम्रिकृद् और एवंसत 
ऐसे छुद्र शब्दोंके ढ्वॉरा यह अशिक विचारसरबियोंक्रा दृषन आता हैं। भेरी 
रायमें उत्त छट्टों ८शियोँ गरद्यपि करब झनसे सकतब रखती हैं पर वे शूलत३ उस 
समयके रास्य व्यमह्र और सार्मीजिक व्यावहारिक आभारपेर फलिते की गई 
हैं। इतना ही नहीं बल्कि संग्रह व्ययहासंदि' छपर सूचित शब्द मी तत्कालीन 
भाषा प्रयोगोंसे लिए देँ। अनेक गण मिलकर राज्य व्यधस्था वा समाज 
व्यवस्था करते थे जो एक प्रकारका समुदाय या सम्रह ; होत्म का और स्िसके 
मेद्रमें अ्मेद दृष्टिका प्राघान्य रदृता था । तस्वशानके सम्रद् नयके श्रर्थमें भी 
वही भाव है। व्यवद्ार चादे राजकीय हो या सामाजिक वह जुदे-जुदे व्यक्ति 
या दलके द्वाय ही सिद्ध होता हे । तत्त्वशानके व्यवद्भार नयमें भी मेद अर्थांत्‌ 
विभाजनका ही भाव मुख्य है। हम वेशाज्ञीमें पर यए, सिक्‍कोंसे जानते हैं कि 
ध्यावद्वारिक' और 'विनिश्रय महामात्य' की तरह “बुश्नघार! भी एक पद था । 
मेरे ख्यालसे सूजधारका काम बह्ी दोना चादिए जो जैन तत्वज्ञानके शज़ुदूभ 
नय्य शब्दसे लक्धित द्ोता है। अजुसूतनयका अ्र्थ ई--श्रागे पीछेकी गल्ली 
कुजीमें न जाकर केवल व्तंमानका ह्वी विचार करदा । समव है सूत्रधारका 
काम भी बेठा ही छुछ रद्दा हो जो उपह्यित समस्याह्लोंको तुरन्त निपयाए | 
हरेक समाजमें, सम्पदायमें श्रोर सम्यमें भी प्रसण विशेषपर शब्द अर्थात्‌ 
शआशाको ही प्राधान्य देना पढ़ता है । जब झन्प प्रकारसे मामला शुलकता न 
हो तब किसी एकका शब्द ही श्रन्तिम प्रमाण माना जाता है। शब्दके इस 
प्राधान्यका भाव श्रन्य रूपमें शब्दनयमें गर्मित है। बुद्धने खुद ही कश है कि 
लिच्छुबीगण पुराने रीतिरिवाजों श्रर्थात्‌ रूढ़ियोंका आदर करते हैं। कहे भी 
समाज प्रचलित रूहियोंका सर्वथा उन्मूलन करके नहीं जी सकता। सेमंमि 
रूदुभेयमें रूढ़िके अनुसरशका भाव तास्थिक धंड्िसें घटावी है । समाज, राज्य 
और धमकी स्यवहरशंत और स्थूर विधारतरंसों था व्यवस्था कुछ भीं क्‍यों ने 
हो पर उससें सत्यंक्री बोरमारफिकि धृप्षि नं हो तो कहेंम कओ सफती हैं, में मेगति 
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करे लिकेशी है ।. प्रंवप्भूतमंग कही बारंग्रार्थिक हष्टिका:क्र्षक हैं जो तथाभतके 
'कपए साहमे या पिछले महयानके 'तथवा' में निश्चित है । जेस ऋत्परामें 
की क्रांति) शब्द उसी कृत झाशतक प्रसशिस हे। ओ इतना ही सूचित 
कला है।फि सत्य फ्रेंसा है कैसा हम स्वीकार करे हैं । 

* आहणं, चौद, जैन आदि अमेक परंध्यराओोंके प्राप्प अन्थोंसे तथा सुशर्भ 
सिंकके श्ौर खुशईसे निकली हुई श्रन्याग्य सामग्ीसे जब इस प्राजीम आचार* 
विचारोंका, सश्कृतिके विविध अद्गजोंका, भाषाके अक्ञ प्रत्यज्ञोंका और शब्दके 
झधों के भिम्म-मिंम्न स्तरोंको विचौर करेंगे तेब शायद हमकों ऊपरकी तुलना 
भी काम दे सके । इस टंहिसे मैंने यहाँ सकेत कर दिया है। बाकी तो जब 
इस उपनिंफ्दों, मंहामारत-रामांवज् जैसे सहाकात्यों, पुराणों, पिठकों, श्रागमों 
श्ौर राशंनिक साहिलका तुलमात्मक बड़े पैमोनेपर अध्ययन करंगे तब अनेक 
रहस्य ऐसे हात होंगे जो सूचित करेंगे कि यह सब किसी एक बट बीजका विविध 
डिश्ताश मात्र है । 
इध्ययमका विस्तार 

पाश्चात्य देशोंमें प्राच्वविद्याके अध्ययन आदिका विकास ईशा हैं उसमें 
अविआन्त उद्यौगके सिवाय वैशानिक दृष्टि, जाति और पन्थमैदसे ऊपर उठकर 
लोसनेकी घृंत्ति और सर्वाज्ञीण अवलोकन ये मुख्य कारण हैं। हमें हस मार्ग को 
झंपनाना होगा । हम बहुते थोड़े समयमें श्रभी'्ट विकास कर सकते हैं । इस 
दृष्टिसे सोचता हूँ तब कहनेका मन होता है कि हमें उच्च विद्याके वर्तुलमें 
झंवेश्ता आदि जरथुस्त परम्पराके साहि यका समावेश करना होगा । इतना ही 
नहीं बल्कि इस्लामी साहित्यको भी समुचित स्थान देना होगा। जब इस इस 
देंशमें राजकीय एवं सास्कृतिक दृष्टिसे घुलमिल गए हैं या श्रविभा+य रूपसे साथ 
रहते हैं तय हमें उती मावसें सब विद्याओ्रॉको समुचित स्थान देना होगा । बिहार 
वां वैशाली विदेशमैं इस्लामी संस्कृतिका काफी स्थान है । और पटना, वैशाली 
श्रादि बिद्वारंके स्थानोंकी खुदाईमें ताता जेसे पारसी एहस्थ मदद करते हैं यह 
मीं हमें भूलना न चाहिए । 


भृदानमे सइयोग 

अगवा बिनोवाजीकी मौजूदगीने सारे देशका स्यान श्रमी विद्ारकी ओर 
खींचा है। मालूम होता है कि वे पुराने और नये अद्विंसरके लन्देशको लेकर 
विद्ास्में वेश्ाल्ीड़ी धर्ममाबनाक्रो मूर्त कर रहे हैं । निद्धारके नियासी स्वभावसे 
रुख पाए गए हैं। भूदानयड्ध यह तो अहिंसा भावनाका एक महीक़ सात्र है| 
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सच्चे अर्थमें उसके साथ कई बातें अनिवाय रूपसे जुड़ी हुऑ हैं. चिनके बिना 
नवमभारतका निर्माण संभव महीं । जमींदार जमीनका दान करे, धनवान संपत्ति 
का दान करे । हम :ंब ७ कप झनेक रूपसे आवश्यक है | 
झाज चारों शोर शिकायत है। विहारके राजतंत्रवाहक इस 
ऋतिको मिर्मूल करेंगे तो वह का विशेष आशीसविक्षा सिद्ध होगा। और 
देशके अस्य भातोंमें विदहारकी यह प्रदन छानुकरणीय बनेगी । ऊपर जो कुछ 
कहा गया हैं वह सथ महाबीर, बुद्ध, गांधीजी क्येरदकी सम्मिसित अहिंसा 
आवत्ामेंसे फलित होने वाला ही विचार है जो हर क्षेनरजगन्ती पर उपयुक्त हे । 


[ वैशाली-सभ द्वास आयोजित भ० महाबीर जयन्तीके अ्वसरपर अध्यक्ष 
पदसे दिया गया व्यास्यान--ई० १६५३ । ] 


रड् 


बुक पन्र 

.+ ».. शैख जी सुभ वाया। मुभाकी ती इसमें कोई अयुक्त कित्रा 
अक्पर्सिजर्मक अंश प्रतीत नहीं हुआ | इससे भी कड़ी सभाशोचनां गुणसत, 
महॉराष्ट्र आशयिमें खुद जैन समाजमें होती हे। अगर किसीको केखमें गलती 
मांलूम हो तो उस्का धर्म है कि वह थुक्ति तथा दलीशसे जवाब वे | व्यप्नह्वार 
घर्म सामाजिक वस्तु हे, इसपर विचार करना, समालोचना करना हरएक 
बुद्धिशाली और जवाबदेह व्यक्तिका कत्तंब्य है। ऐसे कर्ततव्यको दबावसे, भ्से, 
लालंपसे, खुशामदसे रोकना समाज की सुघरनेसे था सुधारनेसे रोकना मात्र हे। 
समालोचक भश्रान्त हो तो सयुक्तिक जवाबसे उसकी 'भ्राम्ति दूर करना, यह 
दुसरे पत्ञका पवित्र कत्त व्य है । यह तो हुई सावंजनिक बस्तुपर समालोचनाकी 
सामान्य बात । पर समालोचकका भी एक श्रधिफार हांता है जिसके बलपर 
बह समाजके चालू व्यवहारों और मान्यताश्रोंकी टीका कर सकता है| वह 
झधिकार यह है कि उसका दर्शन तथा अबलोकन स्पष्ट एव निष्पदछध हो | वह 
किसी लालच, स्वार्थ या खुशामदसे प्रेरित होकर प्रदत्त होनेवाला न हो | दस 
झधिकारकी परीक्षा भी हो सकती है । मैं कुछ लिखने लगा, विरोधियोंने मुझे 
कुछ लालच दीं, कुछ खुशामद की और मैं रुक गया। श्रथवा मुझे भय 
दिखाया, पूरी तरह गिरानेका प्रयत्न किया और मैं अपने विचार प्रकट करनेसे 
इक गया या विचार वापिस खींच लिया तब समझना चाहिए कि मेरा समा 
लोचनाका अधिकार नहीं है। इसी तरह किसी व्यक्ति या समूहको नीचा दिखानेकी 
बुरी नियतसे भी समालोचना करना अधिकार शून्य है। ऐसी नियतकी परीक्षा 
भी की जा सकती है। सामाजिक व धार्मिक सशोघनकी तटरुथ दृष्टिसे अपना 
बिचार प्रकट करना, यह अपना पढ़े लिखे लोगोंका विचारधर्म है। इसे उत्त 
रोत्तर विकसित ही करना चाहिये । रुकाब्ट जितनी अधिक हों उतना विकास 
भी श्रधिक साधना चाहिये | मतलब यह कि चर्चित विवयकों और भी गहराई 
एव प्रमायोंके साथ फिरसे सोचना जाँचना चाहिए और समभाव बिशेष पुष्ट 
करके उस विवादास्पद विषयपर विशेष गहराई एवं सष्टताके साथ लिखते 





( १) भी मवरमलजी सिंधीके नाम यह पत्र 'घर्म और धन' शीर्षक 
शैखके विषयमें लिखा गया था । 
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रहना चाहिए । विचार व अम्यासका छेत्र अनुकूल परिस्थितिकी तरह प्रतिकूल 
परिस्थितिमं मी विस्तृत होता है । 

मुझको आपके केखसे तथा थोड़ेसे वेयक्तिक परिचयसे मालूम होता है कि 
आपने किसी बुरी नियतसे या स्वार्थसे नहीं लिखा है। लेखकी वस्तु तो बिल्कुल 
सही है | इस स्थितिमें जितना विरोध हो, आपकी परीक्षा ही है। सममाव और 
अमभ्यासकी वृद्धिफे साथ लेखमें चर्चित मुहोंपर झ्रागे मी विशेष लिखना धर्म 
हो जाता है ! हाँ, जहाँ कोई गलती मालूम हो, कोई बतलाए, फौरन सरलतासे 
स्वीकार कर लेनेकी हिम्मत भी रखना । बाकी जो-जो काम खास कर साथ ज- 
निक काम, धनाश्नित होंगे वहाँ घन अपने विरोधियोंको चप फरनेका प्रयत्न 
करेगा ही। इसीसे मैंने श्राप नवयुवकोंके समक्ष कहा था कि पन्न-प्रत्रिकादि 
स्वावलम्थनसे चलाओ । प्रेस श्रादिमें धनिकोंका आश्रय उतना वांछुनीय नहीं । 
कामका प्रमाण थोड़ा होकर भी मो स्वावलम्बी होगा वही ठोस और निर्ूपद्रव 
होगा | हाँ, सब धनी एकसे नहीं होते । विद्वान भी, लेस्वक भी स्वार्थी, 
खुशामदी होते हैं | कोई बिलकुल सुयोग्य भी दोते हैं । घनिकोंमें भी सुयोग्य 
व्यक्तिका अत्यन्त अ्रभाव नहीं । घन स्वभावसे बुरी वस्तु नहीं जेसे विद्या भी | 
झतएब झगर सामाजिक प्रपृत्तिमें पड़ना हो तब तो हरेक युवकके वास्ते जरूरी 
है कि वह विचार एवं श्रभ्याससे स्वावलम्बी बने और थोड़ी भी श्रपनी श्रमदनी 
पर ही कामका हौसला रखे | गुणग्राह्दी धनिकोंका श्राभय मिल जाए ते। वह 
लाभमें समझना | 

इस दृष्टिसे श्रांगे लेखन-प्रद्ृत्ति करनेसे फिर ज्ञोभ होनेका कोई प्रसद्ध नहीं 
आझाता । बाकी समाज, खास कर मारवाड़ी समाज हतना विद्या-विहीन और 
असहिष्णु है कि शुरू-शुरूमें उठकी ओरसे सब प्रकारके विरोधोंको सम्भव मान 
ही रखना चाहिए, पर बह समाज भी इस जमानेमें अपनी स्थिति इच्छा या 
अनिच्छासे बदल ही रहा है। उसमें भी पढ़े लिखे बढ़ रहे हैं । आगे वही 
सन्तान अपने वर्तमान पूर्यजोंकी कड़ी समीक्षा करेगी, जेसी आ्रापने की है । 


[ ओलवाल नवयुवक ८-११ 


दाशनिक मीमांसा 


दर्शन ओर सम्प्रदाय । 


स्यायकुमुदचन्द्र यह दर्शनका ग्रन्थ है, सो मी सम्प्रदाय विशेषका, श्रतएव 
सर्वोपयोगिताकी दृष्टिसे यश विचार करना उचित होगा कि दर्शनका मतलब 
क्या समझा जांता है और यस्तुतः उसका मतलब क्‍या होना चाहिए | इसी 
तरह यह भी बिचारना समुचित होगा कि सम्प्रदाय क्‍या वस्तु है और उसके 
साथ दर्शनका संबन्ध कैसा रहा है तथा उस सांप्रदायिक संबन्धके फलस्वरूप 
दर्शनमें क्या गुण-दोष आए हैं इत्यादि । 

सच कोई सामान्य रूपसे यही समझते और मानते आए हैं कि दर्शनका मत- 
लब है तस्व-साक्षात्कार | सभी दार्शनिक अपने-अपने सांप्रदायिक दर्शनकों 
साक्षात्कार रूप ही मानते आए हैं । यहाँ सवाल यह है कि साज्ात्कार किसे 
कहना ! इसका जवाब एक ही हो सकता है कि साहात्कार वह है जिसमें भ्रम 
था सन्देहको श्रवकाश न हो और साक्षात्कार किए गए तस्वमें फिर मतमेद या 
विरोध न हो | श्रगर दर्शनकी उक्त साद्धात्कारात्मक व्याख्या सबकी मान्य है 
तो दूसरा प्रश्न यह होता है कि श्रनेक सम्प्रदायाश्रित विविध दशनोंमें एक ही 
तक्वके विषयमें इतने नाना मतभेद कैसे और उनमें श्रस्माधेय समझता जाने- 
वाला परस्पर विरोध कैसा ! इस शंकाका जवाब देनेके लिए हमारे पास एक 
ही रास्ता है कि हम दर्शन शब्दका कुछ और श्र समझें । उसका जो 
सत्नात्कार श्र समझा जाता है और जो चिरकालसे शाज्रोंमे मी लिखा मिलता 
है, वह अर्थ अगर यथार्थ है, तो मेरी रायमें वह समग्र दर्शनों द्वारा निर्विवाद 
श्रौर श्रसंदिग्ध रूपसे सम्मत निम्नलिखित आ्राध्यात्मिक प्रमेयोमें ही घट 
सकता है-- 

१--पुन्जन्म, २--उसका कारण, ३०-पुनर्जन्मग्राही कोई तस्व, ४-- 
साधनविशेष द्वारा पुनर्जन्मके कारणोंका उच्छेद | 

ये प्रयेय साक्षात्कारके विषय माने जा सकते हैं। कभी-न-कमी किसी 
तपस्दी द्रष्टा या द्रष्टाश्रोंको उक्त तल्वोंका सान्नात्कार हुआ होग। ऐसा कहा जा 
सकता है; क्योंकि श्राजतऊ किसी आध्यात्मिक दर्शनमें इन तथा ऐसे तस्‍्त्वोंके बारेमें 
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न तो मतमेंद प्रकट हुआ है और न उनमें किसौका विरोध ही रहा है। पर 
उक्त मूल आध्यात्मिक प्रमेयोंके विशेष-विशेष स्वरूपके विषयर्मे तथा उनके 
व्यौरेवार बिचारमें सभी प्रधान-प्रधान दर्शनौरा और कभी-कमी तो एक ही 
दर्शनकी अनेक शालाओंका इतना अधिक मतभेद और विरोध शास्ोंमें देखा 
जाता है कि जिसे देखकर तटस्थ समालोचक यह कभी नहीं मान सकता कि किसी 
एक या सभी सम्प्रदायके व्यौरेवार मन्तव्य साज्नात्कारके विषय हुए हों। श्रगर 
ये मन्तव्य सन्चात्कृत हों तो किस सम्प्रदायके १ किसी एक सम्परदायके प्रवर्तकको 
ब्यौरेके बारेमें साह्षात्कर्ता-द्रष्ठा सावित करमा टेढी खीर है | अतएव 
बहुत हुआ तो उक्त मूल प्रमेयोंमें दर्शनका साज्ञात्कार श्र्थ मान लेनेके 
याद ब्यौरेके बारेमें द्शनका कुछ और द्वी श्र करना पड़ेगा। 

विचार करनेसे जान पढ़ता है, कि दर्शनका दूसरा श्रर्थ 'सबल प्रतीति' दी 
करना ठीक है। शब्दके अर्थोंके भी जुदे-जुदे स्तर होते हैं। दश्शनके अ्र्थका 
यह दूसरा स्तर है। हम बाचक उमाध्वातिके “ तस्वार्थश्रद्धानं सम्यग्द्शनम्र” 
इस सूजमें तथा इसकी व्यास्याश्रोंमें वह दूसरा स्तर स्पष्ट पाते हैं। वाचकने 
साफ कहा है कि प्रमेयोंकी श्रद्धा ही दर्शन है। यहाँ यह कभी न भूलना चाहिए, 
कि अद्वाके माने है बलयवती प्रतीति या विश्वास, न कि साक्षात्कार । श्रद्धा या 
विश्वास, साज्ञात्कारकों सम्प्रदायमें जीवित रखनेको एक भूमिका विशेष है, 
जिसे मैंने द्शनका दूसरा स्तर कह्दा है। 

यों तो सम्प्रदाय हर एक देशके चिन्तकोंमें देखा जाता है। यूरोपके तत्त्व- 
सिन्तनकी आद्य भूमि ग्रीसके चिस्तकोंमें भी परस्पर विरोधी अनेक सप्रदाय रहे 
हैं, पर भारतीय तत्व-चिन्तकोंके सम्प्रदायकी कथा कुछ निराली ही है | इस देश 
के सम्प्रदाय मूलमें धर्मंप्राण और पर्मणीवी रहे हैँ । सभी सम्परदायोंने तष्व- 
चिन्तनको आश्रय ही नहीं दिया बल्कि उसके विकास और विस्तारमें मी बहुत 
कुछ किया है । एक तरहसे भारतीय तत्व-चिन्तनका चमत्कारपूर्ण बौद्धिक 
प्रदेश जुदे-जुदे सम्प्रदायोंके प्रयत्मका ही परिणाम है। पर हमें जो सोचना है 
घह तो यद्द है कि हरएक सम्प्रदाय अपने जिन मन्तव्योंपर सबल विश्वास रखता 
है और जिन मन्तव्योंकों दूसरा विरोधी सम्पदाय कतई माननेको तैयार नहीं है 
वे मन्तव्य साम्प्रदायिक विश्वास या साम्पदायिक भावनाके ही विषय माने जा 
सकते हैं, साज्ञात्कारके विषय नहीं। इस तरह साब्चात्कारका सामान्य खोत 
सम्पदायोंकी मूमिपर व्यौरेके विशेष प्रवाहोंमें विभाजित होते ही विश्वाउ झोर 
प्रतीतिका रूप घारण करने लगता है । 

जब साक्षात्कार विश्वासरूपमें परिणशत हुआ तब उस विश्वासकों स्थापित 
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रखने और उसका समर्थन करनेके लिए सभी सम्मदायोंको कल्यनाओ्रोंका, 
दलीलोंका तथा तकाोँका सहारा लेना पढ़ा। सभी साम्मदायिक तस्व-चिल्तेक 
अपने अपने विश्वासकी पुष्टिके लिए. कल्पनाओ्रोंका ठद्वारा पूरे तौरसे लेते रहे 
फिर भी यह मानते रहे कि हम और हमारा सम्प्रदाय जे) कुछ मानते हैं वह सब 
कल्पना नहीं किन्तु साज्षात्कार दे । इस तरह कल्पनाओंका तथा सत्य-असत्य 
झोर अर्थ सत्य तकोंका समावेश भी दर्शनके श्रथ॑मे हो गया । एक तरफसे जहाँ 
सम्प्दायने मूल दर्शन याने साह्ात्कारकी रक्षा की और उसे स्पष्ट करनेके 
लिये अनेक प्रकारके चिन्तनकों चालू रखा तथा उसे व्यक्त करनेकी अनेक 
मनोरम कल्पनाएंँ कीं, वहाँ दूसरी तरफसे सम्प्रदायकी बाढ़पर बढ़ने तथा फूलने- 
फलनेवाली तत्व-चिन्तनक़ी बेल इतनी पराश्चित हो गई कि उसे सम्प्रदायके 
सिबाय कोई दूसरा सहारा ही न रहा। फलतः परदेबन्द पद्मिनियोंकी तरह 
तत्य-चिन्तनकी बेल भी कोमल ओर संकुचित दृष्टिवाली बन गई । 

हम साम्प्रदायिक चिन्तकोंका यह कुकाव रोज देखते हे कि वे अपने चिन्तन 
में तो कितनी ही कमी या अपनी दलीलोंमें कितना ईी लचरपन क्यों न हो उसे 
प्राय; देख नहीं पाते । और दूसरे विरोधी सम्प्रदायके तत्व-चिन्तनोंमे कितना 
ही सा।द्गुण्य और बेशद्य क्‍यों न दो । उसे स्वीकार करनेमे भी द्िचकिचाते हैं | 
साम्प्रदायिक तत्व-चिन्तनोंका यह मी मानस देखा जाता हे कि वे सम्प्रदायान्तरके 
प्रमेयोंकी या विशेष चिन्तनोंको अपना कर भी मुक्त कण्ठसे उसके प्रति ऋृतशता 
दशनेमें हिचकिचाते हैं | दर्शन जब साज्ञात्कारकी भूमिकाको लॉबकर विश्वास- 
की भूमिकापर आया श्रौर उसमें कल्पनाओं तथा सत्यासत्य तकोंका भी समावेश 
किया जाने लगा, तब दर्शन साम्प्रदायिक संकुचित दृष्टियोमें झाइत होकर, 
मूलमें शुद्ध श्राध्यात्मिक होते हुए. भी श्नेक दोषोंका पुञ्ष बन गया। अरब तो 
प्रथकरण करना ही कठिन हो गया दै कि दाशंनिक चिन्तनोंमे क्या कह्पनामात्र 
है, कया सत्य तक हे, था क्‍या श्रसत्य तक है! हरएक सम्पदायका अनुयायी चाहे 
वह अपडू दो, या पढ़ा-लिखा, विद्यार्थो एवं परणिडत, यह मानकर ई अपने 
तत्वचिन्तक पग्रंथोंको मुनता है या पढ़ता-पढ़ाता है, कि इस हमारे तस्वग्रन्थ 
में जो कुछु लिखा गया है वह अत्चरशः सत्य हे, इसमें आ्रान्ति या सन्देदको 
भ्रवक़ाश ही नहीं है था इसमें जो कुछ हे बह दूसरे किसी सम्प्रदायके अन्यमें 
नहीं है श्लोर अगर है तो मी बह हमारे सम्मदायसे ही उसमें गया है | इस 
प्रकारकी प्रत्येक सम्प्रदायकी श्रपूर्में पूर्ण मान छषेनेकी प्रवृत्ति इतनी अधिक 
बत़बती दे कि अगर इसका कुछ इलाज न हुआ तो भनुष्य जातिके उपकार 
के लिये प्रदत्त हुआ यह दुशंन मनुष्यताका दी घातक सिद्ध होगा । 
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हैं समझता हूँ कि उक्त दोष॑को दूर करनेके अनेक उपायोमेसे एक उेपार्य 
यह भी है कि जहाँ दाशंनिक प्रमेयोंका झअध्येयम ताल्विक दृष्टिसे किया जाएं वहाँ 
साथ ही साथ वह अध्ययन ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक इछ्टिसि मी किया जाए । 
जब हम किसी भी एक दर्शनके प्रमेयोंका अध्यवन ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक 
इेष्टिसे करते हैं तब हमें अनेक दूसरे दर्शनोंके बारेमें भी जानकारी प्राप्त करनी 
पड़ती है । वह जानकारी अधूरी या विपयंस्त नहीं। पूरी और यथासम्भव 
यथार्थ जानकारी होते है हमारा मानस व्यापक शानके श्रालोकसे भर जाता 
है। शानकी विशालता श्र स्पष्टता हमारी दृष्टिमेंसे संकुच्रितता तथा तज्जन्य 
मय आदि दोषोंको उसी तरइ हटाती है जिस तरह प्रकाश तमको | हम असर्थश 
श्रार अपूरा हैं, फिर भी अधिक सत्यके निकट पहुँचना चाहते हैं । श्रगर हम 
योगी नहीं हैं फिर भी श्रधिकांधिक सत्य तथा तत्त्व-दशनके अधिकारी बनना 
चाहते हैं तो हमारे वास्ते साधारण मार्ग यही है कि हम किसी मी दर्शनकों 
यथासम्भव॒स्वाद्भीण ऐतिहासिक तथा ठुलनात्मक इष्टिसे भी पढ़ें । 

न्यायकुमृदचन्द्रके सम्पादक प० महेन्द्रकुमारणी न्यायाचायेने मूल भन्धके 
मीचे एक-एक छोटे-बड़े मुद्देपर जी बहुश्रुतत्वपूर्ण ठिप्पण दिए हैं और प्रस्ता 
बनामे जो अनेक सम्प्रदायंकि आ्रचार्योके हानमे एक दुसरेसे लेन-देनका ऐति 
हासिक पर्यालोचन किया है, उन सबकी सार्थकता उपयुक्त दृष्ठिसे अ्रध्ययन करने- 
करामेमें ही है | सारे म्यायकुमुदचर्द्रके टिप्पण तथा प्रस्ताधनाका मर्मोश श्रगर 
कार्य साधक है तो सर्व-प्रथम अ्रध्यापकोंके लिए । जेन हो या जैनेतर, सच्चा 
जिशासु इसमेसे बहुत कुछ पा सकता है। श्रध्यापकोंको दृष्टि एक बार साफ 
हुईं, उनका अवलाकन प्रदेश एक बार विस्तृत हुआ, फिर वह सुवास विद्या- 
थियोंमे तथा श्रपढ़ अ्रनुयायियोमें भी अपने-श्राप फैलने लगती दे | इस भाषों 
लाभकी निश्चित आ्राशासे देखा जाए तो मुझको यह कहनेमें लेश भी सफोच 
नहीं होता कि सम्पादकका टिप्पण तथा प्रस्तावना विषयक अम दाशंनिक अध्य- 
यन जेभमे साम्प्रदायिकताकी संकुचित मनोहत्ति दूर करनेमें बहुत कारगर सिद्ध होगा। 

भारतबर्षको दर्शनोंकी जन्मस्थली और ऋ्रीड़ाभूमि माना जाता है। यहाँका 
अपदृणन भी जक्षशान, मोत्ध तथा श्रनेकान्त जैसे शब्दोंकी पद-पदपर प्रयुक्त 
करता है, फिर भी भारतका शा्शनिक पौरुषशुन्य क्योंहो गया हे! इसका 
वियार करना जरूरी है । इम देखते हैं कि दाशंनिके प्रदेशमें कुछ ऐसे दोष 
दाखिल दो गए हैं जिनकी ओर चिन्सकॉंका ध्यात्र श्रवश्य जाना चाहिए । 
पहली बात दर्शनोंके फ्ठन संबन्धी उद्देश्य की हैं। जिसे क्षोई दूसरा क्षेत्र न 
मि्ले और बुद्धिमधान आजीविका करनी हो-तो बंहुमा वह दर्शनोंकी भ्रौर 


७१ 


भुकता है । मानों दार्शनिक अम्यासका उद्देश्य या तो प्रधानतया आजीविका 
हो गया है या वादविजय एवं बुद्धिविलास | इसका फल दम सर्वत्र एक ही 
देखते हैं कि या तो दार्शनिक गुलाम बन जाता है या सुखशील | इस तरह 
जहाँ दशंन शाश्वत अ्मरताकी गाथा तथा अनिवार्य प्रतिक्षण मृत्युकी गाथा 
सिखाकर श्रभयका सकेत करती है पहों उसके अभ्यासी हम निरे भीए बन गए. 
हैं| जहाँ दर्शन हमें सत्यासत्यका विवेक सिखाता है वहाँ हम उलटे अ्रसत्यको 
समभनेमें भी असमर्थ हो रहे हैं, तथा श्रगर उसे समझ भी लिया, तो उसका 
परिक्षर करनेके विचारसे ही कॉप उठते देँ। दर्शन जहाँ दिन-रातः आत्मैक्‍्य 
या अआत्मौपम्य सिखाता है वहाँ हम मेद-प्रमेदोंकी और भी विशेष रूपसे पुष्ठ 
करनेमें ही लग जाते हैं । यह सब विपरीत परिणाम देखा जाता है | इसका 
कारण एक ही है और बह दे दर्शनके अ्रध्ययनके उद्देश्यको ठीक-ढीक न 
समझना । दर्शन पढ़नेका अधिकारी बढ़ी हो सकता हे और उसे ह पढ़ना 
चाहिए कि जो संत्यासत्यके विषकका सामर्थ्य प्राप्त करना चाहता हो और जो 
सत्पके स्वं.कारकी द्विम्मतकी अपेज्षा अ्रसत्यका परिहार करनेकी हिम्मत या पीदुष 
सर्व प्रथम और सर्वाधिक प्रमायमे प्रकट करना चाइता हो । रुक्षेपमें दर्शनके 
अध्ययनका एक मात्र उद्देश्य ह जीवनकी बाइरी और भीतरी शुद्धि | इस 
उद्देश्यकी सामने रखकर ही उसका पठन-पाठन जारी रहे तभी वह मानवताका 


पोषक बन सकता हे । 
दूसरी बात है दाशनिक प्रदेशमें नए संशोधनोंकी । श्रभी तक यही देखा 


जाता है कि प्रत्यक सम्प्रदायमे जो मान्यताएँ और जो कल्पनाएँ रूढ़ हों गई है 
उन्हींकी उस सम्प्रदायमें सर्वश प्रणीत माना जाता है और श्रावश्यक नए 
विचारप्रकाशका उनमें प्रवेश ही नहीं होने पाता । पूर्य-पूर्व पुरखोंके द्वारा किये 
गए और उत्तराधिकारमे दिये गए चिन्ता तथा घारण/ओका प्रवाह ही सम्प्रदाय 
है | हर एक सम्प्रदायका माननेबाला अपने मम्तब्योके समर्थनमे ऐतिहासिक 
तथा वैज्ञानिक दृष्टिकी प्रतिष्ठाका उपयोग तो करना चाहता है, पर इस दृष्टिका 
उपयोग वह्दों तक ही करता है जहाँ उसे कुछ भी परिवतन न करना पढ़े । परि- 
बतेन और संशोधनके नामसे या तो सम्प्रदाय घबड़ाता है या अपनेमे पहलेस 
ही तब कुछ दोनेकी डीग दाँकता दै। इसलिए भारतका दांशं॑निक पाल 
पड़ गया । 'जहाँ-जहाँ वेशानिक प्रमेयोंके द्वारा या बैज्ञानिक पद्धतिके द्वारा 
दाशंनिक विषयोंमें संशोधन करनेकी गुंजाइश हो वहाँ सर्वत्र उसका उपयोग 
अंगर न किया जाएगा तो यह सनातन दाशंनिक विद्या केवल पुराणोंकी ही 


वस्तु रह जाएगी | श्रतएय दाशनिक ज्षेत्रमं संशोधन करनेको प्रशुत्तिकी और 
झुकाय होता जरूरी है 


५ व्अ न +पता5्क 


दर्शन शब्दका विशेषार्थ । 


दर्शन शब्दके तीन अर्थ सभी परस्पराश्रोंमें प्रसिद्ध हैं, जैसे--घटदशन 
इत्यादि व्यवहार चाह्तुष शान श्रम, आत्मदर्शन इत्यादि व्यवहारमें 
साक्ात्कार श्रर्थमें और न्याव-दर्शन, साख्य-दर्शन इत्यादि व्यवहारमें 
खास-खास परम्परासम्मत निश्चित विचारसरणी श्रर्थमें दर्शन शब्दका प्रयोग 
सर्व॑सम्मत है पर उसके श्रन्य दो श्रर्थ जो जेन परम्परामें प्रसिद्ध हैं वे अन्य 
पर्मपपराओमें प्रसिद्ध नहीं | उनमेंसे एक अ्रर्थ तो है भ्रद्धान और दूसरा अर्थ है 
सामान्यबोध या आलोचन मात्र ' । जैनशाज्ोमें तस्वभद्धाको दर्शन पदसे 
व्यवद्गत किया जाता है, जेसे--“तस्वायभ्रद्धानं सम्यस्दर्शनम्‌!-- तत्त्वाथ ० १. २। 
इसी तरह वस्तुके निर्विशेषसततामात्रके बोधकों भी दर्शन कहा जाता है जेसे-- 
(बिषय-विभयिसप्निपातानन्तरसमुद्भूतसत्तामात्रगोचरदर्शनात्‌*+- प्रमाणन ० २६ 
७। दशन शब्दके उक्त पाँच अ्रथोमेंसे अम्तिस सामान्वबोधरूप श्रर्थ लेकर 
ही यहाँ विचार प्रस्तुत हे । इसके सम्बन्ध यहाँ छुः मु दोपर कुछ विचार किया 
जता है | 

१, अल्तित्व--जिस बोधमें बस्तुका निविशेषण स्वरूपमात्र भासित हो ऐसे 
बोधका अस्तित्व एक या दूसरे नामसे तीन परम्पराश्मोके सिधाय तभी पस्सराएं 
स्वीकार करती दें । जेनपरम्परा जिसे दर्शन कद्दती दे उसी सामान्यमात्र बोधकों 


(१) दर्शन शब्दका आलोचन श्र, जिसका दूसरा माम श्रनाकार उप- 
थोग मी दे, यहाँ कद्दा गया हे सो श्वेताम्बर दिगम्बर दोनों परम्पराकी श्रति 
प्रसिद्ध मान्यताकी लेकर | वस्तुतः दोनों परम्पराश्रोंमें श्रनाकार उपयोगके 
सिवाय झ्न्य श्र भी दर्शन शब्दके देखे जाते हैं। 3दाहरणार्थ--लिश्नके 
बिना ही साक्षात्‌ दनेवाला बोध अनाकार या दर्शन है ओर लिड्सापेद्ध बोध 
साकार या शान हे--यह एक मत । दूसरा मत ऐसा भी है कि बतंमानमात्रमादी 
बोधघ-दर्शेन और त्रेकालिकप्राही बोध-शान--तस्वार्भभा० ढी० २. ६ । विग- 
म्बरीय भवला टीकाका ऐसा भी मत है कि जो आत्म-मात्रका अवलोकन वह 
दर्शन और जो बाह्म अर्थका प्रकाश वह शान | यह मत बृहदद्वल्यसंप्रहटीका 
( गा० ४४ ) तथा लघीयस्नयीकी झमबचन्द्रकृत ( १, ५) में निर्दिष्ट हे | 


छरे 


न्याय-वैशेषिक, सांस्य-योग तथा पूर्वोत्तरमीमौसेक निविकल्पक और श्रालोचन- 
मात्र कहते हैं । बौद्ध परम्परामें मी उसका निर्विकल्पक नाम प्रसिद्ध है। उक्त 
सभी दर्शन ऐसा मानते हैं कि शानव्वापारके उत्पत्तिक्रममें सर्वप्रथम ऐसे बोधका 
स्थान अनियायरूपसे आ्राता है जो ग्राह्म विधयके सम्मात्र स्वरूपको प्रहण करे 
पर जिसमें कोई अंश विशेष्यविशेषशरूपलें भासित न हो | फिर भी ' मध्य 
और बल्लभकी दो वेदान्त परम्पराएं और तीसरी भतृहरि और उसके पूर्ववर्ती 
शाब्दिकोंकी परम्परा शानन्यापारके उत्पशिक्रममें किसी भी प्रकारके सामान्यमात्र 
बोधका अ्रस्तित्व स्वीकार नहीं करती । उक्त तीन परम्पराश्रोंका मन्तण्य है कि 
ऐसा बोध कोई हो ही नहीं सकता जिसमें कोई न कोई विशेष भाषित न हो था 
जिसमें किसी भो प्रकारका विशेष्य-बिशेषण संबन्ध भारित न हो | उनका कहना 
है कि प्राथमिकद्शापन्न ज्ञान भी किसी न किसी विशेष को, चाहे वह विशेष 
स्थूल ही क्यों न हो, प्रकाशित करता द्वी है अतएव शानमात्र सविकल्पक हैं । 
निर्विकल्लकका मतलब इतना ही समझना चाहिए कि उसमें इतर शानोंवी 
अपेज्ञा विशेष कम भासित द्वोते हैँ । ज्ञानमात्रको सबविकल्पक माननेबाली उक्त 
तीन परम्पराश्रोंमें भी शाब्दिक परम्परा ही प्राचीन है | सम्भव है भतृहरिकी उस 
परम्पराको दी मध्य और वश्लभने अपनाया हो | 


२, लौकिकालौकिकता--निर्विकल्पका श्रस्तित्व माननेवाली सभी दाश॑निक 
परम्पराएँ लौकिक निर्विकल्प झ्र्थात्‌ इन्द्रियसन्निकर्षजन्य निर्विकल्पको तो 
मानती ईं ही पर यहाँ प्रश्न है अलौकिक निर्विकल्पके श्रस्तित्व का । जैन और 
बौद्ध दोनों परम्भराएँ ऐसे भी निर्विकल्पककों मानती हैं जो इन्द्रियतन्निक्षके 
सिवाय भी योग या विशिष्ठात्मशक्तिसे उत्पन्न होता है । बौद्ध परम्परामें ऐसा 
अलौकिक निर्विकल्पक योगिसवेदनके नामसे प्रसिद्ध हे जब कि जैन परम्परा 
अवधिदर्शन और केवलदर्शनके नामसे प्रसिद्ध है। न्याय-वैशेषिक, साक्ष्य- 
योग श्र पूर्वोत्तमीमासक विविध क्षावाले योगियोंका तथा उनके योगजन्य 
अलौकिक शानका अस्तित्व स्वीकार करते हैँ ग्रतण्व उनके मतानुसार भी 
अलौकिक निर्विकल्पका अस्तित्व मान छेनेमें कुछ बाधक जान नहीं पढ़ता | 
अगर यह घारणा ठीक है तो कहना होगा कि सभी निर्विकल्पकास्तित्ववादी 
संविकश्पक शानकी तरह निर्विकश्षक शानको भी लौकिक-अलौकिक रूपसे दी 
प्रकार का मानते हैं । 


१, [रथ ?78एकणग० 85: २९8706ए9४०३. 9. 52-34 





उड़ 


हे, विभयस्यकूप--सत्षी निर्बिकल्पकयादी सत्तामात्रकों निर्विकल्पका विषय 
मानते हैं पर सत्ताके स्वरूपके बारेमें खमी एक मत नहीं। श्तएव विन कल्पक 
के आद्यविधयका स्वरूप भी भिन्‍न-भिन्‍न दर्शनके अनुसार जुदा-जुदा ही फलित 
होता है। बौद्ध परम्पराके अनुसार भर्थक्रियाकारित्व ही सत्त्व है और वह भी 
ऋणिक व्यक्तिमात्रमें दही पर्ययसित है जब कि शांकर वेदान्तके झनुसार भ्रलएड 
आर सर्वव्यापक अक्ष ही सत्त्वस्वरूप हे, जो न देशबद्ध हे न कालबद्ध | न्याय 
बेशेष्िक और पूत्च मीमासकके अनुसार श्रस्तित्वमात्न सत्ता है वा जातिरूप 
सत्ता है जो बौद्ध और पेदान्तसम्मत सत्तासे मिन्‍न है। साख्य-योग और जेन- 
परम्परामें ससा न तो ऋणिक व्यक्ति माज्ञ मियत है, न ब्रहस्वरूप है और न 
जाति रुप है | उक्त तीनों प्रूपराएँ परिणामिनित्यत्ववादी होनेके कारण उनके 
मतानुसार उत्पाद-व्यय-ध्रौभ्यस्वरूप ही सत्ता फलित द्वोती है | जो कुछ दो, पर 
इतमा तो निर्विवाद है कि सभी निर्विकल्पकव|दी निविकल्पकके आह विषय 
रूपसे सन्मान्रका ही प्रतिपादन करते है । 

४५ सात प्रस्यज्चल्प-«कोई शान परोक्षरूप भी होता हैं और प्रत्यक्षरूप भी 
जैसे सविकल्पक शान, पर निर्विकल्पक शान तो सभी निर्विकल्पकबादियोंकि 
द्वारा केवल प्रत्यज्ष-रूप माना गया है। कोई उसकी परोक्षता नहीं मानता, 
क्योंकि निर्विकल्पक्र, चाहे लौकिक हो या श्र॒लाकक, पर उसकी उत्पत्ति किसो 
शानसे व्यवहित न होनेके कारण वह साह्चातरूप होनेसे प्रत्यक्ष ही है | परन्तु 
जैन परम्पराके अनुसार दर्शनकी गणना परोक्षम भी की जानी चाहिए, क्योंकि 
ताकिक परिभाषाके अनुखार परोत्ध सतिशानका साव्यवष्वारिक प्रत्यक्ष कह् जाता 
है ग्रतण्वय तदनुसार मति उपयोगके क्रमम व्वप्रथम अवश्य द्वानेबाले दशन 
नामक बोधको भी खाव्यवद्ारिक प्रत्यक्ष कद्टा जा खकता है पर आंगमिक 
प्राचीन विभाग, जिसमे पारमार्थिक-साव्यवह्ारिकरूपस प्रत्यक्षक भेदोका स्थान 
नहीं है, तदनुसार तो मतिश्ान परोक्ष मात्र ई माना जाता ई जैसा कि तश्चाथे- 
सूत्र ( १. ११ ) में देखा जाता है | तदनुसार जेनपरम्परामें इन्द्रियजन्य दर्शन 
परोक्षरूप ही है प्रत्यक्षरूप नहीं | खाराश यह कि जेन परमरामें तार्किक परिभाषा- 
के अनुसार दर्शन प्रत्यक्ष मी हे और परोक्ष भी। अवधि और केवल रूप 
दर्शन तो मात्र प्रत्यज्षकप ही हैं जब कि इन्द्रियजन्य दर्शन परोक्षरूप होने पर 
भी सांब्यवह्दारिक प्रध्यज्ष माना जाता है। परन्तु आगमिक परिपाटीके श्रनुसार 
इन्द्रियजन्य दर्शन केवल परोक्ष हो है और इन्द्रयनिरपेज्ञ अ्रवध्यादि दर्शन 
केबल प्रत्यक्ष ही हैं । 

४. उत्मदक सामग्री--ल्ौकिक निर्विकल्पक जो जैन तार्किक परम्पराके 


ऊ्‌ 


्षेतुंसार सॉन्वर्वहारिक दर्शन हैं. उसकी उत्पादक सामश्रीमे विधयेस्द्रियसलब्रिपात 
और यथासम्भव आआलोकादिं संल्रिविष्ट हैं। पर अलौकिक निर्विकेल्प जो जैन- 
परुपराके अनुसार पारमांर्थिक दर्शन है उसकी उत्पत्ति इन्द्रियसप्रिक॑षकें सिवाय 
ही केघल विशिष्ट श्रात्मशक्तिसे मानी गई है। उत्पादक साभीके विष॑ंभमें जैन 
और जेनेतर परम्पराएँ कोई मतभेद नहीं रखती । फिर मी इस विषयमें शाहवर 
वेदास्तका मन्तठ्य छुदा है जो ध्यान देने योग्य है। वह मानता है कि “तरव- 
मसि' इत्यादि महावास्यजन्य श्रखलण्ड अ्रह्नोध भी निर्विफल्पक है | इसके 
अ्रजुसार निर्विकल्पक्रका उत्पादक शब्द शझ्रादि भी हुआ जो अन्य परम्परा - 
सम्मत नहीं। 

६, प्रामाश्य--निर्विकल्पंके प्रामाण्यके सम्पन्धमें जैंनेतर परम्पराएँ मी एक- 
मल नहीं । बौद्ध और वेंदास्त दशैन तो निर्विकल्पककों ही प्रमाण मानते हैँ 
हतना ही नहीं बल्कि उनके मतानुसार निधिकल्पक ही मुख्य व पारमार्थिक 
प्रमाण है । न्याय-वेशेषिक दशैनमे निधिकछ्पकके प्रमास्व संबन्धमें एकविध 
कल्पना नहीं है । प्राचीन परम्पराके अनुसार निर्विकल्पंक प्रमारूप माना जाता 
है जैसा कि भीषरने स्पष्ट किया है ( कम्दली (० शध८ ) और विश्वनाथमे मी 
प्रमभिन्नस्वरूप प्रमाव्थ मानकर निवि कल्पकको प्रमा कहा है ( कारिकाबली 
का० १३४ ) परन्तु गदझ्केशकी नव्य परम्पराफे अमुसार निवि कल्पक न प्रमा है 
और न अप्रमा। तदनुसार प्रमात्व किंदा श्रप्रमात्य प्रकारतादिषटित होनेसे, 
निवि कल्प जो प्रकारतादिशुल्य है वह प्रमा-अप्रमा उमय विलज्षण दै--कारि- 
कावली का० १३५ | पूर्वमीमासक झौर सालल्‍्य-योगदर्शन सामान्यतः ऐसे 
विषयोंमें म्याय-बैशेषिकानुसारी होनेसे उनके मतानुखर भी निधि कल्पकके 
प्रमास्यकी थे ही कल्पमाएं मानी जानी चाहिएँ जो न्यायवैशेषिक परम्परामें स्थिर 
हुई हें । इस सम्पस्धमे जेन परस्पराका मन्तव्य यहाँ विशेष रूपसे वर्णन करने 
योग्य है | 

जैनपरम्परामें प्रमाव्व किया प्रामास्यका प्रश्न उसमें तक्युग आनेके बादका 
है, पहिलेका नहीं | पहिले तो उसमें मात्र झ्रागमिक दृष्टि थी । आयंमिक हृष्टिके 
अ्रमुसार दर्शनोपयोगक़ो प्रम्धण किंवा श्रप्रमाण कहनेका प्रश्त ही न था । उस 
दृष्टिके अनुखार दर्शन हो या शान, या तो बह सम्यनू हो सकता है.या सिथ्या | 
उसका सम्यक्ध्ध और मिथ्यास्व भी श्राध्यात्मिक भावानुसारी ही माना जाता 
था । भ्रगर कोई श्रास्मा कमसे कम चतुर्थ गुणस्थानका अधिकारी हो श्रयात्‌ वह 
सम्यक्ल्वप्रांत है तो उसका सामॉन्य था विशेष कोई भी उपयोग मोक्षमार्गरूप 
तथा सम्यग्रूप माना जाता है | तंदनुसार आगमिक दृष्टिसे सम्यन्स्वयुक्त आत्मा 


फ्ईँ 


का इशनोपयोग सम्पक्दशंन हे और मिध्याहश्युक्त झध्माका दशशनोपयोग 
मिथ्यादर्शन है । व्यवहारमें मिथ्या, श्रम ग्राव्यभिचारी समझा जानेबाला भी 
दर्शन अगर सम्यब्त्वधारि-आत्मगत है तो वह सम्यग्दर्शन ही है जब कि सत्य 
अधश्मम और शअ्वाधित समझा जानेबाला भी दर्शंनोपयोग श्रगर मिथ्यादृष्टियुक्त 
है तो वह मिथ्यादशंन ही हे ' । 

दर्शमके सम्यक्‍स्व तथा मिथ्यास्थका आगमिक दृष्टिसे शो श्रापेज्षिक बर्शन 
ऊपर किया गया है बह संस्मतिडीकाकार अभयदेवने दर्शनको भी प्रमाण बड़ा 
है इस आ्राधारपर समझना याहिए। तथा उपाध्याय यशोविजयजीने संशय 
आदि शानोंको भी सम्यकदृष्टियुक्त होनेपर सम्यकू कहा है--इस आधारपर सम- 
भना चाहिप । आंगसिक प्रायीन ओर श्वेताम्बर-द्गिम्बर उभय साधारण 
परम्परा तो ऐसा नहीं मानती, क्योंकि दोनों परम्पराश्नोंके अनुसार चक्तु, अ्रचकछु, 
श्र भ्रवि तीनों दर्शन दर्शन ही माने गये हैं। उनमेसे न कोई सम्पक्ू या 
म कोई मिथ्या और न कोई सम्यक्‌ मिथ्या उमयविध माना गया है जैसा कि 
मति-भरुत अवधि शान सम्यक झौर मिथ्या रूपसे विभाजित हं। इससे यही 
फलित होता है कि दर्शाम उपयोग मात्र निराकार हनेसे उसमें सम्यस्दष्टि किया 
मिथ्यादष्टिप्रयुक्त श्रन्तरकी कल्पना की नहीं जा सकती । दशन चाहे चल्चु हो, 
अचच्तु हो या भ्रवधि--वह दर्शन मान्न हे | उसे न सम्यग्दशन कहना चाहिए 
और न मिथ्यादर्शन । यही कारण है कि पहिशे गुशस्थानमें भी वे दर्शन ही 
माने ग: हैं जेसा कि चौथे गुणस्थानमें । यह वस्तु गन्धहस्ति सिद्धसेनने यूचित 
मी की है 'अ्रत्र॒ च यथा साकाराद्धाया रुम्यडमिथ्यादृष्दयोविशेषः, नेंव- 
मह्ति दर्शने, श्रनाकारध्वे दयोरपि तुल्यसत्यादित्यर्थ:?- तस्‍त्त्वार्थभा० टी २६। 

यह हुई झागमिक दृष्टिकी बात जिसके अनुसार उमास्वातिने उपयोगमे 
सम्यक्त्व-असम्पकत्यका निदर्शन किया है । पर जेनपरम्परामें तकंथुग दाखिल 
होते ही प्रमात्व-श्रप्रमात्व या प्रामाण्य-श्रप्रामार्यका प्रश्न आया । श्रौर उसका 
बिखार भी श्राध्यात्मिक भावानुसारी न होकर विषयानुसारी किया जाने लगा 
जेसा कि जैनेतर दर्शनोंमें तार्किक विद्वान कर रहे थे । इस ताकिंक दृष्टिके 
अनुसार जैनपरम्परा दर्शनकों प्रमाण मानती है, भ्प्रमाय मानती है, उमय- 
रूप मानती है या उभयभिन्‍्न मानती हैं ! यह प्रश्न यहों प्रस्तुत है । 





१--  हम्पस्टष्टिसम्बन्धिनां _ संशयादीनामपि शानत्वस्य 
| महामाष्यकृता 
परिभाषितत्वात्‌!'...शानबिन्दु ० १३६ 2, नन्‍दी धू० ४१ | 
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तार्किकटशिके अनुसार मौ जैनपरुपरामँ दर्शनके प्रभात्व या अ्प्रमात्वके 
यारेमें कोई एकमराक्यता नहीं । साम्रान्यकूपसे श्वेताम्बर हो या विशम्बर सभी 
तार्किक दशन को प्रमाण कोटिसे बाहर ही रखते हैं। क्‍योंकि वे ठमी बौद्ध - 
सम्मत निर्विकल्पकके प्रमात्य का खण्डन करते हैं और अपने-अपने प्रमाण 
लख्षणमें विशेधोषपोगवोधक शान, मिर्णय आदि पद दाखिल करके साम्राम्य 
उपयोगरूप दर्शन को प्रमाणलक्षणका अलक्ष्य ही मानते हैं '। इस तरह 
दर्शकों प्रमाण न मामनेकी तार्किक परम्परा श्वेताभ्वर-दिगस्वर समी अन्धोंमें 
साधारण है। माशणिक्यनन्दी और बादी देवसूरिने तो दर्शनको न केवल प्रमा- 
णबाह्य ही रखा है बल्कि उसे प्रमाणाभास ( परी०६, २। प्रमाणन० ६. 
२४, २५ ) भी कहा है । 

सन्‍्मतिटीकाकार अभयदेवने ( सन्‍्मतिदी० पृ० ४४७ ) दर्शनकों प्रमास्र 
कहा है पर वह कथन तार्किकदष्टिसेन समऋझना चाहिए। क्‍योंकि उन्होंने 
अआगमभानुसारी सन्‍्मतिकी व्याख्या करते समय झआझागमदइष्टि ही लक्ष्ममे रखकर 
दर्शनको सम्यग्दर्शन श्रर्थ्में प्रमाण कहा है, न कि ताकिकदृष्टिसे विषयानुसारी 
प्रमाण । यह्द विवेक उनके उस सन्दर्भसे हो जाता है । 


अलबत्ता उपाध्याय यशोविजयजीके दर्शानसम्बन्धी प्रामाण्य-श्रप्रामाश्य 
विचारमें कुछ विरोध सा जान पढ़ता है। एक ओर वे दर्शनको व्यज्ञनावग्रह- 
अनन्तरभावी नैश्वयिक श्रवग्रहरूप बतलाते हैं ' जो मतिव्यापार होनेके कारण 
प्रमाण कोटिमें श्रा सकता हे। और दूसरी ओर वे वादीदेवसूरिके प्रमाणलक्षण- 
वाले यूत्रकी व्याख्यामें शानपदका प्रयोजन बतलाते हुए दर्शनको प्रमाणकोटिसे 
बहिमूत बतलाते हैं (तकभाषा प० १।) इस तरह उनके कथनमे जहाँ एक 
ओर दर्शन बिलकुल प्रप्माणबहिभू त है वहाँ दूसरी श्रोर अ्रवग्रह रूप होनेसे 
प्रमाणक्रोटिमें श्राने योग्य भी है । परन्तु जान पढ़ता है उनका तात्पर्य कुछ और 
है । और सम्भवतः वह तात्यय यह है कि मत्यश द्वानेपर भी नैश्चयिक अवग्रद 
प्रवृत्ति-निशृत्तिव्यवह्ारक्तम न होनेके कारण प्रमाणरूप गिना ही न जाना 
चाहिए | इसी अमिप्रायसे उन्होंने दर्शनको प्रमाशक्रोटिबहिभू-त बइलाया है 
ऐसा मान लेनेसे फिर कोई विरोध नहीं रहता | 

आतचाये हेमचन्द्रने प्रमाणमीमासामें दर्शनसे संबन्ध रख नेवाले विचार तोन 





१ लघी०परी« १.३ | प्रमेयक० पृ० ८ | प्रमाणन» १,२ 
२ तकभाषा ए० ५ । शानबिन्दु ०१३८ | 
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जगह प्रसक्षनक्ष प्रशद किए हैं.। अ्पअहका स्वरूप वदाति हुए उन्होंने कहा कि 
दर्शन जो आषिकल्पक है वह अड़ग्रद महीं, अवग्रदकां परियामी कारण अवश्य है 
और बह इन्द्रियार्थ संबन्धके बाद पर अवम्रहके पूत्र उतपन्न होता हे- १, १,१६० 
बौद्धसम्मत मिर्विकल्पक शानकों प्रमाण बतलाते हुए उन्होंने कहा है कि वह 
आनध्यक्षताय रूप होनेसे प्रमाण नहीं, अध्यवत्तय या 'मिणय हो प्रमाण गिना 
जाना जाहिये-१.१.९ | उन्होंने निर्शयक्रा अरे बतलाते हुए कहा है कि 
अनध्यवतायसे भिन्न तथा श्रपिकल्पक एवं संशयसे भिन्न ज्ञान ही निर्शाय है-- 
पृ०३.पं०१ | आाचार्यके उक्त समी कथनोंसे फलित यही होता है कि वे लेमपर- 
मपराप्रसिद्ध दर्शन और वौद्धपरम्पराप्रसिद्ध निर्तिकल्पकको एक ही मामते हैं 
और दर्शनको श्रनिर्शय रूप होनेसे प्रभाण नहीं मानते तथा उनका यह श्रप्रमा- 
णर्व कथन भी तार्किक इष्टिसे है, श्रागम दृष्टिसे महीं, जेसा कि अभयदेवमिन्न 
समी जैन तार्किक मानते आए हैं । 

आा० हेमचन्द्रोक्त अ्रवग्रहका परिणामिकारशरूप दशंन ही उपाध्यायजीका 
तैश्चयिक अवभरह समकना चाहिए । 
६० १६३६ | [ प्रमाणमीमांसा 


तरवोपप्लवसिह 


सावनोक दशनका एक अपूये ग्रन्थ । 


गत वर्ष, ई० स० १६४० में, गायकवाड़ ओओरिएश्टल सिरीजके ग्रन्थाडु 
८७ रूपमें, तस्वोपप्लवसिह नामक ग्रन्थ प्रकाशित हुआ है जो चार्वाक दर्शनरे 
बिद्वान्‌ जयराशि भद्ठकी कृति है और जिसका सम्पादन प्रो० रसिकलाल सी० 
परीख तथा मैंने मिलकर किया है। इस अन्थ तथा इसके करताके विषयमें ऐसी 
अनेक महत्त्वपूर्या बातें हैं जिनकी जानकारी दर्शन-साहित्यके दृतिहासश्ञोंके लिए 
तथा दाशनिक प्रमेयोंके जिशासुश्रोंके लिए उपयोगी एवं रसप्रद हैं । 

उक्त सिरीजमें प्रकाशित प्रस्तुत कृतिकी प्रस्तावनामें, ग्रन्थ तथा उसके 
कताक बारेमें कुछु आवश्यक जानकारी दी गई है; फिर भी प्रस्तुत लेख 
विशिष्ट उद्द श्यसे लिखा जाता है। एक तो यह, कि वह मुद्रित पुस्तक सबको 
उतनी मुलभ नहीं हो सकती जितना कि एक लेख । दूसरी, बह प्रस्तावना 
श्रग्नेजीमे लिखी दोनेसे श्रग्नेजी न जाननेवालोंके लिए, कार्यसाघक नहीं। तीसरी, 
पास बात यह है कि उस अग्रेजी प्रस्तावनामें नहीं चर्चित ऐसी अ्रनेकानेक 
ज्ञातन्‍्य बातोंका इस लेखमें विस्तृत ऊद्टापोह करना है । 


तस्बोपप्लवसिंह श्रोर उसके कतांके बारेमें कुछ लिखमेके पहले, यह बत- 
लाना उपयुक्त होगा कि इस ग्रन्थकी मूल प्रति हमे कब, कहाँसे और किस 
तरहसे मिली । करीब पन्द्रह वर्ष हुए, जब कि मैं श्रपने मित्र पं० बेचरदासके 
साथ श्रहमदाबादके गुजरात पुरातस्व मन्दिरमे सन्‍्मतितर्कका सम्पादन करता 
था, उस समय सन्मतितकंकी लिखित प्रतियोंकी खोजकी धुन मेरे सिरपर सवार 
थी | मुझे मालूम हुआ कि सनन्‍्मतितककी ताडपत्रकी प्र तियाँ पाठयमे हैं । मैं 
प० बेचरवासके साथ वहाँ पहुँचा । उस समय पाटणमें स्व७ मुनिभी हसबिजयजी 
विराजमान थे । वहाँ के ताडपत्रीय भण्डारको खुलवानेका तथा उसमेंसे दृष्ट 
प्रतियोंके पा लेनेका कठिन कार्य उक्त मुनि्रीके ही सब्द्राव तथा प्रयक्से सरल 
हुआ था । 


सन्मतितकेकी ताडपत्रीय प्रतियोंकों खोजते व निकालते समय हम लोगोंका 
ध्यान अन्यान्य श्रपूर्व अन्धोंकी ओर भी था। पं० बेचरदासने देखा कि उस 
एकमात्र ताइपत्रीय ग्रन्थोंके मण्डारमें दो ग्रन्थ ऐसे हैं जो अ्रपूर्य हो कर जिनका 


(७ 


उपयोग सन्मतितर्ककी टौकामें मी हुआ है । हमने थे दोनों प्रन्‍्थ किसी तरह 
उस भण्डारके व्यवस्थापकोंसे प्राप्त किए । उनमेंसे एक तो था बौद्ध विद्यान्‌ 
धमंक्री्तिके देशुबिन्दुशाल्नका अचंटकृत बिवरश ' और वूसरा ग्रन्थ था प्रस्तुत 
तस्वोपल्यवसिह । अपनी विशिष्टता तथा पिछले साहिष्य पर पढ़े हुए इनके 
प्रभावके कारण, उक्त दोनों भ्रन्थ महत्वपूर्ण तो थे ही, पर उनकी लिखित 
प्रति झन्यत्र कहीं भी शात न द्ोनेके कारण वे ग्रन्थ और मी भ्रधिक विशिष्ट 
मह्ववाले हमें मालूम हुए । 

उक्त दोनों ग्रन्थोंकी ताइपत्रीय प्रतियों यद्यपि यत्र-तन्र लण्डित और कहीं 
कहीं घिसे हुए श्र्षरोंवाली हैं, फिर भी ये शुद्ध और प्राचीन रही । तस्वोपल्‍्पवकी इस 
प्रतिका लेखन-समय घि० सं० १३४६ मार्गशीप कृष्ण ११ शनिवार है | यह 
प्रति गुजर तके धोलका नगरमें, महं० नरपालके द्वारा लिखवाई राई है । 
घोलका, गुजरातमें उस समय पांथ्णके बाद दूसरी राजधानीका स्थान था, 
जिसमें अनेक ग्रन्थ भण्डार बने थे और सुरक्षित थे। घोलका वह स्थान है 
जहाँ रद्द कर प्रसिद्ध मन्‍्त्री वस्तुपालने सारे गुजरातका शासन-तंत्र चलाया | 
था | सम्भव है कि इस प्रतिका लिखानेवाला महं० नरपाल शायद मंत्री 
बस्तुपालका ही कोई वशज हो। श्रस्तु, जो कुछ दो, तसस्‍्त्वोपप्लवकी इस 
उपलब्ध ताडपनश्रीय प्रतिकों अनेक बार पढ़ने, श्सके घिसे हुए तथा छुप् 
श्क्नरोंको पूरा करने श्रादिका भ्रमसाध्य कार्य अनेक सद्दृदय विद्वानोंकी मददसे 
चालू रहा, जिनमें मारतीय-विद्याके सम्पादक मुनिश्री जिनविजयी, प्रो" रसिक- 
लाल परीख तथा पं० दल्लसुख मालवणिया मुख्य हैं । 

इस ताड़पत्नकी प्रतिके प्रथम वाचनसे ले कर इस ग्रन्थके छप जाने तकमें 
जो कुछ अ्रध्ययन और चिन्तन हस सम्बन्धमें हुआ है उसका सार 'भारतोय 
विद्या? के पाठकोंके लिए प्रस्तुत लेखके द्वारा उपस्यित किया जाता है | इस 
लेखका वच्चमान स्वरूप पं०दलसुख मालबणियाके सौहादंपूर्ण सहयोगका फल है। 
प्रभ्यकार 

प्रस्तुत अन्थके रचयिताका नाम, जैसा कि प्रन्थके अन्तिम प्रशस्तिपयमें 


१. गायकवाड़ सिरीजमें यह भी प्रकाशित हो गया है। 


२. भट्ट भजवराशिदेवगुरुभः सष्टो महाथोदयः | 
तस्वोपल्पवरसिंह पृष इति यः श्यातिं परां बास्यति ॥ तत्त्तो०, 7० १२४ 


“तरनोपप्लबकरणाद्‌ जयराशि। सौगतमतमवलम्न्य ब्रूयात्‌''-सिद्धिवि० 
टी, ए० रन | 


प्र 


इल्लिखित है, अयराशि संद्ट है। यह जयराशि किस वर्ण या जातिका था 
इसका कोई स्पष्ट प्रमाण अन्यमें नहीं मिलता, परन्तु वह अपने नामके साथ जो 
“नष्ट! विशेषण लगाता है उससे जांन पड़ता है कि वह जातिसे ब्राह्मण होगा | 
यद्यपि ब्राह्मणसे भिन्न ऐसे जैन आदि श्रन्य विद्वानोंके नामके साथ मी कभी-कभी 
यह भट्ट विशेषण लगा हुआ देला जाता है ( यथा--मट्ट श्रकलंक श्त्यादि ); 
परन्तु प्रस्तुत प्रन्थमें झए हुए जैन और बौद्ध मत शिषयक निर्दय एवं कर्ा्ष- 
युक्त * खण्डनके पढ़नेसे स्पष्ट हो जाता है कि यह जयराशि न जैन है और न 
बौद्ध । जैन और बौद्ध संप्रदायके इतिहासमें ऐसा एक भी उदाहरण नहीं 
मिलता है, जिरुसे यह कहा जा सके, कि जैन और बौद्ध द्वोते हुएं भी अमुक 
विद्वानने अपने जैन या बौद्ध संप्रदायका समग्र भावसे विरोध किया हो। जैन 
और बौद्ध साप्रदाविक परंपराका बंधारण ही पहलेसे ऐसा रहा है, कि कोई 
बविद्वान्‌ श्रपनी परपराका श्रामूल खरडन करके बह फिर न अपनेको उस पर॑- 
परका अनुयायी कह सकता है और न उस परम्पराके अ्रन्य श्रनुयायी ही उसे 
अपनी परम्भराका सान सकते हैं । ब्राह्मण संप्रदायका बंधारण इतना सख्त 
नहीं है। इस संप्रदायका कोई विद्वान, श्रगर अपनी पैतृक ऐसी सभी बेदिक 
माम्यताओंका, अपना बुद्धिपाटव दिखानेके वास्ते ग्रथवा अ्रपनी वास्तविक 
मान्यताको प्रकट करनेके वस्ते, आमूल खण्डन करता है, तब भी, बह यदि 
आाचारसे आाह्मण संप्रदायका श्रात्यन्तिक त्याग नहीं कर बैठता है, तो बैदिक 
मतानुयायी विशाल जनतामें उसका सामाजिक स्थान कभी नष्ट नहीं हो 
पाता । ब्राह्मण सम्प्रदायकी प्रकृतिका, ह_मारा उपयुक्त ख्याल श्रगर ठीक है, तो 


१. बौद्धोंके लिए ये शब्द हैं-- 

'तद्वालबिलसितम्‌'-प० २६, १५० २६। “जडचेष्टितम- प० ३२, पं० 
४। “तदिदं महानुभावस्थ दशनम्‌ | न हाबालिश एवं वक्तुमुत्सहेत'-प० 
शे८, पं० १४ | 'तदेतन्मुग्धामिधानं दुनोति मानसम्‌)-प्रृ० ३६, पं७० १७। 
'तहालवल्गितम/-पए ० ३६, पं० २३। “मुस्धबीद्धेौ::-प० ४२, पं* २२। 
तिम्मु ग्ष विलसितम्‌'-प् ० ५३, पं० ६ । इत्यादि 

तथा जैनोंके लिए ये शब्द हैं-- 

“इमामेव मूर्खता दिगम्वराणामज्लीकृष्प उक्त यूजकारेश यथा-- 

प्म | अमणक ! दुबुदधें ! कांयक्लेशपरायण (| 
जीविकार्येडपि चारम्भे केन स्वमसि शिक्तितः ॥” 
ह* ७६, पं० ११, | 


हे 


दर 


कहना होगा कि यह भट्ट विशेषण अयराशिकी ब्राह्मण सांप्रदायिकताका ही 
'चोतक दोना चाहिए । 

इसके सिवा, जयराशिके पिता-साता या गुर-शिष्य इत्यादिके संबन्धर्मे कुछ 
भी पता नहीं चलता । फिर भी जयराशिका बौद्धिक मन्तव्य क्या था यह बात 
इसके प्रस्तुत अन्थसे स्पष्ट जानी जा सकती है। जयराशि एक तरहसे बुह- 
स्पतिके बावांक संप्रदायका अनुगामी है; फिर भी वह चार्बाकके िद्धाम्तोंको 
अचरशः: नहीं मानता। चार्वाक सिद्धान्तमें प्रथ्वी आदि चार भूतोंका तथा 
मुख्य रुपसे प्रत्यक्ष विशिष्ट प्रमाण॒का स्थान है । पर जयराशि न प्रत्यक्ध प्रमाण- 
को ही मानता है और न मूत तर्वोंको ही । तब भी वह अपनेको चार्बाका- 
नुयायी जरूर मानता है| अत प्रन्यके आरम्ममें ' ही बुहस्पतिके मन्तव्यके 
साथ अपने मन्तव्यकी झआनेवाली श्रसंगतिका उसने तकंशुद्ध परिहार भी किया 
है। उसने अपने मन्तब्यके बारेमें प्रश्न उठाया है, कि बृहस्पति जब चार 
तसस्‍्वोंका प्रतिपादन करता दे, तब तुम ( जयराशि ) तत्त्वमात्रका खण्डन कैसे 
करते हो ! श्रर्थात्‌ बृहस्पतिकी परम्पराके अ्रनुयायीरूपसे कम-से-कम चार तस्व 
तो तुम्दें अवश्य मानने ही चाहिए। इस प्रश्नका जबाब देते हुए जयराशिने 
अपनेको बृहस्पतिका श्रनुयायी भी सूचित किया है और साथ ही बृहस्पतिसे एक 
कदम आगे बढ़नेवाला भी बतलाया है | वह कहता है कि-बृहस्पति जो अपने 
खतमें चार तत्त्वोंकी गिनाता हे, वे इसलिए नहीं कि वह खुद उन तस्वोंको 
भानता है। दूत्ञर्मे चार तत्त्वोफे गिनाने अथवा तत्त्योंके व्याख्यानकी प्रतिशा 
करनेसे बृहस्पतिका मतलब सिप। लोकअसिद्ध तरवबोंका निर्देश करना मात्र है। 
ऐसा करके बृहस्पति यह सूचित करता है, कि साधारण लोकमें प्रसिद्ध श्र 
माने जानेबाले प्रथ्वी श्रादि चार तत्त्व भी जब सिद्ध हो नहीं सकते, तो फिर 
अप्रसिद्ध श्रौर अतीन्द्रिय आत्मा आदि तत्त्वोंकी तो बात ही क्या ? बृहस्पतिके 
कुछ यूओोंका उल्लेख करके और उसके झशयके साथ अपने नए प्रस्थानकी 
आनेवाजी असंगतिका परिहार करके जयराशिने भारत-वर्षीय प्राचीन गुरु- 
शिष्य भावकी प्रश्ालीका ही परिचय दिया है | भारतवर्धके किसी भी संप्रदाय- 





२. 'ननु यदि उपप्लवस्तक्त्वाना किमाया....; अ्रथातस्तस्व॑ व्यास्यास्यामः ' ; 
(पृथिव्यापस्तेजोबायुरिति तस्थानि, तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंजश्ञा इत्यादि ! 
न अन्यार्थस्वात्‌ । क्िमर्थम्‌ ! प्रतिबरम्बनाथंम्‌ | कि पुनरत्र प्रतिबिम्ब्यते ! 
श्थिव्यादीनि तस्तानि खोके प्रसिद्धानि, तान्यपि बिचार्यमाणानि न व्यवतिष्ठन्ते, 
कि पुनरन्‍्कानि --वत्थो० ० १, पं० १९ । 


प्डे 


के इतिहासकों हम देखते हैं, तो उसमें स्पष्ट दिखाई देता है, कि जब कोई 
झसाधारण और नवीन विचारका प्रस्थापक पैदा होता दे तब वह अपने मधीन 
विचारोंका मूल या बीज अपने संप्रदायके प्राचीन एवं प्रतिप्ठित आन्चार्योके 
वाक्योंमे ही बतलाता है। वह अपनेको अमुक संप्रदायका अनुयायी मानने- 
मनवानेके लिए उसकी परम्पराके प्राचीन एवं प्रतिष्ठित श्राचार्योंके साथ अपना 
अविब्छिन्न अनुसंघान अवश्य बतलाता है। चाहे फिर उसका वह नया ब्रिचार 
उस संप्रदायके पूबंवर्ती आचायोंके मस्तिष्कमें कमी श्राया भी न द्वो । ' जय- 
राशिने मी यही किया है। उसने अपने निजी विचार-विकासको बृहस्पतिके 
अ्रभिप्रायमेंसे ही फलित किया है। यह्द वस्तुस्थिति इतना बतलानेके लिए 
पर्याप्त है कि जयराशि अपनेको बुहत्यतिकी संप्रदायका मानने मनवानेका 
पक्तुपाती है । 

अपनेको बुहस्पतिकी परम्पराका मान कर और मनवा कर भी वह अ्पनेको 
बुहस्पतिसे भी ऊेची बद्धभूमिका पर पहुँचा हुआ मानता है | अपने इस मन्त- 
व्यकी बह स्पष्ट शब्दोमे, अन्यके अन्तकी प्रशस्तिके एक पद्ममे, व्यक्त करता 
है| वह बहुत ही जोरदार शब्दोंमें कह्ठता है कि युरगुरु--बृहस्पतिको भी जो 
नहीं सूके ऐसे समर्थ विकल्प -विचारणीय प्रश्न मेरे इस ग्रन्थमें प्रथित हैं ' | 

जयराशि बृ६स्पतिकी चा्बाक मान्यताका श्रनुगरामी था इसमे तो कोई 
सन्देद नहीं, पर यहाँ प्रश्न यह है कि जयराशि बुद्धिसे ही उस परम्पराका 
अनुगामी या कि आचारसे भी ! इसका जबाब हमें सीधे तौरसे किसी तरह नहीं 
मिलता । पर तत्त्वापप्लवके आन्तरिक परिशीलनसे तथा चार्बाक परम्पराकी 
थोड़ी बहुत पाई जानेवाली एतिद्वासिक जानकारीसे, ऐसा जान पढ़ता है कि 
जयराशि बुद्धिसे ही चार्बाक परम्भराका अनुगामी होना चाहिए । साहित्यिक 


१. उदाहरणार्थ आचार शड्भर, रामानुज, मध्य और वल्लभादिकों लीजिए--- 
जो सभी परस्पर अत्यन्त विरुद्ध ऐसे अपने मन्तब्यों को गीता, बक्षयृत्र जेसी एक 
ही झतिमेसे फलित करते हैं, तथा सोत्रान्तिक, विजशानवादी और शून्यवादी 
बौद्धाचार्य परस्पर बिलकुल भिन्न ऐसे अपने विचारोंका उद्गम एक ही तथागतके 
उपदेशमँसे बतलाते हैं । 

२. "ये याता नहि गोचर सुरगुरोः बुद्धेविफल्पा इढा! । 

प्राप्यन्ते नु तेडपि यत्र विमल्ले पाखणडदपब्छिदि।”' 
-तत्त्वो० प्रृू० १२५, १० १३ 


घ्यड 


इतिहास हमें चावॉकके खास जुदे आचारोंके बारेमेँ कुछ भी नहीं कहता । 
यद्यपि अन्य * संप्रदायोंके विद्वानोंने चावाक मतका निरूपण करते हुए, उसके 
श्रमिमत रूपसे कुछ नीतिविहीन आ्राचारोंका निर्देश ग्रवश्य किया है; पर ह तने 
परसे हम यह नहीं कह सकते कि चांवकिके श्रभिमतरूपसे, अन्यपरम्पराके 
विद्वानोंके द्वारा वर्णन किये गए वे आचार, चार्वाक परम्परामे भी कत॑व्यरूपसे 
प्रतिपादन किये जाते होंगे । चार्बाक दशनकी तात्त्विक मान्यता दशानेवालते 
बाईस्पत्यफे नामसे कुछ यूत्न या वाक्य हमें बहुत पुराने समयके मिलते हैं; पर हमें 
ऐसा कोई वाक्य या सूत्र नहीं मिलता जो बाहइंस्पत्य नामके साथ उद्धुत हो और 
जिसमें चार्वाक मान्यताके किसी न किसी प्रकारफे श्राचारोंका वर्णन हो | खुद 
बाहत्पत्य वाक्योंके द्वारा चार्वाकके आरचारोंका पता हमें न चलें तब तक, 
अन्य द्वारा किये गए वर्णनमात्रसे, हम यह निश्चित नतीजा नहीं निकाल सकते 
कि अमुक आचार ही चाबाकका है | वाममार्गीय परपराश्रोमें या तान्त्रिक एवं 
कापालिक परम्पराश्रोमें प्रचलित या माने जानेवाले अ्रनेक विधि निषेधमुक्त " 
आचारोंका पता हमे कितनेएक तान्त्रिक आदि भ्रन्थोंसे चलता है । पर वे 
आचार चावकि मान्यताको भी मान्य होंगे इस बातका निर्णायक प्रमाण हमारे 
पास कोई नहीं | ऐसी दशामे जयराशिकों चाबाक संप्रदायवा श्रनुगामी मानते 
हुए भी, निर्विवाद रूपसे हम उसे सिर्फ बुद्धिसे ही चार्वाक परम्पराका अ्नुगामी 





१. “पिन खाद च चाबलोचने यदतीतं वरगात्रि तन्नते। 
नहि भीर गत निवतंते समुदयमात्रमिदं कलेवरम ॥ 
साध्यवृत्तिनिदृत्तिम्या या प्रीतिर्जायते जने। 
निररथा सा मते तेषा धर्म: कामात्‌ परो न हि ॥!! 
“-पढ़दु० का० ८२, ८६ । 
“प्रायेण सर्वप्राशिनस्तावत्‌-- 
यावजीबं सुख जीवेन्नात्ति मृत्योरगोचरः | 
मस्मीमृतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः || 
“इति लोकगायामनुरुन्धाना नीतिकामशास्त्रानुसारेण।र्थकामावेव पुरुषार्थों 
मन्यमानाः पारलौकिकमर्थमपद्ुुवानाश्रार्वांकमतमनुवर्तमाना एवानुभूयस्ते ।-- 
सर्वदशनसम्रह, ए० २। 
२. इस विषयके शिक्षासुझोंकी श्रागमप्रकाश नामकी गुजराती पुस्तक देखने 
योग्य है जिसमें लेखकने तान्त्रिक अन्थोंका हवाला देकर वाममार्गीय आचारोंका 


निरूपण किया है । 


ध्प 


कह सकते हैं । ऐसा भी संभव है कि वह आचारके भिधयर्में अपनी यैह्ुक 
ऐसी ब्राक्षण परम्पराके ही आचारोका सामान्य रूपसे अनुगामी रहा हो। 

जयराशिके जन्मस्थान, निवासस्थान या पितृदेशके बारेमें जाननेका कोई 
स्पष्ट प्रमाण प्राप्त नहीं हैं। परन्तु उसकी प्रस्तुत कृति तरवोपप्लबका किया गया 
सर्वप्र थम उपयोग, हम इस समय, जैन विद्वान्‌ विद्यानन्द, श्रनन्तवीय श्रादिकी 
क्ृतियोंमें देखते हैं ' | विद्यानन्द दक्षिण मारतके विद्वान्‌ हैं, श्रतशव पुष्ठ 
संभावना यह है कि जयराशि भी दक्षिण भारतमेँ ही कहीं उत्पन्न हुआ होगा। 
पश्चिम मारत- श्रर्थात्‌ गुजरात और मालवामे होनेवाले कई जैन विद्वानोंने ' भी 
खपने ग्रन्थोंमें तत्वोपप्लवका साक्षात्‌ उपयोग किया है; परन्तु जान पढ़ता है कि 
गुजरात आदिम तस्वोपप्लवका जो प्रचार बादमें जाकर हुआ वह श्रसलमें विद्या- 
नन्‍्दकी कृतियोंके प्रचारका ही परिणाम मालूम होता है । उत्तर और पूर्व भारकमें 
रे गए, किसी ग्रन्थमें, तस्त्योपप्लवका किया गया ऐसा कोई प्रस्यक्ष 3पयोग 
अभी तक नहीं देखा गया, जैसा दक्षिण भारत और पश्चिम भारतमें बने हुए 

प्रन्थोर्म देखा जाता है | इसमें भी दक्षिण भारतकी ऋतियोंमें ही जब सर्वप्रथम 

इसका उपयोग देखा जाता है तब ऐसी कल्पनाका करना असंगत नहीं मालूम 
देता कि जयराशिकी यह अपूर्व कृति कहीं दक्षिणमें ही बनी होगी । 

जयराशिके समयके बारेमें भी श्रनुमानसे ही काम लेना पढ़ता है | क्‍्यों- 
कि न तो इसने स्वयं श्रपना समय सूचित किया है ओर न दूसरे किसीने ही 
इसके समयका उल्लेख किया है। तसत्वोपप्लवमें जिन प्रसिद्ध विद्वानोंके माम 
आर हैं या जिनकी ऋृतियोंमेंसे कुछु श्रवतरण आए है उन विद्वानोंके समयकी 
झन्तिम अवधि ई० स० ७२४ के आसपास तककी है | कुसारिल, प्रभाकर, 
घर्मकीर्ति और धर्मकीर्तिके दीकाकार श्रादि विद्वानोंके नाम, वाक्य या मन्तब्य 
तत्त्वोपप्लवमें * मिलते हैं | इन बिद्वानोंके समयकी उत्तर अबधि ६० स० ७४० 


१. अष्टसहर्ती, ए० ३७ | सिद्धिविनिश्वय, प्रृ० रप्य्य ! 

२. गुजरात तथा मालवासे विहार करनेवाले सन्मतिके टीकाकार श्रभयदेच, 
जेनतकंपार्तिककार शान्तिदू रि,स्ाद्वादरलाकरकार वादी देवसूरि,स्याद्वादमंजरीकार 
मक्तिषेणसूरि आदि ऐसे विद्वान हुए हैं जिन्होंने तत्वोपप्लबका साक्षात्‌ उपयोग 
किया है । 

३. कुमारिलके श्लोकवार्तिककी कुछ कारिकाएं तत्वोपप्लवर्में (० २७, 
११६) उद्धृत की गई हैं| प्रभाकरके स्मृतिप्रमोषसंबंध मतका खण्डन जयराशिने 


मई 


सै श्रागे नहीं जा सकंती, दूसरी तरफ, ई० स० ८१० से ८७४ तकमें संभवित 
जैन विद्वान विद्यानन्दने तत्वोपप्लवका केवल नाम ही नहीं लिया है बल्कि 
उसके अनेक भाग ज्योंके त्यों अपनी कृतियोंमें उद्धुत किये हैं और उनका 
खण्डन सी किया है ' | पर साथमें इस जगह यह भी ध्यानमें रखना चाहिए, 
कि ई० स० की झाठवीं शताब्दीके उत्तराधमे होनेवाले या जीवित ऐसे श्रकलंक, 
हरिमद्र ग्रादि किसी जैन विद्वानका तर्थोपप्लबर्मं कोई निर्देश नहीं है, और न 
उन बिद्वानोंकी कृतियोंमें ही वत्वोपप्लवका वैसा कोई यूचन है। इसी तरह, ई० 
स० की नवीं शताब्दीके प्रास्म्भमें होनेवाले प्रसिद्ध शंकराचार्यका भी कोई सूचन 
तस्वोपप्लवर्में नहीं है। तस्वोपप्लबमे आया हुआ वेदान्तका खण्डन' 
प्राचीन औपनिषदि्क संप्रदायका ही खरडन जान पड़ता है । इन सब बातोंपर 
विचार करनेसे इस समय हमारी धारणा ऐसी बनती है कि जयराशि ई०स० 
७२९५, तकमे कभी डुआ है । 

यहाँ एक बात पर विशेष विचार करना प्राप्त होता है, और वह यह है, 
कि तस्‍्त्वोपप्लवर्में एक पद्म "' ऐसा मिलता है जो शान्तरत्षितके तक्त्व- 
संग्रहमें मौजूद है । पर वहाँ, वह कुमारिलके नामके साथ उद्भुत किये 
जाने पर भी, उपल्वभ्य कुमारिलकी किसी ऋतिमें प्राप्य नहीं है। अ्रगर तत्त्वों- 
पप्लबमें उद्धुत किया हुआ बह पद्य, सचमुच तत्त्वसप्रइमेसे दी लिया गया है, 


बिस्तारसे किया है (० १८) | धर्मकीर्तिके प्रमाशवार्तिककी कुछ कारिकाएं 
ओर न्यायबिन्दुका एक सूत्र तत्वोपप्लवर्मे उद्धत हैं ( ४० र८, ५१, ४५, 
इत्यादि; तथा पृ० ३९ )। धर्मकीतिंके टीकाकारोंका नामोल्लेख तो नहीं 
मिलता किन्तु धममकीर्तिके किसी अन्थकी कारिकाकी, जो टीका किसीने की होगी 
उसका खण्डन तप्वोपप्लबमे उपलब्ध है--7० ध्८ | 

२. कथं प्रमाणस्य प्रामाण्यम्‌ १ किमदुष्टकारकसन्दोहोत्याद्यस्थेन, बाधा- 
रहितत्वेन, .प्रदृत्तिसमध्येन, श्रन्थथा वा १ यद्यवुष्टकारकसन्दोहोत्पाय्रत्वेन 
तदा....! इत्यादि श्रष्टसइसखीगत पाठ ( अश्सहस्ती प० ३८ ) तत्त्योपप्लव्मेंसे 
(प० २ ) शब्दशः लिया गया है। और झागे चलकर श्रष्टसहस्ीकारने 
तक्त्योपप्लबके उन वाक्योंका एक-एक करके खण्डन भी किया है--देखो, 
अष्टसहस्ती पु० ४० । 

२, देखो, तस्वोपप्लव ए० ८१ | 


है, दाषाः सन्ति न सन्‍्तीति”? >त्यादि, तत्त्वो० 7० ११६ । 


पक 


वी ऐसा मानना दोोगा कि जयराशिने शान्तरक्तितके तस्‍्वसंग्रहकों जरूर देखा 
था। शान्तरक्षितका जीवन-काल इतना श्रधिक विस्तृत है कि वह प्रायः पूरी 
एक शतांब्दीकों व्यात कर लेता है। शान्तरक्षितता समय ई० स० की 
आठवीं-नर्मी शताब्दी है। इस बातसे भी जयराशिके समय संबन्धी हमारे 
उक्त अ्रनुभानकी पुष्टि होती है। दस-बीस वर्ष इधर या उधर; पर समय संबन्धी 
उपयुक्त अनुमानमें विशेष श्रन्तर पड़नेकी संभावना बडुत द्वी कम है । 
जयराशिकी पारिडत्यविषयक योग्यताके विषयमें विचार करनेका साधन, 
तसथोपप्लवके सिवाय, इमारे सामने श्रौर कुछ मी नहीं है । तत्त्वोपप्लवमें एक 
जगह खत्दणसार ' नामक प्रन्थका निर्देश है जो जयराशिकी ही कृति जान 
पड़ती है; परन्तु वह तन्थ अभी तक कहीं उपलब्ध नहीं है। जयराशिकी श्रन्य 
कृतियोंफे बारेमें और कोई प्रमाण नहीं मिल। है; परन्तु प्रस्तुत तत्योपप्लवकी 
पाणिवस्यपूर्ण एवं बहुश्रुन चर्चाश्रोंकी देखनेसे ऐसा माननेका मन हो जाता है 
कि जयराशिने और भी कुछ अन्य श्रवश्य लिखे होंगे। जयराशि दार्शनिक है 
फिर भी उसके केवल वेयाकरणसुलम कुछ प्रयोगोंको * देख कर यह मानना 
पड़ता है कि वह वेयाकरण जरूर था | उसकी दाशंनिक लेखन-शैलीमें भी 
जहाँ-तहाँ श्रालंकारिकसुलभ व्यज्ञोक्तियाँ और मधुर कटाक्षोंकी भी कहीं-कहीं 
छुंटा है * । इससे उसके एक श्रच्छे श्रालंकारिक होनेमें भी बहुत सन्देद नहीं 
रहता । जयराशि वैयाकरण या आलंकारिक हो-- या न हो, पर वह दाश- 


लत ++ >++-+ 





१. “अ्रव्यपदेश्यपद च यथा न साधीयः तथा खछ्षणसारे द्रष्टव्यम्‌ ।-- 
तस्वो० पृ० २० । 
२, 'जेगीयते'-४० २६, ४१। 'जाघटीति' ४० २७,७६ इत्यादि । 


३. शृण्वन्तु श्रमी बाललपितं विपश्चितः १-पृ० ४। 'अहो राजाज्ञा 
गरीयसी नैयायिकपशोंः (?-प्र० ६। “तदेतन्महासुभाषितम्‌ !?-य्रृ० ६। 
“न जातु जानते जनाः ।?-यू० ८। 'मरीचयः प्रतिमान्ति देवानाप्रियस्य।” 
-॥० १२। “अहो राजाशा नैयायिकपशो:-प० १४। “तथापि विद्यमान- 
योबाध्यवाधकभावों मुपालयोरिब!-ध्ृ० १५। 'सोय॑ गहुप्रवेशाक्षितारकबि- 
निर्गेमन्यायोपनिपातः भुतिलालसानां दुरुततः ।-४० २३। बालविलसितम” 
“४० २६ | “जडचेशितिम-प० ३२। “तदिदं मद्विकल्पान्दोलितबुद्धे! निरुप- 
पत्तिकामिघानम्‌'-४० ३३। “वर्तमानव्यवद्दारविरद्; स्थात्‌र-ए० ३७। 
'जडमतयः” ४० ५६ । '“ुस्थितं नित्यत्वम? पु० ७६ । 


शचटे 


निक तो पूरा है। उसके अ्रभ्वासका विषय भी कोई एक दर्शन, या किसी र॒क 
दशोनका अमुक ही साहित्य नहीं है, पर उसने अपने समयमें पाए जानेवाले 
सभी प्रसिद्ध-प्रसिद्ध दर्शनोंके प्रधान-प्रधान ग्रन्थ अवश्य देखे जान पढ़ते हैं । 
उसने खण्डनोय ऐसे सभी दर्शनोंके प्रधान प्रन्थोंको केवल स्थूल रूपसे देखा 
ही नहीं हे, परन्तु बह खण्डनोंय द्शनोंके मन्तब्योंकों वास्तविक एवं गहरे 
अभ्यासके द्वारा पी गया-सा जान पड़ता है । बह किसी भी दर्शनके अमिमत 
प्रमाणलक्षणकी या प्रमेषत्वकी जब समालोचना करता है तब मानों उस 
खण्डनीय तत्वको, श्रजुनकी तरह, सेकड़ों ' ही विकल्प बाणोसे, व्यास कर देता 
है। जयराशि के उठाए हुए प्रत्येक विकल्पका मूल किसी न किसी दाशंनिक 
पर्मरामें झ्वश्य देखा जाता है। उससे उसके दार्शनिक विषयोंके तलस्पर्शी 
अभ्यासके बारेमें तो कोई सन्देह ही नहीं रहता | जयराशिकों अपना तो कोई 
पक्त स्थापित करना है द्वी नहीं; उसको तो जो कुछ करना है वह दूसरोंके माने 
हुए, सिद्धान्तोंका खण्डन मात्र । श्रतएव बह जब तक, अपने समय पयन्तमें 
मौनूद और प्रसिद्ध सभी दर्शनोंके मन्तव्योंका थोड़ा-बहुत खण्डन न करे तब 
तक, वह अपने पन्यके उद्द श्यको, श्र्थात्‌ समग्र तस्थोंके खण्डनको, सिद्ध ही 
नहीं कर सकता। उसने अ्रपना यह उद्देश्य तत्त्वोपप्लव ग्रन्थके द्वारा सिद्ध किया है, 
आर इससे सूचित होता हे कि वह समग्र भारतीय दर्शन परम्पराओंका तलस्प्शी 
अभ्यासी था। वह एक-एक करके सब दर्शनोंका खण्इन करनेके बाद अ्रन्तमें 
वैयाकरण दर्शनकी ' भी पूरी खबर लेता है । जयराशिने बेदिक, जेन और 
बौद्ध--इन तीनों संप्रदायोंका खश्डम किया है। और फिर बेदिक परम्परा 
अन्तर्गत न्याय, सांख्य, मीमासा, वेदान्त और व्याकरण दश्शनका भी खण्डन 
किया है। जेन संप्रदायको उसने दिगम्बर शब्दसे ' उल्लिखित किया है | 


१, 'केयं कल्पना ? कि शुणचलनजात्यादिविशेषणोष्पादितं विज्ञान 
कल्पना, श्राद्रो स्मृश्युप्पादक विशान कल्पना, स्मृतिरूपं वा, स्मृत्युस्पा्ं वा, 
अभिलापसंसर्गनिर्भासो वा, अ्रमिलापवती प्रतीतियां कल्पना, अस्पष्टाकारा वा, 
अतात्विकार्थयद्दीतिरूपा वा, स्वयं वाउताष्विकी, त्रिख्पाल्लिज्नतो5थंदग्वा, 
अतीतानागतार्थनिभांसा वा १!-एक कल्पनाके विषयमें ही इतने विकल्प करके 
और फिर प्रत्येक विकल्पको जैकर भी उत्तरोत्तर अनेक विकल्प करके जयराशि 
उनका खण्डन करता है |--ठक्त्वो० प० ३२। 

२, तत्चोपष्लतव, प० १२० । 

] 9१ पृ५ ७६ । 


८ 


औद्ध मतकी विशानबादी शाखाका, खास कर धर्मकीर्ति और उसके शिष्योंके 
मन्तब्योंका निर्सन किया है ।' उसका खणिडत वेयाकरण दर्शन महाभाष्यानु- 
गामी ' मरतंदरिका दर्शन जान पढ़ता है | इस तरह जयराशिकी प्रधान योग्यता 
दार्शनिक विध्रयंकी है और बह समग्र दशनोंसे संवन्‍्ध रखती है । 


प्रम्ध परिचय 


साम--प्रस्तुत ग्रन्थका पूरा नाम है सस्‍्योपप्रवलिद् जो उसके प्रारंभिक 
पद्ममें स्पष्ट रूपसे दिया हुआ है '। यद्यपि यह प्रारम्मिक पद्म बहुत कुछ 


१. प्रभाशसामान्यका लचण, जिसका कि खणडन जयराशिने किया है, 
धर्मकीर्तिके प्रमाणवार्तिकमेंसे लिया गया दे (-तत्वो० पृ० र८)। प्रत्यक्षका 
लक्षण भी खण्डन करनेके लिए. धर्मकीर्तिके न्यायबिन्दुमेंसे ही लिया गया है 
( -ए० ३२) । इसी प्रसंगमें धर्मकीर्ति श्रौर उनके शिष्योंने जो सामान्यका 
खश्डन और सनन्‍्तानका समर्थन किया है--उसका खणडन भी जयराशिने किया 
है। शआ्रागे चलकर जयराशिने (प० ८३ से) धर्मकीर्ति सम्मत तीनों अनुमानका 
खशड़न किया है और उसी प्रसंगमें घ्ंकीर्ति और उनके शिष्यों द्वारा किया 
गया श्रवयवीनिराकरण, बाश्यार्थविलोप, क्षणिकत्वस्थापन--हत्यादि विषयोंका 
विस्तारसे खशडन किया है | 

२. अपशब्दके भाषणसे मनुष्य स्लेच्छ हो जाता है श्रतः साधुशब्दके 
प्रयोगशानके लिए व्याकरण पढ़ना आवश्यक है, ऐसा महाभाष्यकारका मत है- 
प्ल्ेच्छा मा भूम दत्यध्येयं व्याकरणम्‌' (-पत७ महामाष्य ए० २२;पं० युद- 
प्रसादसपादित), तथा “एवमिद्ापि समानाया अर्थावगतौ शब्देन चापशब्देन च 
धर्मनियमः क्रियते । 'शब्देनेबार्योंइमिघेयो नापशब्देन' हति एवं क्रियमाणम- 
भ्युदयकारि भवतीति' !-- (५० ४८) ऐसा कट्ट करके महभाष्यकारने साधुशब्दके 
प्रयोगको ही अभ्युदयकर बताया है। महाभाष्यकारके इसी मतकों लक्ष्यमें 
रखकर भतृंहरिने अपने वाक्यपदीयमें साधुशब्दोंके प्रयोगका समर्थन किया है 
ओर अरसाधुशब्दोंके प्रयोगका निषेध क्रिया है-- 

“शिष्ट भय आगमात्‌ सिद्धाः साधवो घर्मसाघनम्‌ । 
अथप्रत्यायनामेदे विपरीतास्त्वसाधवः |”? 

इत्यादि--वाक्यपदीय, ६, २७; १. १४१, तथा १४६ से। जयराशिने 
ईस भतका खणडन किया दै--7० १२० से । 

३, देखो 7० ८२० का टिप्पण २ । 


थै० 


खरिदत हो गया है, तथापि दैवयोंगसे इस शादूलबिक्रीडित प्यका एक पाद॑ 
बच गया है जो शायद उस पद्यका श्रंतिम अर्थात्‌ चौथा ही पाद है; श्र 
जिसमें गन्थकारने ग्रन्थ रवनेकी प्रतिशा करते हुए इसका नाम भी सूचित कर 
दिया है | अंयकारने जो तत्थोप प्वासिंह ऐसा नाम रखा है झौर इस मामके 
साथ जो 'विषमः तथा 'मया खज्यते' ऐसे पद मिल रहे हैं, इससे जान 
पड़ता है कि इस पद्मके अ्रनुपलब्ध तीन पादोंमें ऐसा फोई रूपकका वर्णन होगा 
जिसके साथ सिंह” शब्दका मेल बैठ सके । हम दूसरे श्रनेक प्ंथोंके प्रारम्भमें 
ऐसे रूपक पाते हैं जिनमें भ्रन्थकारोंने अपने दर्शनकों केसरी सिंह” या “अग्नि! 
कष्ा है और प्रतिवादी या प्रतिपक्षमूत दर्शनोंको 'हरिण” या 'इंघन” कहा है । 
प्रस्तुत ग्रंथकारका श्रमिप्रेत रूपफ भी ऐसा ही कुछ होना चाहिए, जिसमें कहा 
गयां होगा कि सभी आस्तिक दशन या प्रमाणप्रमेबवादी दशंन मंगप्राव हैं 
और प्रस्तुत तस्वोपप्लव अन्य उनके लिए एक विषम--भयानक सिंह है। अपने 
विरोधीके ऊपर या शिकारके ऊपर श्राक्रमण करनेकी सिंहकों निर्दयता सुविदित 
है। इसी तरह प्रस्तुत ग्रन्थ भी सभी स्थापित संप्रदायोंकी मान्यताशओंका निर्दयता- 
पूर्वक मिर्मूलन करनेवाला है । तश्योपप्लवसिह नाम रखने तथा रूपक करनेगें 
अन्यकारका यही भाव जान पड़ता है । तप््वोपप्लवरसिंद यह पूरा नाम ई० १३- 
१४ वीं शवाब्दीके जेनाचार्य मल्लिषेणकी कृति स्याद्वादमझ्नरी ( प्ृ० ११८ )में 

भी देखा जाता है। श्रन्य ग्रन्थोमे जहों कहीं प्रस्तुत अ्न्थका नाम श्राया है 
वहाँ प्रायः तत्वोपप्लव ' इतना ही संत्षित नाम मिलता है | जान पढ़ता है 
पिछुले अन्थकारोंने संक्तेपमें तस््वोषप्लव नामका ही प्रयोग करनेमें सुमीता 
देखा हो । 

छद्देश्य--प्रस्तुत अन्यकी रचना करनेमें अन्थकारके मुख्यतया दो उद्देश्य 
जान पढ़ते हैं जो श्रंतिम भागसे स्पष्ट होते हैं | इनमेंसे, एक तो यह, कि श्रपने 
सामने मौजूद ऐसी दाशंनिक स्थिर मान्यताझोंका समूलोच्छेद करके यह बत- 
लाना, कि शाज्तोर्मं जो कुछ कहा गया है और उनके द्वारा जो कुछ स्थापन 
किया जाता है, वह सब परीक्षा करनेपर निराधार सिद्ध होता है। अतएव 
शाजजीवी सभी व्यवहार, जो सुन्दर व आकर्षक मालूम होते हैं, श्रविचारके 

१. “ भीबीरः स जिनः भिये मबतु यत्‌ स्पाद्गाददावानछे, 

भस्मीमूतकुतककाष्टनिकरे.. तृण्यन्तिसवेउप्यहों |? 
“-षददर्शनसमुश्चय, गुखरत्ठीका, ए०. १ 
२, सिद्धिविनिश्वय, ४० श्८८ | 


हु 


ही परिणाम हैं '। इस प्रकार समग्र तत्वॉका खण्डन करके चार्वाक मान्यताका 
पुनरुज्जीबन करना यह पहला उद्द श्य है। दूसरा उद्देश्य, भप्रन्थकारका यह 
जान पढ़ता है, कि प्रस्तुत ग्रन्थके द्वारा अध्येताश्रोंको ऐसी शिक्षा देना, जिससे 
वे प्रतिवादियोंका मुँह बड़ी सरलतासे बन्द कर सके | यद्यपि पहले उद्देश्यकी 
पूर्ण सफलता विवादास्पद है, पर दूसरे उद्देश्यकी सफलता असंदिग्ध है | ग्रन्थ 
इस ढंगसे और इतमे जटिल विकल्पोंके जालसे बनाया गया हैं कि एक बार 
जिसने इसका अच्छी तरह अ्रध्ययन कर लिया हो, और फिर बह जो प्रतिवा- 
दियोंके साथ विवाद करना चाहता हो, तो इस प्रन्थमें प्रदर्शित शेलीके आधार 
पर सचमुच प्रतिवादीको ज्षणभरमें चुप कर सकता है। हस दूसरे उद्देश्यकी 
सफलताके प्रमाण हमें इतिहासमें भी देखनेको मिलते हैं । ईसाकी ग्यारदवीं 
शताब्दीके प्रसिद्ध जेनाचाय शांतिसूरि--जो बादिवेतालके बिरुदसे सुप्रसिद्ध 
हैं--के साथ वस्त्वोपप्लवकी मददसे अर्थात्‌ तत्त्वोपप्लर जेसे विकल्पजालकी 
मददसे चर्चा करनेवाले एक धर्म नामक विद्वानका सूचन, प्रमाचन्द्रसूरिने 
अपने 'प्रभावक चरित्र”मे किया ' है। बौद्ध और बेदिक साप्रदायिक विद्वानोने 
बाद-विवादर्मं या शास्त्ररचनामे, प्रस्तुत तत्त्वोपप्लवका उपयोग किया है या नहीं 
और किया है तो कितना--इसके जाननेका श्रभी हमारे पास कोई साधन नहीं 
है, परन्तु जहाँ तक जैन संप्रदायका संबंध है, हमें कहना पढ़ता है, कि क्या 
दिगम्बर-क्या श्वेताम्बर सभी प्रसिद्ध-प्रसिद्ध जेन विद्वानोंने अपनी अन्थरचनामें 
और संगत हुआ तो शास्त्रार्थोर्मे मी, तत्वोपप्लवका थोड़ा बहुत उपयोग अवश्य 
किया है ' | और यही खास कारण है कि यह प्रन्थ अन्यत्र कहीं प्राप्त न होकर 
जेन अन्थमंडारमें ही उपलब्ध हुआ है । 
संदृर्भ--प्रस्तुत प्रन्यका संदर्भ गद्यमय सस्कृतमें है । यद्यपि इसमें श्रन्य 
प्रग्थोंके अनेक पद्यवन्‍्ध श्रवतरण आते हैं, पर अन्थकारकी कृतिरूपसे तो आदि 
१. तदेवमुपप्छुतेष्वेव तत्वेषु श्रविचारितरमणीयाः सर्वे ब्यवह्ारा घटन्त एव।? 
तथा-- पाखण्डखर्डनाभिशा शानोदभिविवर्धिता: । 
जयराशेजेयन्तीह बिकल्या वादिजिष्णवः |? तत्वो० पु० १२५. 
२. सिंधी जैन प्रन्थमालामें प्रकाशित, प्रभावकचरित, पृ० २२१-२२२ । 
प्रो रसिकलाल परिख संपादित, काव्यानुशासनकी अँगरेजी प्रस्तावना, ० 
057,प्; तथा तष्वोपप्लबकी प्रस्तावना पु० ५ | 
३. अष्टसइसी, सिद्धिविनिश्वय, न्यायमुकुदचन्द्र, सन्‍्मतिदीका, स्थाद्वाद- 
रज्ञाकर, स्थाद्रादमख्करी आदि | 


हरे 


और अन्तके मिलाकर कुल तीन हो पद्म इसमें मिलते हैं। बाकी सारा प्रन्य 
सरल गयमें है। भाषा प्रसन्न और वाक्य छोटे-छोटे हैं । फिर भी इसमें जो 
कुछ दुरूद्दता या जठिलता प्राप्त होती है, वह विचारकी श्रति सूद््मता और 
एकके बाद दुसरी ऐसी विकल्पोंकी कड़ीके कारण है । 

शैली--प्रस्तुत प्रन्थकी शैली वेतणिडिक है। वेतणिडक शेली वह है जिसमें 
वितयडा कथाका श्राश्रय लेकर चर्चा की गई हो। वितणडा यह कथाके ' 
तीन प्रकारोंमेंका एक प्रकार है। दाशंनिक साहित्यमें वितएडा कथाका क्या 
स्थान है, और बेतरिडक शेलीके साहित्यमें प्रस्तुत प्रत्थका क्‍या स्थान है, इसे 
सममनेके लिए नीचे लिखी बातोंपर थोड़ा-सा ऐतिद्वासिक विचार करना 
आवश्यक है । 

(छह ) कथाके प्रकार एवं उनका पारस्परिक श्रन्तर | 

(ह ) दाशंनिक साहित्यमें खितरडा कथाका प्रवेश और विकास । 

(3 ) बैतरिडक शैलीके प्रन्थोंमें प्रस्तुत प्रन्थका स्थान । 

(ञअ्) दो व्यक्तियों या दो समूहोंके द्वाराकी जानेवाली चर्चा, जिसमें 
दोनों अपने-अपने पक्का स्थापन और विरोधी परपत्षका निरसन, युक्तिसे करते 
हों, कथा कहलाती है | इसके घाद, जरप और घितण्डा ऐसे तीन प्रकार 
हैं, जो उपलब्ध संस्कृत साहिस्यमे सबसे प्राचीन अ्क्षपादके सूत्रोंमें लक्षण- 
पूबंक निर्दिष्ट हैं | धादकथा' वह हे जो केवल सत्य जानने और जतलानेके 
अभिप्रायसे की जाती है। इस कथाका आन्तरिक प्रेरक तक्त्न केवल सत्यन्िशासा 
है | जरपकथा वह है जो विजयकी इच्छासे या किसी लाभ एवं ख्यातिकी 





१. कथासे संबंध रखनेवाली अनेक शातव्य बातोंका परिचय प्राप्त करनेकी 
इच्छा रखनेवालोंके लिए गुजरातीमे लिखा हुआ हमारा “कथापद्धतिनुं स्वरूप 
श्रने तेना साहित्यनु दिग्दर्शन' नामक सुविस्तृत क्ेख ( पुरातस्व, पुस्तक ३, 
पृ १६५ ) उपयोगी है । इसी तरह उनके वास्ते हिन्दीमें स्वतंत्रभावसे लिखे 
हुए हमारे वे बिस्तृत टिप्णण भी उपयोगी हैं जो 'ठिघी जैन प्रन्थमाला में 
प्रकाशित 'प्रभायमीमांसा'के भाषाटिप्पयोंमें, पु० १०८ से पु० १११ तक 
अंकित हैं। 

२. 'प्रमाणतर्कंसाधनोपालम्भः सिद्धास्ताविरद्धः पश्मावयबोपपत्ष: पत्तप्र- 
तिपन्षपरिप्रहो वादः । यथोक्तोपपन्नएछुल जातिनिमहस्थानसाधनोपालम्भो जल्प: | 
स्वश्नतिपक्षस्थापनादीनों वितर्डा ।!--न्याययसूत्र १, २, १--३ । 


शये 


इच्छासेकी जाती है। इसका प्रेरक श्रान्तरिक तत्व केवल विजयेच्छा है । 
वितरण्डा कथा भी विजयेच्छासे ही कौ जाती है। इस तरह जरुप और 
वितरयडा दो तो विजयेच्छाजनित हैं और थधाद्‌ तस्‍्वबोधेच्छाजनित | विजये- 
ब्छाजनित होने पर भी जल्प और वितण्डामें एक श्रन्तर है, और वह यह कि 
जल्पकथामें वादी-प्रतिवादी दोनों अपना-श्रपना पत्ष रखकर, अपने-अपने 
पक्का स्थापन करते हुए, विरोधी पछुका खण्डन करते हैं । जब कि वितण्डा 
कथामें यह बात नहीं होती । उसमें अपने पक्का स्थापन फिये बिना ही प्रतिप- 
छका खण्डन करनेकी एकमात्र दृष्टि रहती है । 

यहाँ पर ऐतिहासिक तथा विकास क्रमकी दष्ठिसे यह कहना उचित होगा कि 
ऊपर जो कथाके तीन प्रकारोंका तथा उनके पारस्परिक श्रन्तरका शाख््रीय 
सूचन किया है, वह विविध विषयके विद्वानोंमें श्रनेक सदियोंसे चली आती हुई 
चर्चाका तकंशुद्ध परिणाम मात्र है। बहुत पुराने समयकी चर्चाश्रोमें श्रनेक 
जुदी-जुदी पद्धतियोंका बीज निहित है | वार्तालापकी पद्धति, जिसे संवादपद्धति 
भी कहते हैं, प्रश्नोत्तपद्धति और कथापद्ध ति--ये सभी प्राचीन कालकी चर्चा- 
औ्रॉमें कभी शुद्ध रूपसे तो कभी मिश्रित रूपसे चलती थों। कथापद्धतिवाली 
चर्चामें मी घाद, जटप श्रादि कथाओ्रोंक़ा मिथरण हो जाता था । जेसे जैसे 
अनुभव बढ़ता गया और एक पद्धतिमें दूसरी पद्धतिके मिथणसे, श्रौर खासकर 
एक कथामें दूसरी कथाके मिश्रणसे, कथाकालमें तथा उसके परिणाम नाना- 
विध असामझ़स्यका अनुभव होता गया, वेसे-बेसे कुशल विद्वानोंने कयाके 
मेदोंका स्पष्ट विभाजन करना भी शुरू कर दिया; श्रौर इसके साथ ही साथ 
उन्होंने हरणक कथाके लिए, श्रधिकारी, प्रयोजन, नियम-उपनियम आदिकी 
मयांदा भी बाँधनी शुरू फी । इसका स्पष्ट निर्देश हम सबसे पहले श्रक्धपादके 
सृूत्रोंमें देखते हैँ | कथाका यह शासत्रीय-निरूपण इसके बादके समग्र वाडम्मयमें 
श्राजतक सुस्थिर है । ययपि बीच-बीचमें बौद्ध श्र जेन तार्किकोने, अक्षपा 
दकी बतलाई हुई कथासंबन्धी म्यांदाका विरोध और परिह्ास करके, श्रपनी 
अपनी कुछ भिन्न प्रणाली भी स्थापित की है; फिर भी सामान्य रूपसे देखा जाए 
तो सभी दाशंनिक परम्पराश्रोंमें श्रक्षपादकी बतलाई हुई कथापद्धतिकी मर्यादा- 
का ही प्रभुत्व बना हुआ है । 

(इ) व्याकरण, अलंकार, ज्योतिष, वेथक, छुग्द और संगीत श्रादि 
अनेक ऐसे विषय हैं जिनपर च्चात्मक संस्कृत साहित्य काफी तादादमें बना है; 
फिर भी हम देखते हैं कि घिलरडा कथाके प्रवेश और विकासका केन्द्र तो 
फेवल दाशंनिक साहित्य ही रहा है। इस अम्तरका कारण, विषयका स्वाभा- 


हद 


बिक स्वरूपमेद ही हे । दक्शनोंसे संबन्ध रखनेवाले सभी विषय प्रायः ऐसे हो 
हैं जिनमें कल्पनाओंके साम्राज्यका यथेष्ट अवकाश है, झौर जिनकी च्चामें कुछ 
भी स्थापन न करना और केवल खण्डन ही खण्डन करना यह भी आकर्षक 
चन जाता है | इस तरह हम देखते हैं कि दाशंनिक ज्षेत्रके सिवाय श्रन्य किसी 
विषय बिठरदा कथाके विकास एवं प्रयोगकी कोई गुंजाइश नहीं है । 

चर्या करनेवाले विद्वानोंकी दृष्टिमें भी श्रनेक कारणोंसे परिवर्तन होता 
रहता दै। जब विद्वानोंकी दृष्टिमें साप्रदायिक भाव और पद्चामिनिदेश मुख्य- 
तया काम करते हैं तब उनके दायरा धाद्‌ कथाका सम्भव कम हो जाता 
है। तिस पर भी, जब उनकी दृष्टि आमिमानिक अइंबत्तिसे ओर शुष्क 
बाग्विलासकी कुतृहल शत्तिसे श्राइत हो जाती है, तब तो उनमें अहप कथाका 
भी सम्भव विरल हो जाता है । मध्य युग और अर्वाचीन युगके अनेक प्रन्थोंमें 
वितराडा कथाका आभ्रय लिए जानेका एक कारण उपर्युक्त इश्टिमेद भी है | 

ब्राह्मण और उपनिषद्‌ कालमें तथा बुद्ध और महावीरके समयमें चर्चाओ्रोंकी 
भरमार कम न थी, पर उस समयके भारतवर्षीय वातावरण में धार्मिकता, 
आध्यात्मिकता और चित्तशुद्धिका ऐसा और इतना प्रभाव अबश्य था कि 
जिससे उन चर्चांत्रोमें विजयेबच्छाकी अपेक्षा सत्यक्ञानकी इच्छा ही विशेष- 
रूपसे काम करती थी | यही सबब है कि हम उस युगके साह्ित्यमे अधिकतर 
घाद कथाका ही स्वरूप पाते हैं। इसके साथ हमें यह भी समझ 
कैना चाहिए कि उस युगके मनुष्य भी श्रन्तमें मनुष्य ही थे । अतएव उनमे 
भी विजवेच्छा, साप्रदायिकता और अइंताका तत्त्व, अनिवार्य रूपसे थोड़ा 
बहुत काम करता ही था। जिससे कभी-कमी बाद कथामें भी ज़रूप और 
चितरडाका तथा जढप कथामें वितग्डाका जानते-अनजानते प्रवेश हो ही 
जाता था। इतना द्वोते हुए भी, इस बातमे कोई संदेह नहीं, कि अंतिम रूपमे 
उस समय प्रतिष्ठा सत्यशानेच्छाकों और वादकथाकी ही थी। जल्प और 
वितण्ड! कथा करनेवालोंकी तथा किसी भी तरइसे उसका आश्रय लेनेवालोंकी, 
उतनी प्रतिष्ठा नहों थी जितनी शुद्ध बाद कथा करनेवालोंकी थी | 

परंतु, अनेक ऐतिहासिक कारणोंसे, उपर्युक्त स्थितिम बड़े जोरोंसे श्रंतर 
पड़ने लगा । बुद्ध और महावीरके बाद, भारतमे एक तरफसे शखस्त्रविजयकी 
वृत्ति प्रबल्ल होने लगी; और दूसरी तरफसे उसके साथ-ही-खाथ शास््रयिजयकी 
बृत्ति भी उत्तरोत्तर अब होती चली। साप्रदायिक संघ, जो पहले विद्यास्थान, 
धर्मस्थान और म्ठोंदीकी वस्तु थी, वह श्रव राज-सभा तक जा पहुँचा । इस 
समवसे दाशनिक विद्याश्रोंके छोत्रमें जल्प और वितणशडाका प्रवेश अधिकाधिड़ 


प्रैप 


होने लगा और उसकी कुछ प्रतिष्ठा मी अ्रधिक बढ़ने लगी। खुहलमजुशला उन 
लोगोंकी पूजा और प्रतिष्ठा होने लगी जो “येन केन प्रकारेश' प्रतिवादौको 
हरा सकते थे एबं हराते थे । झ्रद सभी संप्रदायवादियोंको फिक्र होने लगी, 
कि किसी भी तरहसे अपने-अपने सम्प्रदायके मंतब्योंकी विरोधी सांग्रदायिकोसे 
रखा करनी चाहिए | सामान्य मनुष्यमें विजयकी तथा लाभख्यातिडी इच्छा 
साहजिफ ही होती है । फिर उसको बढ़ते हुए संकुचित सांप्रदायिक भांवका 
सद्दारा मिल जाए, तो फिर कहना ही क्‍या! जहाँ देखो वहाँ विद्या पढ़ने- 
पढ़ानेका, तस्‍्व-चर्चा करनेका प्रतिष्ठित लक्ष्य यह समझा जाने लगा, कि जप 
कथा्े नहीं तो श्रन्तमें चितरडा कथासे ही सही, पर प्रतियादीका मुख बंद 
किया जाए और अपने साप्रदायिक निश्चयोंकी रद्धा की जाय | 

खन्द्रगुप्त ओर अशोकके समयसे लेकर आगेके साहित्यमें हम जल्प औरी 
वितण्डाक तत्च पहलेकी अपेद्षा कुछ अधिक स्पष्ट पाते हैं। इईसाकी दूसरी तीसर 
शताब्दीके माने जानेवाले नागाझुंन और अक्षपादकी कृतियाँ हमारे इस 
कथनकी साह्ी हैं । 

नाग्राजुनकी कृति बिश्नमह्ृवव्यायर्तिनी फो लीजिए या माध्यमिककां- 
रिकाको लीजिए और ध्यानसे उनका अवलोकन कीजिए,, तो पता चल जाएगा 
कि दाशनिक चिन्तनमें वादकी श्राडमें, या वादका दामन पकड़कर उसके पीछे- 
पीछे, जल्प और वितरढाका प्रवेश किस कदर होने लग गया था । हम यह 
तो निर्शयपूर्वक कभी कह नहीं सकते कि नागाजुन सत्य-जिशासासे प्रेरित था 
ही नहीं, और उसकी कथा सबबथा बादकोटिसे बाह्य है; पर इतना तो हम 
निश्चयपूर्वक कट्ट सकते हैं कि नागाजुनकी समग्र शेली, जल्प और वितर्डा 
कथाके इतनी नजदीक है कि उसकी शेलीका साधारण अ्रभ्यासी, बढ़ी सर- 
लतासे, जल्प और वितरढा कथाकी ओर छुढ़क सकता है । 

अक्षपादने अपने अतिमदस्वपू्ा सूज्ात्मक संग्रह ग्रथमें थादू, अल्प और 
बितयाड्धाका, फेवल अलग-अलग लक्षण दी नहीं बतलाया है बल्कि उन कथाओं 
के झधिकारी, प्रयोजन श्रादिकी पूरी मर्यादा भी सूचित की है। निःसंदेह अक्त- 
पादने अपने सूृत्रोर्मे जो क्रुछु कह्टा हे और जो कुछ स्पष्टीकरण किया है, वह 
केवल उनकी कल्पना या केवल शझपने समयकी स्थितिका चित्रण मात्र ही नहीं 
है, बल्कि उनका यद्द निरूपण, अतिपूर्यकालसे दली झाती हुई दाशंनिक पिद्वानोंकी 
मान्यताओंका तथा बिद्याके छेत्रमें विचरनेवालोंकी सनोद्शाका जीवित प्रतिय्रिम्ब 
है | निःसंदेद अत्षपादकी दृष्टिमें वास्तविक महत्व तो वादकथा'का ही है, फिर 
भी वह स्पष्टता तथा बलपूर्यकू, यह भी मान्यता प्रकट करता है कि केवल 


६६ 


'जल्प! ही नहीं बल्कि 'वितण्ढा' तकका भी आ्राभय शेकर अपने तत्यशानकी 
तथा छपने सम्प्रदायके मंतव्योंकी रक्षा करनी चाहिए । कांटे मले ही फेंक देने 
योग्य हों, फिर भी पौधोंकी रक्षाके वास्ते वे कभी-कभी बहुत उपादेय भी हैं । 
अक्षुपादने इस दृशटन्तके द्वारा 'जल्म' और “वितण्डाकथा”का पूर्व समयसें 
माना जानेबाला मात्र श्रोचित्य ही प्रकट नहीं किया है, बल्कि उसने खुद भी 
अपने सूत्रोंमें, कभी-कमी पूर्वपक्षीकों निरस्त करनेके लिए, स्पष्ट या अस्पष्ट 
रूपसे, 'जल्प”का श्र कभी 'वितण्डा? तकका आश्रय लिया जान पढ़ता है | * 

मनुष्यकी साहजिक विजयबृत्ति और उसके साथ मिली हुई सांप्रदायिक 
मोहबृत्ति-ये दो कारण तो दाशंनिक क्षेत्रमें थे ही, फिर उन्हें ऋषिकल्प विद्वानोंके 
द्वारा किये गए. 'जल्प” और 'वितण्डा कथा'के प्रयोगके समर्थनका सद्दारा 
मिला, तथा कुछ श्रसाधारण विद्वानोंके द्वारा उक्त कथाकी शैलीमें लिखे गए 
ग्रन्योंफा भी उमर्थन मिला । ऐसी स्थिति्में फिर तो कहना ही क्या था ! आगे 
घृताहुतिकी नौबत ञ्रा गई । जहाँ देखो वहाँ श्रकसर दाश॑निक ज्षेत्रमें 'जल्प” 
और “बितण्डा” का ही बोलबाला शुरू हुआ । यहाँतक कि एक बार ही नहीं 
बल्कि अनेक बार “जल्प” और 'वितण्डा! कथाके प्रयोगका निषेध करनेवाले 
तथा उसका अनौचित्य बतलानेवाले बुद्धि एवं चरित्र प्रगल्म ऐसे खुद बौद्ध 
तथा जैन तस्वसंस्थापक विद्वान्‌ तथा उनके उत्तराधिकारी मी 'जल्प' और 
“बितण्डा” कथाफी शेलीसे या उसके प्रयोगसे बिलकुल श्रद्धृते रद न सके। 
कभी-कभी तो उन्होंने यह भी कह दिया कि यद्यपि “जल्प” और “वितण्डा' 
सवंथा वज्ये है तथापि परिस्थिति पिशेषमें उसका भी उपयोग है !* 

इस तरह कथाशओ्रोंके विधि-निषेषकी दृष्टिसे, या कथाश्रोंका श्राश्रय लेकर 
की जानेवाली ग्रन्थकारकी शैलीकी दृष्टिसे, हम देखें, तो हमें स्पष्ठतया मालूम 
पढ़ता है कि बात्स्थायन, उद्द्योतकर, दिडनाग, घमंकीर्ति, सिद्ध सेन, 
खमन्तभद्ठ, कुमारित्न, शंकरायाय श्रादिकी कृतियोँ 'शुद्ध वादकथा? 
के नमूने नहीं हैं। जहाँतक अपने-अपने संप्रदायका तथा उसकी अबातर 
शाखाओंका संबंध है वहोतक तो, उनकी कृतियोंमें 'बादकथा'का तत्व सुर- 
छ्वित है, पर जद विरोधी संग्रदायके साथ चर्चाका मौका श्राता है तब ऐसे 





१. देखो न्यायसूत्र, ४. २, ४७ | 

२. देखो, 3० यशोविजयजीकृत वाददात्रिशिका, श्लो०, ६-- 
अयमेय विधेयस्तत्‌ तस्वजशेन तपस्विना। 
देशायपेज्ञायाउन्योडपि विज्ञाय गुस्लाघवम || 
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विक्षिष्ट बिद्वान:भी, थोड़े बहुत प्रमाएमें, विशुद्ध 'ज़ल्प' और, 'दिवयड़ा! 
कथाकी झोर नहीं तो कमसे कम्त उन कथाझ्रोंकी शेलीकी ओर तो, छाबश्य ही 
कुक जाते हैं। दाशंनिक विद्वानोंकी यह मनोड्ृत्ति नवीं सदीके बादके स्राहित्यमें 
तो श्रौर भी तीज़तर होती जाती है। यही सबय है कि हम आरगेके तीनों मतोंके 
साहित्यमें विरोधी संप्रदायके विद्वानों तथा उनके स्थापकोंके प्रति श्रत्यंत कड़ आ- 
पनफा तथा तिरस्कारका' भाव पाते हैं । 

मध्य युगके तथा अ्रवांचीन युगके बने हुए दाशनिक साहित्यमें ऐसा माग 
बहुत बढ़ा है जिसमें 'वाद'की अपेक्षा 'जल्पकथा का ही प्राधन्य है।. नागा- 
जुनने जिस 'विकल्पजाल'की प्रतिष्ठा की थी और बादके बौद्ध, बेदिक तथा 
जैन तार्किकोने जिसका पोषण एथं विस्तार किया था, उसका विकसित तथा 
विशेष दुरूह स्यरूप हम शरीहषेके खरडनस्तएड खाद्य एवं थिस्सुस्तालाय- 
की चिल्सुक्लो श्रादिमें पाते हैं ।' बेशक ये सभी पन्थ “जल्प कथा'की ही 
प्रधानतावाले हैं, क्योंकि इनमें लेखकक! उद्द श्य स्वपत्नस्थापन ही है, फिर मी 
इन ग्रन्थेकी शैलीमें 'वितरडा' की छाया श्रति स्पष्ट है। यों तो 'जल्प' और 
“बितर्डा' कथाके बीचका श्रस्तर इतना कम है कि अ्रगर ग्रन्थकारके मनोभाव 
और उद्दे श्यकी तरफ हमारा ध्यान न जाए,, तो श्रनेक बार हम यह निर॑य दी 
नहीं कर सकते कि यह प्रन्थ 'जल्प शेली का है, या वितण्डा शैलीका | जो 
कुछ हो, पर उपयुक्त च्चासे हमारा श्रभिप्राय इतना ही मात्र हे कि मध्य युग 
तथा श्रर्वांचीन युगके सारे साहित्यमें शुद्ध वितण्डाशेलीके ग्रन्थ नाम- 
मात्रके हैं। 

के ) हम दाशनिक साहित्यकी शेलीको संक्षेपमें पाँच विभागोंमें बाँट 
सकते हैँ--- 


(१) कुछ भप्रन्थ ऐसे हैं जिनकी शैली मात्र प्रतिपादनाध्मक है, जेसे-- 


१, इस विषयमें गुजरातीमें लिखी हुई 'साम्प्रदायिकता श्रने तेना पुरा» 
वाशओोनुं दिग्दर्शन' नामक हमारी लेखमाला, जो पुरातक्त्व, पुस्तक ४, १० 
१६६ से शुरू होती है, देखें । 

२. देतुबिडम्बनोपाय झ्मी छुपा नहीं है। इसके कर्ताका नाम ज्ञात नहीं 
इआ । इसकी लिखित प्रति पाट्यके किसी भारडारमें भी होनेका स्मरण है | 
इसकी एक प्रति पूनाके भाण्डारकर इन्स्टिल्यूटमें है जिसके ऊपरसे न्यायाचार्य 


पं७ महन्‍्द्रकुमारने एक नकल कर ली है। वही इस समय इसारे सम्मुख है । 
| 


हद 


मारदेक्यकारिका, सांत्पकारिका, तस्वार्थाधिगमधतर, अभिधभ- 
कोच, प्रशस्तपादभाष्यं, स्यायप्रवेश, स्पायबिन्दु आदि | 

(१२) कुछ म्रन्‍्थ ऐसे हैं. जिनमें त्वसंप्रदायके प्रतिपादमका माग अधिक 
और अन्च संप्रदायके खण्डनका भाग कम है--जेसे शाबरमाष्य । 

(३ ) कुछ प्न्थ ऐसे हैं जिनमें परमतोंका लण्डन विस्तारसे है और 
स्थमतका स्थापन थोड़ेमे हैं, जैसे--माध्यमिक कारिका, खरडनखराड़- 
साध श्रादि | 

(४) कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं. जिनमें खए्डन और मण्डन समप्रमाण है या 
साथ-ही-साथ चलता है, जेसे--धात्य्यायन भाष्य, मीर्मासा श्लोकथा- 
लिंक, शॉकरमाष्य, प्रमाशवार्तिक श्रादि । 

(५ ) बहुत थोड़े पर ऐसे ग्रथ भी मिलते हैं जिनमें स्वपक्षके प्रतिपावनका 
गामोनिशान तक नहीं है और दूसरेके मन्तव्योंका खए्डन-ही-खण्डन मात्र है | 
ऐसे शुद्ध बेतरिडक शैलीके अन्य हस समय हमारे सामने दो हैं--एक प्रस्तुत 
रस्थोपप्त वर्सिद्द और दूसरा हेलुचिड्ध म्बनो पाय । 

इस विवेचनासे प्रस्तुत तस्वोपप्लव ग्रन्थकी शे्लाका दार्शनिक शैलियोंमं 
क्या स्थान है यह हमें स्पष्ट मालूम पढ़ जाता है | 

यद्यपि 'तस्वोपप्लव्सिह और 'ेतुविद्धम्बनोपाय' इन दोनोंकी शेली शुद्ध 
खरढनात्मक ही है, फिर भी इन दोनोंकी शैलीमें थंड़ासा श्रन्तर भी है. जो 
मध्ययुगीन और अवांचीनकालीन शैलीके भेदका स्पष्ट द्योतक है| 

दसवीं शताब्दीके पहलेके दार्शनिक साहित्यमे व्याकरण और अलकारके 
पाशिडस्यफी पेट भरकर व्यक्त करनेकी कृत्रिम कोशिश नहीं होती थी । इसी तरह 
उस युगके व्याकरण तथा अलकार विषयक साहिस्यमे, न्याय एवं दार्शनिक 
तस्वोंकी लबालब भर देनेकी भी अनावश्यक कोशिश नहीं होती थी । जब कि 
दसदीं सदीके बादके साहित्यमें हम वक्त दोनों कोशिशें उत्तरोत्तर अधिक 
परिमाणमें पाते हैं। दसवीं सर्दीके बादका दाशंनिक, श्रपने ग्रन्थकी रचनामें 
तथा प्रत्यक्ष चर्चा करनेमें, यह ध्यान अधिकसे श्रघिक रखता है, कि उसके 

प्रथम श्रौर संमाषणमें, व्याकरणके नव-नव और जटिल प्रयोगोंकों तथा श्रालं- 
कारिक तस्‍वोंकी वद्‌ अधिकसे अधिक भात्रा किस तरह दिखा सके। वादी 
देवसरिका स्याह्रादरज्ञाकर, झ्रीहर्षका सराड्नसरडलाद, रतम- 
प्रडनकी जरपकल्पलता आदि दार्शनिक प्रन्थ उक्त बृत्तिके नमूने हैं| दूसरी 
तरफसे वैयाकरणों और आलंकारिकोंमें भी एक ऐसी इत्तिका उदय हुआ, 
जिससे प्रेरित होकर वे न्यायशाज्रके नवीन तत्तोंको एवं जटिल परिभाषाओंकों 


हैहि 


झंपने विषयक सूचम चितमे्में ही नहीं वर प्रतिधादीकों तप करनेक्ते लिए. भी 
काममें लाने' लगे । वारहयीं सदीके शंभेशने अवच्छेदकता?, 'प्रकारता', 
अतियोगिता” आदि नपीन परिभाषाके द्वारा स्यायशास््रके ब्राह्म तथा आन्तरिक 
स्वरूपमें युभान्तर उपस्थित किया और उसके उत्तराधिकारी मैथिल एवं बंगाली 
तार्किकोंने उस दिशामें आ्राश्चयंजनक प्रमति की । न्यायशास्यक्षी इस सूदुस पर 
जड़िल परिमाषाकों तथा विचारतरशीको वैयाकरणों और आलंकारिकों तकने 
अपनाया | वे न्यायकी इस नवीन परिमाषाके द्वारा प्रतिवादियोंकरों पराध्ष् 
करनेकी भी वैसी ही कोशिश करने लगे, जैसी कुछु दाशंनिक विद्वान्‌ व्याकरण 
और श्रलंकारकी खमत्कृतिके द्वारा करने लगे थे । मागोजी भट्टके शुब्देन्दु- 
शेखर आदि ग्रन्थ तथा जगज्ञाथ कविराजके रखगंगाघर श्रादि ग्रन्थ 
नवीन न्यायशेलीके जीवत नमूने हैं | 

यद्यपि 'हेतुविंडम्बनोपाथ'की शैली “तस्वोपप्लवर्सिह'की शैली जैसी शुद्ध 
बेतणिडक ही है, फिर भी दोनोंमें युगमेदका श्रन्तर स्पष्ट है । तत्वोपप्लवर्सिहमें 
दार्शनिक विचारोंकी सूक््मता श्लौर जटिलता ही मुख्य है, भाषा श्रोर अलकारकी 
छुटा उसमें येसी नहीं है। जब कि देतुविडम्बनोपायमें वैयाकरणोंके तथा 
आलंकारिकोंके भाषा-चमत्कारकी आकंक छुटा है। इसके सिवाय इन दोनों 
ग्रन्थोंमें एक अन्तर श्रौर भी है जो प्रतियाद्य विषयसे संबध रखता है । तस्वा- 
पप्लवसिंदका खण्डनमार्ग समग्र तत्वोंकी लक्ष्यमें रखकर चला है, श्रतएव 
उसमे दाशंनिक परपराओंमे माने जानेवाले समस्त प्रमायोंका एक-एक करके 
खण्डन किया गया है; जब्र कि देतुविडम्बनोपायका खण्डनमार्ग केवल अनु- 
मानके हेतुको लक्ष्ममें रख कर शुरू हुआ है, इसलिए उसमें उतने खण्डनीय 
प्रमाणोंका विचार नहीं हे जितनोंका तत्वोपप्लवमें है । 

इसके सिवाय एक बड़े महस्वक्री ऐतिहासिक बस्तुका भी निर्देश करना 
यहाँ जरूरी है। तरवोपप्लवसिध्का कतो अथराशि तत्वमात्रका बैतस्डिक 
शैलीसे खण्डन करता है ओर अपनेको श्रृहरुपतिकी परम्पराका बतलाता है । 
जब कि देतुविडम्वनोपायका कर्ता जो कोई जेन हे--जेंसा कि उसके प्रारम्मिक 
भागसे' स्पष्ट है-..आ्रात्तिक रूपससे अपने हृष्ट देवको नमस्कार भी करता है 
श्रौर केवल खण्डनचातुरीको दिखानेके वास्ते ही हेतुविडम्बनोपायकी रचना 


१, “प्रणम्य भीम॑दहेन्त प्रमाध्मानमव्ययम | 
हेतोविंडम्बनोपायो निरषाय! प्रतावते ॥? 


१३७० 


करना बतलाता है। । जयराशिका उद्दे श्य केवल लणडनचातुरी बतल्ानेका या 
उसे दूसरों सिखानेका ही नहीं है बहिकि अपनी चावांक मात्यताका एक नया 
रूप पदर्शित करनेका भी हे ! इसके विपरीत हेतुविडम्बनोपायके रवयग्रिताका 
उद्देश्य अपनी किसी परम्पराके स्वरूपका बतलाना नहीं है। उसका तह श्य सिर्फ 
यही बतलानेका है कि विवाद करते समय अगर प्रतिवादीकों छुप करना हो तो 
उसके स्थापित पत्तमेंसे एक साध्य या देतुवाक्यकरी परीक्षा करके या उसका समूल 
खंश्डन करके किस तरह उसे चुप किया जा सकता है । 
ार्वाक दर्शनमें प्रस्तुत प्रभ्थका स्थान 

प्रस्तुत प्रन्थ चार्वांक संग्रदायका होनेसे इस जगद्ट इस संम्प्रदायके संबन्धर्म॑ 
नीचे लिखी बातें ज्ञातव्य हैं । 

(श्र ) घार्वाक संप्रदायका इतिहास 

(६ ) भारतीय दर्शनोंमें उसका स्थान 

(3 ) चा्वांक दशनका साहित्य ह 

( श्र ) पुराने उपनिषदोंमें तथा सश्नकुतान्न जेसे प्राचीन माने जाने- 
वाले जैन श्रागमर्म भूतबादी या मूतचैतन्यवादी रूससे चार्बांक मतका निर्देश 
है | पाशिनिके सूत्रमें श्रानेवाला नास्तिक शब्द भी अनात्मवादी चावकि मतका 
ही सूचक है। बौद्ध वीघनिकायमें भी भूतवादी और अ्रक्रियवादी रुपसे दो 


१, ग्रस्थकार शुरूमें ही कहता है कि--“'इह हि यः कश्षिद्विव्ित्‌ प्रच- 
शणडप्रामाणिकग्र काए्डश्रेणीशिरोमशीयमानः सर्वाज्ञीणानणीवः प्रमाशधोरणीप्र- 
गुंणीमवदखण्डपाणिडत्योडडामरता स्वात्मनि मन्यमानः स्वान्यानन्यतमसौजन्य- 
घन्यत्रिभुवनमास्यवदान्यगणावगणनानुगुणानणु तत्तद्अशितिरणरणुकरं रण प्षिस्स- 
मानामिसानः अप्रतिहतप्रसरप्रवरनिर्यद्यसच्यस्कानुमानपरम्प रापरावोम वेतनिल्तुष- 
मनौषापिशेषोन्सिषन्मनीषिपरिषण्जाग्रतप्रत्यमोदप् महीयोमहीयसन्मानः शतमखगुर- 

मुखादगविमुखताका रिहा रिसर्वतोमुखशेमुषी मुखरासंख्यसंख्याव द्विल्थाते प्षदिदितस- 
मग्रतकककशवितकंणप्रवणः प्रामाणिकग्रामणीः प्रमाणयति तस्याशयस्था- 
हारप्राग्मारतिरस्काराय चारविचार्वातुरीगरीयश्रतुरनरचेतश्मस्काराय च 
किडिचिदुच्यते । 

२. “विशानघन एवतेम्यों भूतेम्यः समुत्थाय तान्येबानु विनश्यति न 
प्रेत्यसंश। श्र॒स्तीति '--श्ह्ददारएयकोपनिबद्‌, ४, १२. 


रे. पूजइझताड़, ० १४, ए८१। 


ढर 


तीपिकोंका सूचन है । शादकयके अधशाक्षमें लोकायतिक मतका निर्देश 
उसी मृतवादी दर्शनका बोधक है । इस तरह “नास्तिक' 'भूतबादी' “शोका- 
यंतिक! 'झक्रिववादी' आदि जैसे शब्द इस संप्रदायके श्र्थमें मिलते हैं । पर 
उस प्राचीन कालके साहित्यमें 'चार्बाक' शब्दका पता महों चलता । चार्वाक 
मतका पुरल्कर्ता कौन था इसका मी पता उस युगके खाहित्वमें नहीं मिलता । 
उसके पुरस्कर्ता रूपसे शृहरस्पलि, देवगुर आदिका जो मन्तव्य प्रचलित है 
बद संभवतः पौराणिकोंकी कल्पनाका दी फल है। पुराणोंमें' चार्बाक मतके 
प्रबतंकका जो वर्णन है वह कितना साधार है यह कहना कठिन है | फिर भी 
पुराणोंका बह वर्णन, अपनी मनोरञ्षकता तथा पुराणोंकी लोकप्रियताकफे कारण, 
अनसाधारणमें और विद्वानोंमे भी रूढ हो गया है; श्रौर सब कोई निर्विवाद रूपसे 
यही कहते और मानते आए हैं कि बृहस्पति ही चावाक मतका पुरस्कर्ता है । 
जहाँ कहीं चार्वाक मतके निद््शंक वाक्य या सूत्र मिलते हैं बहाँ वे बृहस्पति, 
मुस्शुरु! श्रादि नामके साथ ही उद्धुत किये दुए पाए जाते हैं । 
( ॥ ) भारतीय दर्शनोंको हम सक्षेपमें चार विभागोंमें बाँट सकते हैँ । 

१, इन्द्रियाधिपरय पक्त 

२, अ्रनिन्द्रियाधिपत्य पक्ष 

३, उभयाधिपत्य पत्ष 

४. आगमाधिपत्य पक्ष 

१. जिस पत्तका मन्तव्य यंह है कि प्रमाणकी सारी शक्ति इन्द्रियोंके 

ऊंपर ही श्रवलम्बित है | मन खुद इन्द्रियोंका अनुगमन कर सकता है पर वह 
इन्द्रियोंकी मददके सिवाय कहीं भी श्रथांत्‌ जहाँ इन्द्रियोंकी पहुँच न हो वहाँ-- 
प्रवृत्त होकर सच्चा ज्ञान पेदां कर ही नहीं सकता, सच्चे शानका श्रगर सम्मव 
है तो वह इन्द्रियोंके द्वागा ही--यह है इन्द्रियाधिपत्य पक्ष | इस पत्षमें चार्वाक 
दर्शन ही समाविष्ठ है। इसका तात्पये यह नहीं कि चार्बाक अ्रनुमानया 


१. देखो, दीघनिकाम, बअ्झजजालसुत्त, ४० १२; तथा सामध्जफलसुत्त, 
(० ६२०--२१ । 

२. विष्णुपुराण, तृतीयश्रंश, अ्रध्याय--१७ | कथाके लिए देखो सबं+ 
दर्शनसंग्रहका पं० अभ्यंकरशार्री लिखिन उपोद्षात, ४० १३२ | 

३, सस्योपप्खब, ५० ४५ | 

४» तत्त्योपप्लबमें दृहस्पतिको सुदुयुद भी कहा है--३० १२४। लणबन- 
खदषदखायमें भगवान्‌ सुरयुदको शोकावतिक तूजका कर्ता कहा गया है--१० ७ | 


रैकरे 


शण्कंदर्दधार रूप आंगम आदि प्रमाशोंको, जो प्रतिदिन सर्वसिद्ध व्यवहार 
भस्तु है, न मानता हो; फिर भी चार्वाक अपनेको जो प्रत्यच्षमात्रवादी- इन्द्रिय 
प्रस्यक्मात्रवादी कहता है, इसका अर्थ इतना ही है कि श्रनुमान, शब्द झआादि 
कोई मी लौकिक प्रमाण क्‍यों न हो, पर उसका प्रामाण्य इम्द्रिय प्रत्यक्षके संबादके 
सिबान कभी सम्भव नहीं । श्र्थात्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्षसे बाधित नहीं ऐसा कोई भी 
शानम्यापार यदि अमाण कहा जाए तो इसमें चावांककों आपत्ति नहीं | 

२. झ्रनिन्द्रियके श्रन्तःकरश--मम, चित्ष औ्रौर श्रास्मा ऐसे तीन श्रर्थ 
फलित होते हैं, जिममेंसे चित्तरूप श्रनिन्द्रियका आ्राधिपत्य माननेवाला अनि- 
न्द्ियाधिपत्य पत्त है। इस पत्तमें विशानवाद, श्ल्यधाद और शाइर- 
वेदास्तका समावेश होता है । इस पत्तके अनुसार यथार्थशानका सम्मव विशुद्ध 
चित्तके द्वारा ही माना जाता है। यह पक्त इन्द्रियोंकी सत्यकानजननशक्तिका 
स्वथा इन्कार करता है और कहता है कि इग्द्रियाँ वास्तविक ज्ञान करानेमें 
पंगु ही नहीं बल्कि घोखेबाज मी अवश्य हैं । इनके मन्तव्यका निष्कर्ष इतना 
ही हे कि चित्त--खासकर ध्यानशुद्ध सात्त्विक चित्तसे बाघित या उसका संवाद 
प्रात्त न कर सकनेवाला कोई ज्ञान प्रमाण हो ही नहीं सकता, चाहे वह फ़िर 
भछ्ते ही लोकव्यवह्ारमें प्रमाण रूपसे माना जाता हो । 

३. उभयाधिपत्य पक्त वह है जो चार्वाककी तरह इन्द्रियोंकी ही सब कुछ 
मानकर इन्द्रिय निरपेज्ञ मनका अ्रसामर्थ्य स्वीकार नहीं करता; और न इन्द्रि- 
थोंको ही पंगु या धाखेबाज मानकर केवल श्रनिन्द्रिय या चित्तका ही सामर्थ् 
स्वीकार करता है। यह पक्ष मानता है कि चाहे मनकी मददसे ई। सह्ठी, पर 
इन्द्रियों गुणसम्पन्न हो सकती हैं श्र वास्तविक ज्ञान पेदा कर सकती हैं । इस 
वर यह पक्ष यह भी मानता है कि इन्द्रियोंकी मदद जहां नहीं है वहाँ भ। 
झनिद्धिय यथार्थ शान करा सकता है | इससे इसे उमयाधिपत्य पत्त कहा है । 
इसमें शसांक्य योग, न्‍्याय-बेशेषिक और मीमांसक आदि दर्शनांका 
समावेश है। राख्य-योग इन्द्रियोंका सादयुणय मान कर भी अ्न्तःकरणकी 
स्वतंत्र यथायेशक्ति मानता है । न्याय-वेशेषिक श्रादि भी मनकी वेसी ही शक्ति 
मानते हैं; पर फके यह है कि साख्य-योग श्रात्माका स्वतत्न प्रभाणसामर्थ्य नहीं 
मानते | क्योकि बे प्रमाणसामथ्य बुद्धिमें है मान कर पुरुष या चेतनको निर- 
तिशय मानते हैं; जब कि न्याय-वैशेषिक श्रादि, चाहे ईएबरकी झआव्माका ही 
रही, पर श्रात्माका स्वतन्त्र प्रमाणसामथ्य मानते हैं | अथांत्‌ वे शरीर-मनका 
अमाव होनेपर भी ईशवरमें शानशक्ति मानते है। वेभाविक और सौज्ाल्तिक 
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भी इसी पक्षफे अन्तर्गत हैं, क्योंकि वे भी इन्द्रिय और मन दोनोंका प्रमाण- 
सामरप्य मानते हैं । 

४. आगमाधिपश्य पत्ञ वह है जो किसी-स-किसी विषयमें आगमके सिवाय 
किसी हन्द्रिय या अनिन्द्रियका प्रमाणसामथ्५ स्वीकार नहीं करता | यह पक्ष 
केवल पूर्थमीमांसाका ही दे | यद्यपि वह अ्रन्य विषयोंमें सास्ययोगादिकी तरह 
डभयाधिपत्य पक्षका दी श्रनुगामी है, फिर भी घर्म और अधर्म इन दो विषयोंमें 
बह शआ्रागम मात्रका ही सामध्यं मानता है । यों तो बेदास्तके अनुसार अह्मके 
विधयमें भी आगमका द्वी प्राधान्य है; फिर भी वह आगमाधिपष्य पद्में इस- 
लिए नहीं थ्रा सकता कि अह्म विषयमें ध्यानशुद्ध झ्नंन्तःकरणका मी सामश्य उसे 
मान्य है । 


इस तरह, चार्वाक मान्यता इन्द्रियाधिपत्य पहुकी श्रनुवर्तिनी ही सर्वत्र 
मानी जाती है | फिर भी प्रस्तुत ग्रन्थ उस मान्यताके विफ्रयमे एक नया प्रस्थान 
उपस्थित करता है। क्योंकि इसमें इन्द्रियोंकी ययार्थज्ञान उल्नन्न करनेकी 
शक्तिका भी खण्डन किया गया है और लौकिक प्रत्यक्ष तकको भी प्रमाण 
माननेसे इन्कार कर दिया है। अश्रतएव प्रस्तुत अन्यथके श्रभिप्राय्से चारवांक 
मान्यता दो विभागोंमे बँट जाती है । पूवकालीन मान्यता इन्द्रियाधिपत्य पक्तमें 
जाती है, भर अयराशिकी नई मान्यता प्रमायोपप्लब पक्तमें श्राती है । 

(ड ) चावाक मान्यता का कोई पूर्ववर्तो अन्थ श्रखण्ड्ड रूपसे उपलब्ध 
नहीं है | श्रन्य दर्शन अन्थोंमें पूर्वपत्ष रूपसे चार्वाक मतके मन्तब्यके साथ कहीं - 
कहीं जो कुछ वाक्य या सूत्र उद्धुत किये हुए मिलते हैं, यही उसका एक मात्र 
साहित्य हे । यह मी जान पढ़ता है कि चावांक मान्यताकों व्यवस्थित रूपसे 
लिखनेवाले विद्वान्‌ शायद हुए ही नहीं। जो कुछ बृहस्पतिने कहा उम्नाका 
छिम्नभिश्न अंश उस परम्पराका एक मात्र प्राचीन साहित्य कद्ठा जा सकता है । 
उसी साहित्यके श्राधार पर पुराणोंमें भी चावाक मतको पत्चवित किया गया है | 
झाठवीं सदीके जेनाचरार्य हरिभद्वके धड्दशंनसमुश्ययमें और तेरहवीं-चौद- 
हवीं सदीके भाषधाचाय कृत सर्वदृशेनसअद्दमें चर्वाक मतके वर्णनके साथ 
कुछ पद्च उद्धुत मिलते हैं | पर जान पढ़ता है, कि ये सब पद्म, किसी स्वार्बा- 
काचाग्रकी रूति न होकर, आर शोर बिद्वानोंके द्वारा चार्वाफशमत-अग्न रूपशे 
वे समय समय पर बने हुए हैं | 

इस तरह चावकि दशनके साहित्यमें प्रस्तुत प्रन्थका स्थान बड़े महत््वका 
है | क्योंकि यह एक ही भ्रन्म हमें ऐसा 3पलब्ध है जो जार्बाक मान्थंताका 
अखगड़ प्रन्थ कहा जा सकता है | 


है 
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विषय परियय 
प्रस्तुत अन्थमें किस-किस विषयकी चर्चा है और यह किस प्रकार की गई है 
इसका संक्तिस परिचय प्राप्त करनेके लिए नीचे लिखी बातों पर थोढ़ासा प्रकाश 
डालना जरूरी है। 
(१) भन्थकारका उद्देश्य और उसकी सिद्धिके वास्‍्ते उसके द्वारा अ्ब- 
लंबित मार्ग । 
(३२ ) किन-किन द्शनोंके और किन-किन आचार्योंके सम्मत प्रमाणशलक्ष- 
णोंका खण्डनीय रूपसे निदंश है । 
(३ ) किन"किन दर्शनोंके कौन-कौनसे प्रमेयोंका प्रासंगिक खश्डनके 
वास्ते निदेश है । 
(४ ) पूर्वकालीन और समकालीन किन-किन विद्वानोंकी कृतियोंसे खणशडन- 
सामग्री ली हुईं जान पड़ती है । 
(५ ) उस खण्डन-सामग्रीका अपने अभिप्रेतकी सिद्धिमें अस्थकारने किस 
तरह उपयोग किया है | 
(१ ) हम पहले ही कह चुके हैं कि ग्रन्थकारका उद्दे श्य, समग्र दर्शनोंकी 
छोटी-बड़ी सभी मान्यताश्रोंका एकमात्र खश्डन करना है। भ्रन्थकारने यह 
सोचकर कि सब दर्शनोंके श्रभिमत समग्र तत्वॉका एक एक फरके खण्डन 
करमा संभव नहीं; तब यह विचार किया होगा कि ऐसा कौन मार्ग है जिसका 
सरलतांसे श्रवलम्बन हो सके और जिसके श्रवलम्बनसे समग्र तत्वोंका खणढन 
आप-ही-आप सिद्ध हो जाए। इस विचारमेंसे प्रन्थकारकों श्रपने उद्द श्यकी 
शिक्षिका एक अ्रमांध मार्ग सूफ पड़ा, और वह यह कि अ्रस्थ सब बातोंके 
खशण्डनकी अर मुख्य लक्ष्य न दंकर केवल प्रमाणखण्डन हो किया जाए, 
जिससे प्रमाणके श्राघारसे सिद्ध किये जानेवाले श्रन्य सब तत्त्व या प्रमेव अपने 
आप ही खर्डित हो सके । जान पढ़ता ह ग्रन्थकारके मनथे जब यह निर्णय 
स्थिर बन गया तब फिर उसने सब दर्शनोंके श्रमिमत प्रमाणलछशोंके खणडइनकी 
तैयारी की | अन्थके प्रारम्भमें ही वह अपने इस भावकों स्पष्ट शब्दोंमें व्यक्त 
करते है। बह सभी प्रमाण प्रमेययादी दाशंनिकोंकों लक्षकार कर कहता है 
कि-- आप क्षोग जो प्रमाण और प्रभेयकी व्यवस्था मानते हैं उसका 
१, 'अथ कर्थ तानि न सन्ति $ तहुच्यते--सल्लक्षयनिवन्धर्न मानव्यव- 
स्थानमू, माननिबन्धना चे मेयस्थितिड, तदमावे तयोः सदत्यवह्ारविषपत्त॑ 
कथम !........धत्यादि । तत्वोपप्लव, ४० १. | 


१७५. 


आधार है प्रमाशका यथाथ लक्षण । चरण्तु वि्ञार करने पर जब 
कोई परमाणका लक्षण दी नियोप लिख भईह्ी दोता तब उसके आधार 
पर बलकाई जआनेयाद्धी प्रमाण ग्रमेषकी ब्ववस्था कैसे मानो जा 
सकती दै ९' ऐसा कहकर, वह फ़िर एक-एक करके प्रमाण लक्षशका क्रमशः 
खण्डन करना श्रारभ करता है | इसी तरह प्रन्थके श्रन्तमें भी उसने अपने 
इस निर्णीत मार्गको दोहराया है श्लोर उसकी सफल्लता भी सूचित की है । उसने 
स्पष्ट शब्दोंमे कद्दा है कि--'जब कोई प्रमायलछरण दी ठीक नहीं दनता 
तब सब तत्त्व आप ही भाप बाधित या असिद्ध हो जाते दे । ऐसी 
वशामें बाधित तरधोके आधारपर चलाये जानेवाजें सब व्यपहार 
धस्तुतः अविवाररमणीय ही है ।! श्रर्थात्‌ शास्रीय और लौफिक श्रथवा 
इृदलोकिक और पारतौकिक--सब प्रद्ृत्तियोंकी सुन्दरता सिर्फ अविचारदेतुक 
ही है। विचार करनेपर वे सब व्यवहार निराघार सिद्ध दीनेके कारश निर्जाव 
जैसे शोभाहीन हे । ग्रन्थकारने अपने निर्णयके अनुसार यद्यवि दार्शनिकोंके 
अभिमत प्रमाणलक्षणोंक्री ही खश्डनोय रूपसे मीमासा शुरू की है श्रौर उसीपर 
उसका जोर है; फिर भी वह बीच बीचमें प्रमाणलक्षणोंके श्रलावा कुछ अन्य 
प्रमेयोंका मी खण्डन करता है । इस तरह प्रमाणलक्षणोंके खण्डनका ध्येय 
रखनेवाले इस ग्रन्थमें थोड़ेसे अन्य प्रमेषोंका भी खण्डन मिलता है । 

(२ ) न्याय, मीमांसा, सांकय, योड, बेयाकरण और पोराशिक 
इन लुद्द दर्शनोंके श्राममत लक्षणोंको, अन्यकारने खगड़नीय रूपसे लिया है । 
श्ममेंसे कुछ लखण ऐसे हैं जो प्रमाणसामान्यके हैं श्रौर कुछ ऐसे हैं जो 
विशेष विशेष प्रमाणके दें | प्रमाणसामान्यके लक्षण सिरे मीमांखा और 
बोदख-- इन दो दशशनोके लिये ग< हैं। | मीमासासम्मत प्रमाणसामान्यलक्षण 
जो अन्यकारने लिया है वह कुमारिछका माना जाता है, फिर मी इसमे सदेह 
नहीं कि वह लक्षण पूर्ववर्ती अन्य मीमाउकोको मी सान्य रहा होगा। प्रन्थकारने 
बौद्ध दर्शनके प्रमाणसामान्य संबंधी दो लक्षण चर्चाके लिये हैँ जो प्रगट 
रूपसे धर्मकीर्तिके माने जाते हैं, पर जिनका मूल दिद्धनागके विचारमें भी 
अवश्य है । 

विशेष प्रमाणोंके लक्षण जो ग्रन्थमें आए, हैं वे न्याय, मीमांखा, सांख्य, 
बोद, पौराणिक और वेयाकरणांके हैं । 


१ देखो पएृ० २२ और २७ | 
२ देखो, ४० २७ और र८ | 


श्कई्‌ 


स्याय्र दर्शनके आपस, अभुझान, उपसाने और आगम इन चारों प्रभायोके 
विशेष शचरा पन्धमें छाए हैं' ओर ये अज्षपादके न्‍्यावश्चके हैं | 

संख्य दरश्शनके विशेष प्रमाशोमेंसे केक्‍्ल प्रत्यचका ही लक्षण लिया गया 
है, जो ईज्थरकंध्णका न होकर वाषगराथका है | 

बौद्ध दर्शन प्रत्यक्ष श्र अनुमान इन दो प्रमाणोंकों ही मानता है ।* 
अ्न्थकांरमे उसके दोनों प्रमाणोंके लक्षण च्चाके वास्ते लिए हैं" जो--जैसा कि 
हमने ऊपर कहा हैं--धर्मकीर्तिके हैं, पर जिनका मूल दिद्यतागके प्रन्ध/से भी 
मिलता है | 

मौमांसा दर्शानके प्रसिद्ध झ्राचाय॑ दो हैं--कुमारिल और प्रभाकर । 
प्रभाकरको पाँच ग्रमाण इृष्ट हैं, पर क्ुमारिलकों छुट्ट । प्रस्तुत ग्रन्थमें कुमारिल- 
के छु्लें प्रभागोंकी मीसासाकी गई है, और इसमे प्रभाजर सम्मत पाँच प्रभाणों- 
की मीमासा भी समा जाती है | 

पौराणिक विद्वान मीमासा सम्मत छुद्द प्रमाणोंक श्रलावा ऐतिहा और 
सम्भव नामक दो और प्रमाण मानते हैं--जिनका निर्देश अ्रक्षपादके यत्रा 
तकमें भी है--बे भी प्रस्तुत ग्रत्थमें लिये गए है ।" 

वैयाकरणोके ग्रमिमत 'वाचक्रद के लचणं और 'साधुपद की उनक। 
व्याख्याका भी इस ग्रन्यमें खण्उनाय रूपसे निर्देश मिलता दे | यह सम्मबतः 
भंदरिके वाक्यपफ्दीयसे लिया गया दे |“ 

(३) यों तो ग्न्थमें प्रगवश श्रनेक बिचारोंकी चर्चा की गई है,जिनका 
यहाँपर संविस्तर वर्शन करना शक्य नहीं है, फिर भी उनमेंसे कुछ विचारों-- 
बस्तुश्नोका निर्देश करना ्रावश्यक है, जिससे यह जानना सरल हो जाएगा, 
कि फोन-कौनसी वस्तुएँ, श्रमुक दर्शनकों मान्य और श्रन्य दशेनोंकों अमान्य 
होनेके कारण, दार्शनिक ज्षेत्रमें खण्डन-मस्डनफी विषय बनी हुई हैं, और 


१ देखो, (० १७,४४,११२, ११४ | 

२ ४० ६१ | 

३, ४७ है२, परे | 

४, भे८, ८२ १०६, ११२, ११६ | 

४, ४६० ११३ । 

६ न्यायसूत्र--२, २, १. ७, ४० १११ । 
८, ह० ११० | 


०७ 


प्रन्थकारने दाशैनिकौंके उसे पोरस्परिक खंणेडन-मशेडनकी चचसि किस' तरह 
फायदा ड्रठाया है । वें वस्तुएँ ये दैं-- 

आंति, समवायथ, आशम्बन, अंतथ्यता, तथ्यता, स्मतिप्रभोष, 
सप्निकर्ष, विषयद्देविध्य, कल्पना, अस्पष्टता, स्पष्टता, लन्तान, देतु- 
फलमाष, आत्मा, फैकल्य, अनेंकान्त, अवयबी, वाह्मार्थविशोप, 
क्षणभद्ध, निर्देतुकचिनाश, बण, पद, रफोट और अपोसेयरथ | 

ह्ममेंसे 'जाति', 'समवाय, सन्निकर्प', अवयबी , आ्रात्माके साथ सुख- 
दुःखादिका संबन्ध, शब्दका अनित्यत्व, कार्यकारणभाव--आदि ऐसे पदाथ 
हैं जिमको भेयायिक और बैशेषिक मानते हैं, श्रोर जिनका समर्थन उन्होंने 
अपने ग्रन्थोंमें बहुत बल तथा विस्तारपूर्वक करके विरोधी मतोंके मन्तब्यका 
खण्डन भी किया है| परन्तु वे दही पदार्थ खाँक्य, बोद्ध, जेन आदि दर्श- 
नोंको उस रूपमें बिचकुल मान्य नहीं | अतः उन-उन दर्शनोंमें इन पदार्थोका, 
अति विस्तारके साथ खणडन किया गया है | 

स्मृतिप्रमोष” मीमासक धरभ्नाकरकी अपनी निजकी मान्यता है, जिसका 
खण्डन नेयायिक, बौद्ध और जेन विद्वानोंके अतिरिक्त स्वय मह्ामीमासक 
कुमारिलके अनुगामियों तकने, खूत्र विस्तारके साथ किया है । 


अ्रपौरुषेयत्व” पह मीमांसक मान्‍्यताकी स्वीय वस्तु दोनेसे उस दर्शनमें 
इसका श्रति विस्तृत समर्थन किया गया है; पर नैयायिक, बौद्ध, जेन आदि 
दर्शनोंमें इसका उतने ही विस्तारसे खण्डन पाया जाता है । 

अनेकान्त' जैन दर्शनका मुख्य मन्तव्य हैं जिसका समर्थन सभी जैन 
तार्किकोने बढ़े उत्साहसे किया है; परंतु बौद्ध, नैयायिक, वेदा-त श्रा दे दर्शनों- 
में उसका बेसा ही प्रबल खण्डन किया गया है | 

'आत्मकैव्य” जिसका समर्थन खांख्य श्रोर घेदू स्त दोतों अपने ढंगसे करते 
हैं; लेकिन बौद्ध, नेयायिक श्रादि अत्य सभी दाशंनिक उसका लण्डन करते हैं। 

व्या', पद”? 'रफोट” आदि शब्दशारू विघयक बस्तुओ्रोंका समर्थन जिस 
ढंगसे बैयाकरणोंने किया है उस दंगका, तथा कभी-कभी उन बस्खुओ्ोंका ही 
बौद्ध, नैयायिक श्रादि अम्य तार्किकोंने बलपूर्थक खंश्डन किग्रा है । 

जणिकत्थ”, 'संतान', “विषयद्वित्व', “स्पष्टता--अ्रश्पष्टता', 'निहंतुकबि- 
नाश!, 'बाह्यार्थयिलीप', अवलब्बन!, दितुफलसंबंध”, “कह्पना' , तथ्यता-- 
अतरयता' आदि पदार्थ ऐसे हैं जिनमेंसे कुछ तो सभी बौद्ध परंपराओोमे, और 
कुछ फिसी-किसी परम्परामें, मान्य होकर जिनका समर्थन बौद्ध विद्वानीने चेड़ें 


जैक 


प्रयाससे क्रिय है; पर नैयायिक, मीमांसक, जैन आदि अन्य दार्श॑निकोंने उन्हीं- 
का खबडन करनेमें अपना बढ़ा बौद्धिक पराक्तम दिखलाया है। 

(४ ) यह खणडन सामग्री, निम्नलिखित दाशंनिक साहित्य परसे की गई 
जान पड़ती है-- 

न्याय-वेशेषिक दर्शनके साहिस्यमेंसे ऋक्षपादका न्याययूत्न, बात्स्पायन भाष्य, 
न्यायबर्तिक, व्योमबती और न्यायमंजरी । 

मीर्मांसक साहित्यके श्लोकवार्तिक और बुहती नामक ग्रंथोंका श्राभय लिया 
क्षान पढ़ता है । 

बौद्ध साहिस्यमेंसे प्रमाणवार्तिक, संबंधपरीक्ष, सामान्यपरीछ्ा श्रादि धर्म- 
कीर्तिके अन्थोंका; तथा प्रशाकर, धर्मोत्तर श्रादि धर्मकीर्तिके शिष्योंकी की हुई 
उन अंन्थोंकी व्यास्याश्रोंका श्राभय लिया जान पड़ता है। 

व्याकरण शा््ीय साहिश्यमेंसे वाक्यपदीयका उपयोग किया हुआ 
जान पढ़ता है । 

जैन साहिध्यमेंसे पात्रत्वामि या अ्रकलंककी कृतियोंका उपयोग किये जानेका 
संभव है | 

(४ ) जयराशिने अ्रपमे अध्ययन और मननसे, भिन्न-भिन्न दाशंनिक- 
प्रभाणके स्वरूपके विषयमें तथा दूसरे पदार्थोंके विषयमें, क्या-बया मतमेद रखते 
हैं श्रौर वे किन-किन मुद्दोंके ऊपर एक दूसरेंका क्रिस-किस तरह खण्डन करते 
हैं, यह सब्र जानकर, उसने उन विरोधी दाशनिकोंके ग्रन्थोंमेसे बहुत कुछ 
खण्डन सामग्री संग्रहीत की और फिर उसके आधारपर किसी एक दर्शनके 
मन्तव्यका खश्डन, दूसरे विरोधी दर्शनोंकी की हुई युक्तियोंके श्राघा(पर किया; 
और उसी तरह, फिर श्रन्तमें दूसरे विरोधी दशनोके मन्तव्योंका खण्डन, पहले 
बिराोधी दर्शनकी दी हुई युक्तियोंसे किया | उदाहरणार्थ-- जब नैयायिकोंका 
खगडन करना हुआ, तथ बहुत करके बौद्ध श्रौर मीमासकके ग्रम्थोंका श्राभ्य 
लिया गया, और फिर बौद्ध, और मीमांसक शआदिके सामने नेयायिक और जैन 
श्रादिकों मिड़ा दिया गया । पुराणोंमें यदुवंशकै नाशके बारेमें कथा है कि 
ग्रयपानके नशेमें उन्मत होकर समी यादव झापसमें एक दूसरेसे लड़े और मर 
मिटे । जयराशिने दाशैनिकोंके मन्तव्योंका यही हाल देखा | वें सभी मन्तबव्य 
दूसरेको पराजित करने भर अपनेको बिजयी सिद्ध करनेके लिए, जह्पकथाके 
अखाड्रेपर लड़नेको उतरे हुए थे। जयराशिने दाशंनिदोकै उस जह्पबादमेंसे 
झपने बरितणंडाबादका मार्य बड़ी सरलतासे निकाल लिया और दाशशंनिकोंकी 
सपफ्इनसासग्रीसे उन्हींके तत्योंका उपप्लव सिद्धकर विया | 


१०८ 


गद्यपि जयराशिकी यह पद्धति कोई नई वस्तु नहीं है--अंशरूपमें तो वह 
सभी मध्यकालीन और अ्र्वांचीन दर्शन अन्थोंमें विद्यमान है, पर इसमें विशेषत्व 
यह है कि भट्ट जयराशिकी खण्डइनपद्धति सर्वतोमुखी और स्ब्यापक होकर 
निरपेद्ध है । 
उपसंहार 


यद्यपि यह तस्वोपप्लव एक मात्र खण्डनप्रधान प्रन्थ है, फिर भी इसका 
और लरहसे भी उपयोग आधु निक विद्वानोंके लिए कर्तव्य है | उदाहरणार्थ--जो 
लोग दाश॑निक शब्दोंका कोश या संग्रह करेना चाह और ऐसे प्रत्येक शब्दके 
संभवित अनेकानेक अर्थ भी खोजना चाहें, उनके लिए यह ग्रन्थ एक बनी 
बनाई सामग्री है। क्‍योंकि जयराशिने अपने समय तकके दाशेनिक भ्न्‍्योंमे 
प्रसिद्ध ऐसे सभी पारिभांषिक दाशनिक शब्दोंका विशिष्ट ढ॑गसे प्रयोग किया है 
और साथ ही साथ 'कल्पना' , स्मृति” आदि जैसे प्रत्येक शब्दोंके समी प्रचलित 
ग्र्थोंका निदर्शन भी किया है। श्रतएव यह तस्वोपप्लब गन्ध आधुनिक 
विद्वानोंके वास्ते एक विशिष्ट अ्ध्ययनकी वस्तु है । इस परसे दार्शनिक विचा- 
रोड़ी तुलना करने तथा उनके ऐतिहासिक क्रमबिकासको जाननेके लिए अनेक 
प्रकारकी बहुत कुछ सामग्री मिल सकती है । 


ई० १६४१ ] [ भारतीय विद्या 


ज्ञानकी स्व-पर प्रकाशकता 


दाशंनिक क्ेत्रमें शान स्वप्रकाश है, पर प्रकाश है या स्व परप्रकाश है, 
इन प्रश्नोंकी बहुत लम्बी और विविध कल्पनापूर्ण चर्चा है। इस विषय्मे 
किसका क्या पक्त है इसका वर्णन करनेके पहिले कुछ सामान्य बातें जान 
लेनी जरूरी हैं जिससे स्वप्रकाशव प्रप्रकाशत्वका भाव ठीक ठीक समझा 
ज्ञा सके । 


१--शानका स्वभाव प्रत्यक्ष योग्य है । ऐसा सिद्धान्त कुछ लोग मानते हैं 
जबकी दूसरे कोई इससे बिलकुल विपरीत मानते हैं । वे कहते हैँ कि शानका 
स्वभाव परोक्ष द्वी है प्रत्यक्ष नहीं। इस प्रकार प्रयक्ष परोक्षुरूपसे श्ञानके स्वमा 
बमेदकी कल्पना दी स्वप्रकाशत्वकी चचाका मुलाधार है | 

२--स्वप्र काश शब्दका अर्थ है स्वरप्रत्यक्ष अर्थात श्रपने आप ही श्ञानका 
प्रस्यक्षरूपसे भासित होना । परन्तु परप्रकाश शब्दके दो भ्रथ हैं जिनमेसे पद्दिला 
तो परप्रत्यक्ष अर्थात्‌ एक ज्ञानका अन्य श्ञानव्यक्तिमें ग्रत्यक्षहूपसे भासित हांना, 
दूसरा श्रर्थ है परानुमेय अर्थात्‌ एक शानका अ्रन्य ज्ञानमे अश्वमेयरूपतया 
भासित होना । 

३--स्वप्रत्यज्ञका यह अर्थ नहीं क्रि कोइ ज्ञान स्वप्रयक्षु है झ्पएव 
उसका अनुमान शआ्रादि द्वारा बोध होता ही नहीं पर उसका भय इतना ही है 
कि जब कोई शान व्यक्ति पेदा हुई तब वह स्वाधार प्रमाताका प्र ब्ष हांतो ही हे 

अन्य प्रमाताओंके लिए उसकी परोक्षता ही है तथा स्वाघार प्रमाताके लिए भी 

वह शान व्यक्ति यदि वतमान नहीं तो परोक्ष ही है! । परप्रकाशरे परप्र यक्ष 
अरथके पत्षमें भी यही बात लागू है--श्रथांत्‌ वर्तमान शान व्यक्ति ही स्वाधार 
प्रमाताके लिये प्रत्यक्ष है, अन्यथा नहीं | 


१ यरवनुभुते स्वय॑प्रकाशत्वमुत्त तद्विषयप्रका शनवेलाया शातुरात्मनस्तथैव 
न द्ु स्वेषा सर्वदा तथेवेति नियमोडस्ति, परानुभवस्यथ हानोपादानादिलिडुका 
नुमानशानविषयत्वात्‌ स्वानु मवस्थाप्यतीतस्याशासिषमिति शानविषयत्वदश नाश |! 


--श्रीमाष्य प्र २४ | 


१११ 


विडानवादी बौद्ध ( स्यायवि० १, ६० ) मीमांसक, प्रभाकर) वेदान्तरे 
और जेन थे स्थप्रकाशंवादी हैं। ये सब शानके स्वरूपके विषयमें एक मत 
नहीं क्योंकि विशानवादके अनुसार शानमिन्न अर्थवा अस्तित्व हो नहीं 
और शान भी साकार | प्रभाकरके मतानुसार बाह्मार्थका अस्तित्व है ( बृहती 
पृष्ठ ७४) जिसका संवेदन दोता है। बेदान्तके अनुसार शान मुख्यतया ब्रह्मरूप 
दोनेसे नित्य ही है । जैन मत प्रमाकर मतकी तरद बाह्माथ का श्रस्तित्व और 
शानको जन्य स्वीकार करता है। फिर भी वे सभी इस यारेमें एकमत हैं कि शान- 
मात्र स्वभत्यक्ष है श्र्यात्‌ ज्ञान प्रत्यक्ष हो या अनुमिति, शब्द, स्मृति आदि रूप 
हो फिर भी वह स्वस्वरूपके विधयमें साज्षास्काररूप ही है, उसका श्नुमितिस्व, 
शाब्दल्व, स्मृतित्व आदि श्रन्य ग्राह्मकी अपेच्नासे समझना चाहिए अर्थात्‌ भिन्न 
मिन्न सामग्री'से प्रत्यक्ष, श्रनुमेय, स्मर्तव्य आदि विभिन्न विषयोंमें उत्पन्न होने- 
वाले प्रत्यक्ष, अनुमिति, स्मृति आदि शान भी स्वस्वरूपके बिषयमें प्रत्यक्ष ही हैं । 

शानको परप्रत्यक्ष अ्र्थमें परप्रकाश भाननेवाले साख्य-योग” और न्याय 
व्ैशेषिक हैं' | वे कहते हैं कि शानका स्वभाव अत्यक्ष होनेका है पर बह अपने 
आप प्रत्यक्ष हो नहीं सकता । उसकी भ्रत्यक्षता श्रन्याश्रित है । श्रतएवं शान 
चाहे प्रत्यक्ष हो, श्रनुमिति हो, या शब्द स्मृति श्रादि अन्य कोई, फिर भी वे 
सब स्वविषयक अनुव्यवसायके द्वारा प्रत्यक्षरूपसे शह्दीत होते ही हैं । पर मत्य- 
क्षत्वके विषयमें इनका ऐकमत्य होनेपर भी परशब्दके अर्थके विषयमें ऐकमत्य 


१, 'स्वविज्ञानहेतृश्था मितौ मातरि च प्रमा। साछ्षात्कतेत्वसामान्यात्‌ 
प्रत्यक्षत्वेन सम्मता ॥-प्रकरणप«७ प्ृ० ४६ | 

२, भामती ए० १६ । “'सेयं स्वयं प्रकाशानुमूतिः  '--श्रीमाष्य ए्‌० श८ | 
चित्सुखी ४० ६ | 

३, 'सहोपलम्मनियमादमेदोनीलतद्धियो; '-बुहती पु० २६ | प्रकाशमानस्ता- 
दात़यात्‌ स्वरूपस्थ प्रकाशकः | यथा प्रकाशो5मिमतः तथा धीोरात्मवेदिनी |"- 

प्रमाणबा० ३. ३२६ । 

४, सर्बविजञान दवेतृत्था....यावती काचिद्प्रहणस्मरणरूपा ।?”--प्रकरणप० 
8० ५६ | 

५ “सदा ज्ञाताश्चित्तदत्तयस्तस्मभोः पुरुषस्यापरिणामिस्वात्‌। न तत्स्वामासं 
सेश्पलात्‌”?--योगदू ० ४. १८, १६ । 

६ “मनोग्राह्म सुखं दुःखमिच्छा देषो मंतिः कृति: ?--कारिकावली ४७ । 


!श्श 


नहीं क्योंकि भ्याव-वेशेषिकके अनुसार तो परका अर्थ है अमुम्यप्णाय जिसके 
द्वारा पूर्ववर्ती कोई भी शानव्यक्ति भत्यक्षतया ग्हीत होती है परन्तु शांख्य-योगके 
अनुसार पर शब्दका झ्र्थ है चैतन्य जो पुर्षका सहज स्थकृप है और जिसके 
हारा हानात्मक सभी बुद्धिकत्तियों प्रत्यक्षतपा मासित होती हैं । 

परानुमेय अर्थ परप्रकाशवादी केवल कुमारिल हैं जो शानको स्वभावसे 
ही परोक्ष मानकर उसका तज्जन्यशाततारूप लिक्षके द्वारा अ्रनुमान मानते हैं जो 
अमुमान कार्यहेतुफ कारशविषयक है--शाख्रदी०पृ० १४७ | कुमारिलके 
सियाय और कोई शानको श्रत्यन्त परोक्ष नहीं मानता । प्रभाकरके मतानुसतार 
जो फलसंवित्तिते शानका श्रनुमान माना जाता है वह कुमारिल सम्मत 
प्राकट्थरूप फलसे होमेवाले शञानानुमानसे त्रिलकुल जुदा है। कुमारिल तो 
प्राकटयसे शान, जो श्राश्मसमवेत गुण है उसका अनुमान मानते हैं जब कि 
प्रभाकरमतानुसार संविद्रूप फलसे श्रनुमित हनेबाला ज्ञान वस्तुतः गुण नहीं 
किन्तु शानगुणजनक सत्निकर्ष आदि जड़ सामग्री ही है'। इस सामग्री रूप 
श्रथ॑में शान शब्दके प्रयोगका समर्थन करणार्थंक 'अन्‌' प्रध्यय मान कर किया 
जाता है। 

आचार्य हेमचन्द्रने जैन परम्परासम्मत शानमात्नके प्रत्यक्षत्व स्वमावका 
सिद्धान्त मानकर ही उसका स्वनिणयत्व स्थापित किया है और उपर्युक्त द्विविध 
परप्रकाशत्वका प्रतिवाद किया है । इनके स्वपतक्षस्थापन और परपत्ञ-निरासकी 
दलील तथा प्रत्यक्ष-अनुमान प्रमाणका उपन्यास यह सब वैसा ही है जेसा 
शालिकनाथकी प्रकरणपश्चिका तथा भ्रीमाष्य आ्रादिमें है | स्वपक्षके ऊपर औरों- 
के द्वारा उद्धावित दोषोंका परिहार भी झाचार्यका वैसा ही है जैसा उक्त 
ग्रन्थोंमें है । 


६० १६३६ ] [ प्रमाण मीमासा 





१ संविदुतत्तिकारणमास्ममनःसन्निकर्षाल्य॑ तदित्यवगम्यपरितुष्यतामा- 
युघ्मता “--प्रकरणप० ४० ६३ | 


डर 


आत्माका स्व-परप्रकाश (१) 


भारतमें दाशंनिकोंकी चिन्ताका मुख्य और श्रन्तिम विषय आत्मा ही रहा 
है | अ्रन्य सभी चीजें आत्माकी खोजमेसे ही फलित हुई हैं। भ्रतणव आत्माके 
अस्तित्व तथा स्वरूपके संबन्धर्में बिलकुल परस्पर विरोधी ऐसे अनेक मत अति 
चिरकालसे दर्शनशास्त्रोंमें पाये जाते हैं| उपनिषद्‌ फालके पहिले ही से झ्रात्माको 
सर्वथा नित्य--कूटस्थ--माननेवाले दर्शन पाये जाते हैं जो औपनिषद, सांख्य 
आदि नामसे प्रसिद्ध हैं। आत्मा श्र्थात्‌ चित्त या नाम को भी स्वथा ज्षशिक 
माननेका बौद्ध सिद्धान्त है जो गौतम बुद्से तो श्र्वांचीन नहीं है। इन 
संधा नित्यत्व और सर्वथा क्षणिकत्व स्वरूप दो एकान्तोंके बीच होकर 
चलनेबाज्ञा अर्थात्‌ उक्त दो एकान्तोंके समन्धयका पुरस्कर्त्ता नित्यानित्यत्ववाद 
आरस्माके विषयर्मे भी भगवान्‌ महावीरके द्वारा स्पष्टया आगमोंमें प्रतिपादित 
( भग० श० ७. उ० २ ) देखा जाता है। इस जेनामिमत आत्मनित्यानित्य- 
त्ववादका समर्थन मीमासकधुरीण कृमारिल ने ( इलोकबा० श्रत्म७ श्लो० 
श८ से ) भी बड़ी स्पष्टता एवं तार्किकतासे किया है जैसा कि जैनतार्किकग्रन्थोंमें 
भी देखा जाता है | इस बारेमें यद्यपि श्रा० हेमचन्द्रने जेनमतकी पुष्टिमें तस्व- 
संग्रहगत श्लोकोंका ही ग्रक्तुरशः अवतरण दिया है तथापि वे श्लोक बस्तुतः 
कुमारिलके श्लोकवार्तिकगत श्लोकोंके ही सार मात्रके निर्देशक होनेसे मीमां- 
सकमतके ही द्योतक हैं | 

शान एवं आत्मामें स्वायभासित्व-परावभासित्व विषयक विचारके बीज तो 
श्रुतिश्रागमकालीन साहित्य) में भी पाये जाते हैं पर इन विचारों फा स्पष्टीकरण 
एवं समर्थन तो विशेषकर तर्कयुगमैं ही हुआ है। परोक्षशानवादी कुमारिल 
आदि मीमासकके मतानुसार ही ज्ञान और उससे श्रमिन्‍न आत्मा इन दोनों का 
परोक्षत्व॒ श्रथांत्‌ मात्र परावभासित्व सिद्ध होता है | योगाचार बौद्धके मतानुसार 
विशानबाह्य किसी चीजका अस्तित्व न दोनेसे और विशान स्वसंधिदित होनेसे 
शान और तद्गप आत्माका मात्र स्वावभासित्व फलित होता है । इस बारेमें भी 


१, “तस्य भासा सर्वमिदं विभाति । तमेव भान्तमनुमाति सर्बम ॥ 


-+कंठो० ४.१५ | 
ष् 


श्र 


जैनदर्शनने अपनी अनेकान्त प्रकृतिके अनुसार हो श्रपना मत स्थिर किया है | 
शान एवं श्रात्मा दोनोंको स्पष्ट रूपसे स्व-पराभासी कहनेवाले जैनाचार्योमें सबसे 
पहिले सिदसेन ही हैं (न्याबा० ६१ )। श्रा० देमचन्द्रमे स्िछसेनके ही कयनकों 
धोहराया है । 

दैजसूरिने अप्माके स्थरूपका प्रतिपादन करते हुए जो मतान्तख्य[|वर्तक 
अनेक विशेषय दिये हैं ( प्रमाणशन० ७.४४,५४ ) उनमें एक विशेषय देह 
अपिस्ि यह भी है। आ० देमचन्द्रने जेनामिमत आत्माके खरूपकों यूतरबद्ध 
करते हुए भी उस विशेषणका उपादान महीं किया | इस विशेषशत्याग्से 
झास्मपरिसाणाके विधयमें ( जैसे नित्यानित्यत्व बिषयमें है बेंसे ) कुभारिलके 
मतके साथ जैन मतकी एकताकी भ्रान्ति न हो इसलिए श्आा० देमच हने स्पष्ट 
ही कह दिया है कि देहव्यापित्व हृष्ट है पर अन्य जेनाचार्यों्री सरह सूत्रमें 
उसका निदंश इसलि< नहीं किया है कि वह प्रस्तुतमें उपयोगी नहीं है । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण भीमासा 


आत्माका स्व-परप्रकाश (२) 


श्राचाय हेमचन्द्रने सूतमें श्रात्माकों स्थाभारी झौर परामासी कहा है। यद्यपि 
हन दो विशेषशोंको लक्षित करके हममे संख्तेपमें लिख है ( ४० ११३ ) 
फिर भी इस विषयमें अन्य दहष्टिसे लिखना आवश्यक समकझे कर यह 
थोड़ा सा वित्ञार लिखा जाता है । 

( स्वामाही ” पदके 'रव! का झ्राभासनशील और स्व” के द्वारा 
आभाषनशील ऐसे दो अर्थ फलित होते हैं पर वस्तुतः इन दोनों श्रर्थों में 
कोई तास्विक मेद नहीं। दोनों अर्थोका मतलब स्वप्रकाशसे है और 
स्वप्रकाशका तात्यय भी स्वप्रत्यक्ष ही है। परन्तु पराभासी? पदसे फलित 
होनेवाले दो श्रर्थोंकी मर्यादा एक नहीं। पर का आमासनशील यह 
एक श्रर्थ जिसे बृत्तिमं आचायेने स्वयं ही बतलाया है और पर के 
द्वारा आभासनशील यह दूसरों बर्थ | इन दोनों अ्रथों के भावमें अन्तर 
है । पहिले अर्थसे श्रात्माका परप्रकाशन स्वभाव सूचित किया जाता है जब कि 
दूसरे अर्थसे स्वयं श्रात्माका श्रन्यके द्वारा प्रकाशित डोनेका स्वभाव सूचित होता 
है। यह तो समझ दी लेना चाहिए कि उक्त दो श्र्थोमेंसे दूसरा श्र्थात्‌ पर के 
द्वारा ग्राभासखित होना इस अर्थका तात्पय पर फे द्वारा प्रत्यक्ष होना इस अर्थमें 
है। पहिले श्रथंका तात्यय तो पर को प्रत्यक्ष या परोक्ष किसी रूपसे मासित 
करना यह है । जो दर्शन झ्रात्मभिन्‍न तत्त्वको भी मानते हैं वे सभी आत्माक 
परका श्रवभासक मानते ही हैं। और जेसे प्रत्यक्ष या परोक्षुरूपसे पर का श्रवभासक 
आत्मा अवश्य होता है बेसे ही वह किसी-न-किसी रूपसे स्वका भी श्रवमासक 
होता ही है अ्रतण्व यहाँ जो दाशनिकोंका मतभेद दिखाया जाता है बह स्वप्रत्यक्ष 
झौर परप्रत्यज्ष अर्थको लेकर ही समझना चाहिए । स्वप्रत्यक्षबादी वे ही हो 
सकते हैं जो शानका स्वप्रत्यन्ष मानते हैं और साथ ही शान-आ॥त्माका अमेद 
या कथश्चिदमेद मानते हैं । शंकर, रमानुज श्रादि वेदान्त, साय, योग, 
विशानवादी बौद्ध और जेन इनके मतसे आएपमा स्वप्रत्मज्ष है--चादे बढ़ 
झात्पा किसीके मतसे शुद्ध व नित्य चेतन्यरूप हो, किसीके मतसे अन्य श्ञानरूप 
ही हो या किसीके मतसे चेतन्य-शानोभयरूप हो--क्योंकि जे सभी आत्मा ओर 
शानका अमेद मानते हैं तथा शानमान्नको स्वप्रत्यक्ष ही मानते हैं । कूमारिल 
ही एक ऐसे हैं क्रो द्वानको परोत्च मानकर भी आस्माको बेदान्तकी तरह स्व- 
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प्रकाश ही कहते हैं। इसका तास्पर्य यही जान पड़ता है कि कुमारिलने झात्माका 
स्वरूप श्रुतिसिद्ध ही माना है और शुतिश्रोंमें स्वप्रकाशस्व स्पष्ट है अ्रतणव 
शानका ( रोचत्व मानकर भी श्राल्माको स्वप्रत्यक्ष बिना माने उनकी दूसरी गति 
ही नहीं | 

पस्ग्रध्यक्षवादी वे ही हो सकते हैं जो शानको आध्मासे भिन्न, पर उसका 
शुण मानते हैं--चादे वह शान किसीके मतसे स्वप्रकाश हो जेसा प्रभाकरके 
मतसें, चाहे किसीके मतसे परप्रकाश हो जैसा नैयायिकादिके मतसे । 

प्रभाकरके मतानुसार प्रत्यक्ष, अनुमिति श्रादि कोई भी संवित्‌ हो पर उसमें 
आत्मा अत्यक्षरूपसे अ्रवश्य भासित होता है। न्याप्र-वेशेषिक दर्शनमें मतभेद 
है। उसके श्रनुगामी प्राचीन हों या अ्र्वाचीन--सभी एक मतसे योगीकी अ्रपेत्षा 
आत्माको परप्रथ्यक्ष ही मानते हैं क्योंकि सबके मतानुसार योगज प्रत्यक्षके द्वारा 
श्रात्माका साक्षात्कार होता है । पर अ्रस्मदादि श्रवग्दर्शीकी श्रपेत्ञा उनमें 
मभतमेद है। प्राचीन नेयायिक और वेशेषिक बिद्दान्‌ अवरिदर्शीके श्रांत्माको 
प्रत्यक्ष न मानकर अनुमेय मानते हैं, जब कि पीछेके न्‍्याय-वेशेषिक विद्वान 
अवग्दर्शों आत्माकी भी उसके मामस-प्रत्यक्षका विषय मानकर परप्रत्यक्ष 
बतलाते हैं? | 

शानको श्रास्मासे मिन्‍न माननेवाले सभीके मतसे यह बात फलित होती है 
कि मुक्तावस्थामें योगजन्य या और किसी प्रकारका ज्ञान न रहनेके कारण 
आत्मा न तो साह्वात्कर्ता है और न साज्षात्कारका विषय | इस विषयमें दाशं- 
निक कल्पनाओंका राज्य अनेकधा विस्तृत है पर बह यहाँ प्रस्तुत नहीं | 
है० १६३९ ] [ प्रमाण मीमांसा 








१, “आत्मनैव प्रकाश्योडयमात्मा ज्योतिरितीरितम! --श्लोकबा० आत्म- 
बाद श्लो० १४२। 

२, “ुज्ञानस्थ योगसमाधिजमात्ममनसो:ः संयोगविशेषादाध्मा प्रत्यक्ष 
इति। --न्यायमा० १. १. ३। पआस्मन्यास्ममनसों! सयोगविशेषाद आ्रास्म- 
अत्यकज्षम--बैशे ० ६. १. ११ । 

३, आश्मा तावचत्यज्ञतों शहते” --न्यायभा० १. १. १०। '“तत्रार्मा 
भनश्वाप्रणत्ते! --वेशे० ८. १, २। 

४. “तदेवमहंग्रत्ययविषयत््वादात्मा तावत्‌ प्रत्यक्ष: “-म्यायवा* प० 
शहृ२ | 'अइंकारस्वाअयो5्यं मनोमात्रस्य गोचरः?--कीरिकावली ५५ | 


प्रमाण लक्षणोंकी ताकिक परम्परा 


प्रमाशसामान्यलक्षणकी तार्किक परम्पराके उपलब्ध इतिहासमें कणाव- 
का स्थान प्रथम है। उन्होंने अ्रदुष्टं विद्या! (६. २. १२ ) कहकर प्रमाण- 
सामान्यका लक्षण कारणशुद्धि मूलक सूचित किया है। अज्वपादके यूज्नोमें 
लक्षणक्रममें प्रमाणसामान्यलछणके श्रभावकी चुटिकों वात्स्यायन' ने प्रमाण” 
शब्दके निबंचन द्वारा पूरा किया । उस निर्वंचनमें उन्होंने कणादकी तरह 
कारणशुद्धिकी तरफ ध्यान नहीं रखा पर मात्र उपलब्धिरूप फलकी ओर मजर 
रखकर 'उपलब्धिदेतुत्व' को प्रमाणसामान्यका लक्षण बतलाया है। बात्स्या- 
यनके इस निवचममूलक लक्षणमे आनेवाल्ते दोषोंका परिहार करते हुए वाच- 
स्पति मिश्र ने अर्थ पदुका सबस्ध जोड़कर ओर “उपलब्धि! पदको 
शानरामान्यबोघक नहीं पर प्रमाथरूप शानविशेषयोधक मानकर प्रमाणसामान्य- 
के लक्षणको परिपूर्ण बनाया, जिसे उदयनाचार्य' ने कुसुमाअलिमें गोतम- 
नयसम्मत! कहकर अपनी भाषामें परिपूर्ण रूपसे मान्य रखा जो पिछले सभी 
न्याय-बेशेषिक शास्तरोंमें समानरूपसे मान्य है । इस न्याय-वैशेषिककी परम्पराके 
अनुसार प्रमाण सामान्यलक्षणमे मुख्यतया तीन बातें ध्यान देने योग्य हैं-- 

१--कारणदोधषके निवारण द्वारा कारणशुद्धिकी सूचना । 

२--विषयवोधक श्रर्थ पदका लक्षणमें प्रवेश | 

३--लक्षणमें स्व-परप्रकाशत्वकी चर्चाका अभाव तथा विषयकी श्रपूर्वता- 
अ्रनधिगतताके निर्देशका श्रभाव । 


यद्यपि प्रभाकर झौर उनके अनुगामी मीमासक विद्वानोंने अनुभूति! 





१, 'उपलब्धिसाधनानि प्रमाखानि इति समाख्यानिबंचनसामर्थ्यात्‌ बोदब्यं 
प्रमीयते अनेन इति करणार्थाभिधानो हि प्रमाशशब्दः'-नन्‍्यायभा० १. १. रे, 

२, “उपलब्धिमात्रस्य श्रथव्यभिचारिणः स्मृतेरन्यस्य प्रमाशब्देन अ्मि- 
घानात्‌'-तालये ० प० २१. 

३, “बथार्थानुभवों मानमनपेक्नतयेष्यते ॥ मितिः रुम्बक परिक्कित्ति३ 
तद्बता व प्रमातृता । तदयोगब्यवच्छेदः प्रामाण्यं गौतमे मते ॥! “म्यायक्कु% 
४ १५ ४, । 

४. झजुमूतिश्ष नः प्रमाणम'--बहती १५ १. ४. 
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मात्रकों ही प्रमाशरूपसे निर्दिष्ट किया है तथापि कुमारिल एवं उनकी परम्परा- 
बाले अन्य सीमांसकोंने न्‍्याय-बशेषिक तथा बौद्ध दोनों परम्पराक्मोंका संग्राहक 
ऐसा प्रमाणका लक्षण रचा* है; जिसमें अर्ुष्टकारणरब्ध! विशेषणसे कणाद- 
कथित कारणदोषका निवारण सूचित किया और “निर्याधत्व” तथा “अपूर्बा- 
यँध्व! विशेषणके द्वारा बौद्ध परम्पराका भी समावेश किया । 
“तज्ञापूर्या थविज्ञानं निश्चित बाघपर्जितम्‌ | 
अवदुष्का रण्रब्घं प्रमायं क्ोकखम्मतम्‌ ॥ 

यह शेलोंक कुमारिलकसु क माना जाता है। इसमें दो बाते ख़ास ध्यान 
दैने की हैं-- 

१--शक्षणमें श्रनपिगतबोधके 'अ्रपू्| पदका अर्थविशेषण रूपसे प्रवेश । 

२--स्व-परप्रकाशत्वकी सूचनाका श्रभाव | 

बौद्ध परम्परामें दिडनाग' ने प्रमाणसामान्यके लक्षणमें 'स्वसंवित्ति' पदका 
फल्के विशेषणरूपसे निवेश किया है | धर्मकीत्ति* के प्रमाणवारत्तिकबाले 
लक्षणमें वात्स्पायनके प्रवृत्तिसामथ्य/ का सूचक तथा कुमारिल आदिके निर्बा- 
धस्वका पर्याय अ्विसवादिस्व” विशेषण देखा जाता है श्रोर उनके न्यायत्रिन्तु 
वाले लक्षणमें दिदूनागके श्र्थसारूप्यका ही निर्देश है ( न्‍्यायबि० १, २०. )। 
४2 3 लक्षणमें दिडनाग और धर्मकीर्ति दोनोके आ्राशयका सप्रह देखा 
जाता है-- 


१, ऑऔत्पत्तिकशिरा दोष१ कारशस्य नियार्थते | अबाधो<व्यतिरेकेश स्वत- 
स्तेन प्रमाणता ॥ सर्वस्यानुपलब्धेड्थे प्राप्ताण्यं स्मृतिस्‍्न्यथा ||? --श्लौकवा० 
श्रौप० श्लो० १०, ११. एतच्च विशेषणजत्रयमुपाददानेन सूत्रकारेश 
कारण दोषबाधकज्ञानरहितम्‌ अ्ग्रहीतग्राहि शान प्रमाणम्‌ इति प्रमाणलक्षणं 
सूचितम! --शास्त्रदी० ए० १२१. झनधिगता्थंगस्तू अमाणम्‌ इति भष्ट- 
मीर्मासका आाहुः! +-सिं७ धम्द्रो ० पूृ७ २०. 

२, “अशाता्थज्ञापक्र॑ प्रमाणम्‌ इति प्रमाणसामान्यलक्बणम्‌ |? --प्रमा- 
गणुस« टी० १० ११, 

३. 'स्वसंवित्तिः फल॑ चात्र तद्रूपादर्थनिश्चयः । विषयाकार ए्रवास्य 
प्रमाण तेन मीयते |! -- प्रमाशस० १, १०, 

४. 'प्रमाशमबिसंबादि शानमर्थक्रियास्थितिः! । अविसंवादनं शाब्देप्यमि- 
प्रायनिवेदुनात्‌ [!' --ग्रमाशवा० २. १५ ४ 
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#व्रिषयाधिगतिआाण प्रमाणफलमिष्यते । 
श्वविरतिययाँ प्रमाएं तु खाइप्यं थोष्यतापि वा ह”' 


--तस्‍्वस ० का १३४४ | 


इसमें भी दो बातें खास ध्यान देंने की हैं-- 

१--श्रभी तक श्रन्य परमपराश्रोंमें स्थान नहीं प्राप्त 'स्वसंवेदन! बिचारका 
प्रवेश और तद्द्वारा शानसामान्यमें स्व-परप्रकाशत्वकी सूचना | 

झ्रसछ् और वसुबन्धुने विज्ञानवाद स्थापित किया । पर दिहूनागने उसका 
समर्थन बढ़े जोरोंसे किया । उस विशानवादकी स्थापना और समथ्चन-पद्ध तिमें 
ही स्वसंविदितत्व या स्पप्रकाशत्वका सिद्धान्त स्फुय्तर हुआ जिसका एक या 
दूसरे रूपमें अन्य दा्शनिकोपर भी प्रभाव पढ़ा--देखो 870098380 ॥,0870 
॥07, 7, 2. 2, 

२--मीमासककी त ६ स्पष्ट रूपसे भ्रनधिगतार्थक शानका ही प्रामाण्य । 

खेताम्बर दिगम्बर .नों जैन परम्पराश्रोके प्रथम तार्किक सिद्धसेन और 
समन्तमद्गने अपने-अपने लक्षणमें स्व-परप्रकाशार्थक स्व परावभासक” विशे- 
घणका समानरूपसे निवेश किया है | सिद्वसेनके लक्षण में 'बाधविवर्जित! पद 
उसी श्रथ॑में हे जिस अ्थमे मीमासकका “बाधवर्जित'! या धम्मकीर्सिका 
गविसंवादि' पद है। जैन न्यायके प्रस्थापक्त श्रकलंकने' कहीं 'अन- 
घिगतार्भकः झौर 'अविसंवादि' दोनों विशेषशोंका प्रवेश किया और 
कहीं “स्वपरावभासक' विशेषणका भी समर्थन किया है । अकलंक के 
अ्रनुगामी माणिक्यनन्दी ' ने एक ही वाक्यमें स्व” तथा 'अपूर्वाध पद दाखिल 
करके सिद्धसेन-समन्तभद्र की स्थापित ओर अ्रकलकके द्वारा विकसित जैन पर- 





?, 'प्रमाणं स्वपराभासि श्ञानं बाधविवर्णितम || --न्याया० १, 'तरव- 
शान प्रमाण ते युगपत्सबंभासनम्‌ |! --श्रासमी० १०१, 'स्वप्रावभासक 
यथा प्रमाण भुवि बुद्धिलक्षणम्‌!--बू० स्वयं० ६३, 

२. 'प्रमाशमविसंवादि शानम्‌ , अ्रमघिगंता्थाधिंगमलक्ष॑णत्वात्‌ ।-- 
अष्टश ० झटष्टर० पएृ० १७४, उक्त च--'सिद्ध यज्न परापेद्ध लिझो स्वपररू- 
पयो। । तत्‌ प्रमाण ततो नान्यदबिकल्पमचेतनम ।” न्यायव्रि० टी० प्र७ 
६३, उक्त कारिका सिद्धिविनिश्चय की हे जो अकलंक की ही इति है । 

३. '्वापूर्वार्धव्यवसायात्मक शान प्रमाणम्‌ ।” --परी० १, ३ 


१४७ 


स्पराका संग्रह कर दिया । विद्यानन्द ने अकलंक तथा मांशिक्वनन्दी की उस 
परम्परासे अलग होकर केबल सिदसेन और समस्तभद्रकी न्यस्याकों अ्रपने 
“स्वार्थव्यवसययात्मक! मैसे शब्दमें संग्रहीत किया और 'अनधिगत' या पूर्व” 
पद जो श्रकलंक और माणिक्यनन्दीक़ीं व्याख्या में हैं, उन्हें छोड़ दिया । 
विद्यानन्दका “ब्प्रवसायात्मक' पद जैन परम्पराके प्रमाणलक्षणमें प्रथम ही देखा 
जाता है पर बह अक्षपाद' के प्रत्यक्षक्षणमें तो पहिले ही से प्रसिद्ध रहा है । 
सन्मतिके टीकाकार श्रभयदेव ने विद्यानन्दका ही अनुसरण किया पर “व्यव- 
साय के स्थानमें 'निर्णीति' पद रखा। वादी' देवसूरिने तो विद्यानंदके ही 
शन्दोंको दोहराया है । अ।० देमचन्द्रने उपर्युक्त जैन-जेनेतर भिन्न-भिन्न परं- 
पराओ्मोंका औचित्य-अ्नौचित्य विचारकर अपने लक्षशमें केवल “सम्यक!, अर्थ' 
श्रौर 'निर्शय! ये तीन पद रखे । उपयुक्त जेन परम्पराझ्नोको देखत हुए यह 
कहना पढ़ता है कि आ्रा० देमचन्द्रने अपने लक्षणमे काट-छॉटके द्वारा सशोधन 
किया दे। उन्होंने स्व पद जो पूबंवर्ती सभी जेनाचार्योने लक्ष णमे संन्नविष् 
किय्रा था, निकाल दिया। 'श्रवभास?, व्यवसाय” आ्रादि पदोंको स्थान न देकर 
अभयदेवके “निर्णोति' पदके स्थानमें “निर्णय” पद दाखिल किया और उमा- 
स्वाति, धर्मकीत्ति तथा भासबंशके सम्यक्‌/ पदको श्रपनाकर अपना 'सम्यगर्थ- 
निययाय' लक्षण निर्मित किया है । 

आर्थिक तातयंमें कोई खास मतभेद न होनेपर भी सभी दिगर्बर-श्वेताम्बर 
शझ्ाचायोके प्रमायलचछ्षणमें शाब्दिक भेद है, जो किसी अंशमें विचारविकासका 
पूचक और किसी श्रशमे तत्कालीन भिन्न-भिन्न साहित्यके श्रभ्यासका परिणाम 
है । यह भेद संत्षेपमें वार विभागोंमें समा जाता है। पहिले बिभागमें 'स्व-परा- 


अन++>“मल+-+-< 


१, तत्स्वार्थव्यवसायात्मशञान॑ मानमितीयता। लक्षणोन गतार्थत्वात्‌ ब्यर्थ- 
मन्यद्विशेषयम्‌ ॥ --तत्त्वार्थश्लो० १, १०, ७७, प्रमाणप७० ४० ५३. 

२, दन्द्रियार्थडन्निकर्षोत्पन्न॑ शानमव्यपदेश्यमध्यभिचारि व्यवस्तायात्मक 
प्रत्यक्षम्‌ । “न्याय सू० १, १, ४. 

है. प्रमाण स्वायंनिर्यीतिसत्थभाद॑ शानम्‌ |! --सन्मतिटी० प्ृ० ५.१८, 

४, स्वपरव्यवसायि ज्ञान प्रभाणम्‌ ।! «- प्रमाणन७ १. २. 

४० स्म्पग्द्शनशानचरिभ्ाणि मोक्षमार्गः ।! --तस्वार्थ० १. १. 'सम्य- 
श्शानपूर्विका सर्वपुरुषार्थसिद्धिः |? --न्यायवि० १, १. “सम्बगनुभवसाधन 
प्रमाणम्‌ | “न्यायसार पृ० १. 
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बैंमास! शब्दवाला सिद्धसेन-समन्तमद्रका लक्षण ञ्राता है जो संभवतः बौद्ध 
विशानवादके स्व-परसंवेदनकी विचारछायासे खाली नहीं है, क्‍योंकि इसके 
पहिले आगम अंथोंमें यह बिचार नहीं देखा जाता । दूसरे विभागमें श्रकलंक- 
मा्णिक्यनन्दीका लक्षण शआआता हे जिसमें 'अविसंवादि', श्रनधिगत' और 
'झपूर्व” शब्द श्राते हैं जो असंदिग्ध रूपसे बौद और मीमांसक प्रंयोंके ही हैं । 
तीसरे विभागमें विद्यानन्द, अभयदेष और देवतूरिके लक्षणका स्थान है जो 
वह्तुत) सिद्धसेन-समन्तमद्रके लक्षणका शब्दान्तर मात्र है पर जिसमें श्रवभास 
के स्थानमें 'व्यवसाय” या 'निर्णाति! पद्‌ रखकर विशेष अर्थ समाविष्ट किया 
है | अन्तिम विभागमें मात्र श्रा० हेमचन्द्रका लक्षण है जिसमें 'सव?, 'अपूर्व!, 
अनधिगत” आदि सब उड़ाकर परिष्कार किया गया है | 


६० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


ग्रासाण्य-स्वत; या परत 


दर्शनशास्रोंमें प्रमाश्य और श्रपामाण्यके 'स्वत+? “परतःकी चर्चा बहुत 
प्रणिद्ध हैं। ऐतिहासिक दृश्सि जान पढ़ता है कि इस चर्चाका मूल वेदोंके प्रामा- 
शय मानने न माननेवाले दो पत्ञोंमें है। जब जैन, बौद्ध आ्रादि विद्वानोंनें वेदके 
प्रामाण्यका विरोध किया तब बेदप्रामाश्यबादी न्‍्याय-वेशी पिक-मीमासक विद्वानोंने 
बैदोंके प्रामाण्यका समर्थन करना शुरू किया। प्रारम्भमें यह चर्चा शब्द! 
प्रमाण तक ही परिमित रही जान पढ़ती है पर एक बार उसके तार्किक प्रदेशमें 
झामे पर फिर वह व्यापक बन गई और सर्व श्ञानके विषयमे प्रामाश्य किया 
भ्रप्रामाण्यके 'स्थवतः' 'परतः का विचार शुरू हो गया । 

इस चर्चामे पहिले मुख्यतया दो पक्ष पड़ गए | एक तो बेद-श्रप्रामाश्य 
धादी जेन बौद्ध और दूसरा वेदप्रामाण्यवादी मैयायिक, मीमासक आदि | वेद 
प्रामाश्यवादियोंमें भी उसका समर्थन भिन्न-भिन्न रीतिसे शुरू हुआ । ईश्वरवादी 
न्याय बैशेषिक दशनने बेदका प्रामाण्य ईश्वर्मूलक स्थापित किया | जब उसमे 
वेदप्रामाण्य परत स्थापित क्या गया तब बाकीके प्रत्यक्ष आदि सब प्रमाणोंका 
प्रामाण्य भी परतः ही सिद्ध किया गया और समान युक्तिसे उसमें श्रप्रा- 
माण्यको भी 'परतः” ही निश्चित किया | इस तरह प्रामाण्य-अ्ग्रामाण्य दोनों 
परतः ही न्याय-बेशेषिक सम्मत' हुए । 

१, 'श्रोषत्तिकस्तु शब्दस्याथेंन सम्बन्धस्तस्य ज्ञानमुपदेशोड्व्यतिरेकश्चा- 
येंडनुपलब्धे तंत्‌ प्रमाणं बादरायणस्यानपेन्नस्थात्‌' जैमि० सू७ १, १, ५. 
“तस्मात्‌ तत्‌ प्रमाणम्‌ अनपेक्षचात्‌ । न श्षेव सति प्रत्ययान्तरमपेक्षितव्यम्‌, 
पुरुषान्तर बापि; स्वय प्रत्ययो छसी ।! -- शाबरभा० १. १. ५, बृहती० १. 
१. ५. 'स्वेविशानविषयमिद तावअतीक्ष्यताम्‌ | प्रमाणस्वाप्रमाणत्वे स्वतः कि 
परतो5पवा ॥ -- श्लोकबा० चोद० एलो० ३३. 


२. 'प्रमाणतो<थंप्रतिपत्तौ प्रबत्तिसामर्थ्यादर्धयत्‌ प्रमाणम! --न्यायभा० 
पएृ० १ | तालपय० १, १, १। कि विज्ञानाना प्रामाश्यमप्रामाण्यं चेति दयमपि 
स्वतः, उत उभयमपरि परतः , आहोस्विदप्राभाण्यं स्वतः प्रामाणय॑ तु 
परत, उतस्वितू प्रामाएयं स्वतः श्रप्रामाणयं तु परत इति। तत्र परत 





१५३ 


मीर्मासक ईश्वरथादी न होनेसे वह तत्मूलक प्रामाण्य तो वेदमें कह ही नहीं 
तकता था| ऑतंएव उसने वेदप्रामाण्य 'स्वतः” मान लिया और उसके लम- 
अनके बास्ते प्रत्यक्ष आदि सभी शानोंका प्रामाण्य स्वतः ही स्थापित किया | 
पर उसने अ्रप्रामाण्य को तो 'परतः' द्वी माना है । 

यद्यपि इस चर्चासें सांख्यदशनका क्या मन्तव्य हे इसका कोई उल्लेख 
उसके उपलब्ध ब्रन्थोंमें नहीं मिलता; फिर भी कुमारिश, शान्तरक्षित और माघ- 
वाचार्थफे कथनोसे जान पढ़ता है कि साख्यदर्शन प्रामाण्य-श्प्रामाण्य दोनोंको 
'स्वततः? ही माननेवाला रहा है। शायद उसका तद्विषयक प्राचीम-साहित्य 
शष्टप्राय हुआ हो | उक्त आचारयों के ग्रस्थोंमें ही एक ऐसे पक्का मी निर्देश है 
शो ठीक मीमांसकसे उलटा है श्रर्थात्‌ वह श्रप्रामाश्यको स्वत ही और 
प्रामाण्यकों परत? ही मानता है। सर्व॑दर्शन-संग्रहमें--सौगताश्च्रस्म स्वत! 
( सर्बद० पृ० २७६ ) इस पत्षकों बौद्धपक्ष रूपसे वर्शित किया है सह्दी, पर 
तस्वसंग्रहमें जो बौद्ध पक्ष है वह॑ बिलकुल जुदा है। सम्भव है स्वदर्शम* 
संग्रहनिर्दिष्ट बौद्धपक्ष किसी अ्रन्य बौद्धविशेषका रहा द्वो | 

शास्तरक्षितने अपने बौद्ध मन्तव्यको स्पष्ट करते हुए कहा है कि १०७ 
प्रामाश्य-श्रप्रामाश्य उभय स्वतः”, २--उभमय परत, ३-दोनोंमेंसे प्रामाणय 
स्वतः और अ्रप्रामाण्य परत+ तथा ४--श्रप्रामाण्य स्वतः, प्रामाण्य परत) 
इन चार पत्नोंमेंसे कोई भी बौद्धपक्ष नहीं हे क्‍योंकि जे चारों पन्च नियभवालि 
हैं। बौद्धपक्ष श्नियमवादी है अर्थात्‌ प्रामाण्य हो या श्रप्रामाण्य दोनोंमें कोई 


एवं वेदस्य प्रामाण्यमिति बच्षयाम: | ,........,५५७०- स्थितमेतदर्थ क्रेयाशानात्‌ 
प्रामाश्यनिश्चयय. इति । तदिदमुक्तम्‌ । प्रमाणतो<र्थप्रतिपत्तौ प्रवृत्तिसाम- 
ध्यांदर्थवत्‌ प्रमाणमिति । तस्मादप्रामाण्यमपि परोक्षमिष्यतो द्ववमपि परत दृत्येष 
एव पक्तः भेयान्‌ | --म्यायम७० प्ृ० १६०-१७४ । कन्दली प० २१५-२२० । 
प्रमायाः परतन्त्रत्वात्‌ सर्गप्रलयतम्भवात्‌ । तदस्यस्मिन्ननाश्वासान्न विधान्तर 
सम्मवः || न्‍्यायकु० २, १।| तक्तचि« प्रत्यक्ष७० पए० १८३-२३३ | 

१, स्वतः सर्वप्रमाणाना प्रामाण्यमिति गम्यताम्‌ । न हि स्वतो$सती 
शक्ति; कठुमन्येन शक्यते ।।' --श्लोकपा० सु ० २, शशो० ४७ | 

२, श्लोकबा७० चू० ३, श्लो० घ४ । 

३, 'केचिदाुइंयं स्वतः।' -- श्लोकबा० यू० २. शलो« ३४३ तत्त्वसं+ 
प७ का० २८११, 'प्रमाणृत्वाप्रमाणु॒त्वे स्वतः साख्याः समाभिताः |! --सवंद्७ 
जैमि० पृ० २७६ | 


श्श्छ 


“स्वतः” तो कोई 'परतः* शानियमसे हे । अभ्यासदशामें तो स्वतः” समभनां 
जाहिए चाहे प्रामाणय हो या झप्रामाए्य । पर अनभ्यास दशामें परत: सम- 
भाना चाहिए | 

जैनपरम्परा ठीक शान्तरद्तितकथित बौद्धपक्षके समान ही है। वह प्रामाए्य- 
झप्रामाण्य दोनोंको अभ्यासदशामें स्वतः और अनम्यासदशासें “परत: 
मानती है | यह मन्तव्य प्रमायनयतत्त्यालोकके सूत्रमें ही स्पष्ठतया निर्दिष्ट है । 
पथपि आ० देमचद्दने अपने सृतमें प्रामास्य-अ्रप्रामाण्य दोनोंका निर्देश ल 
करके परीक्षामुखकी तरह फेवल प्रामाण्यके स्वत३-परतःका ही निर्देश किया है 
तथापि देवसूरिका धृत्र पूर्णतया जैन परम्पराका द्योतक है। जेसे--तत्मामास्यं 
स्वतः परतश्वेति ।! --परी० १, १३, । “तदुमयमुसत्तौ परत एव शो दु 
स्वतः परतरचेति' --प्रमाणन० १० २१ । 

इस स्वतः-परतःकी चर्चा क्रमशः यहाँ तक विकसित हुई दे कि इसमें 
उत्पक्ति*, शप्ति और प्रद्ृत्ति तीनोंको लेकर स्वतः-परतःका विचार बड़े विस्तारसे 
सभी दर्शनोंमें श्रा गया है श्र यह विचार प्रत्येक दर्शनकी श्रनिवार्य चर्चाका 
विषय बन गया है। और इसपर परिष्कारपूर्ण तत्वचिन्तामणि, ग|दाधरप्रामा- 
श्यवाद आदि जैसे जटिल ग्रन्थ बन गये हैं । 


ई० १६४६ ] [ प्रमाण मीमासा 


अीफनीनी+-ब जल जलती जल काण।।..._ ४»: 5 


१. "नहि बौदरेषा चतुशामेकतमोडपि पक्तोडमीशेडनियमपत्वस्थेश्त्वात्‌ । 
तथाहि-उभयमप्येतत्‌ किश्वित्‌ स्वतः किश्चित्‌ परतः इति पूर्वमुपवर्शितम्‌ । अत 
एव पच्चचटु्योपन्यातोध्प्ययुक्तः । पश्चमस्वाप्यनियमपक्चस्थ सम्मवात्‌ ।! 
--तंश्यसं० प० का० ३१२१३ | 

२, प्रमेयक० पृ० १४८ से । 


सर्वज्षवाद 


लोक और शास्ममेँ सर्वश शब्दका उपयोग, योगसिड्ध' विशिष्ट श्रतीन्द्रिय 
शानके सम्भवर्में विद्वानों श्रौर साधारण लोगोंकी भद्धा, जुदे-छुदे दाशनिकोंके 
द्वारा अपने-अपने मन्तव्यानुसार भिन्न-भिन्न प्रकारके विशिष्ट शानरूप अ्र्थमें 
सर्वश् जैसे पर्दोंको लागू करनेका प्रयत्न और सर्वशरूपसे माने जानेवाले किसी 
व्यक्तिके द्वारा ही मुख्यतया उपदेश किये गए घम या सिद्धान्तकी अनुगामियोंमें 
वास्तबिक प्रतिष्ठा--इतनी बातें भगवान मद्दाबीर और बुद्धकें पहिलि मी थीं-- 
इसके अमाण मौजूद हैं। मगवान्‌ महावीर और बुंदधके समयसे लेकर श्राजतकके 
करीब दाई हजार वर्षके भारतीय साहिश्यमें तो स्वशत्वके अ्रस्ति-नास्तिपक्षोंकी, 
उछके विविध स्वरूप तथा समर्थक श्रौर विरोधी युक्तिवादोंकी, क्रमशः विकसित 
सूच्म और सूदृमतर स्पष्ट एवं मनोरंजक चर्चाएँ पाई जाती हैं | 

सर्वशस्वके नास्तिपक्तकार मुख्यतया तीन हैं--चार्वाक, अ्रज्ञानवादी श्रौर 
पूर्वमीमासक | उसके श्रस्तिपक्कार तो अनेक दशन हैं, जिनमें स्याय-बेशेषिक, 
साख्य-योग, वेदान्त, बौद्ध और जेन दर्शन मुख्य हैं । 

चार्वाक इन्द्रियगम्य भौतिक लोकमात्र को मानता है इसलिये उसके मतमें 
अतीन्द्रिय आत्मा तथा उसकी शक्तिरूप सर्वश्त्व आ्रादिके लिये कोई स्थान ही 
नहीं है। अश्ञानवादीका अभिप्राय आधुनिक वेडानिकोंकी तरह ऐसा जान 
पढ़ता है कि शान और श्रतीन्द्रिय शानकी भी एक अन्तिम सीमा होती है। शान 
किपना ही उच्च कक्ताका क्‍यों न हो पर वह ज्रैकालिक सभी स्थूल-सूक्षम भावोंको 
पूर्ण रूपसे जाननेमें स्वभावसे ही श्रसमर्थ है । श्रयरांत्‌ अन्तमें कुछ न कुछ 
आशेय रह ही जाता है | क्‍योंकि शानकी शक्ति द्वी स्वभावसे परिमित है । बेंद्‌- 
बादीं पूर्वमीमासक श्रात्मा, पुनर्जन्म, परलोक आदि अरतीन्द्रिय पदार्थ मानता 
है | किसी प्रकारका अ्रतीन्द्रिय ज्ञान दोनेमें मी उसे कोई आपत्ति नहीं फिर भी 
बह अपौरुषेयवे दवादी होनेके कारण बेदके अपौदधेयत्वमें बाघक ऐसे किसी भा 
प्रकारके अतीन्द्रिय शानको मान नहीं सकता | इसी एकमान्न अभिप्रायसे उसने' 


१. “चोदना हि भूतं भवन्त भविष्यन्तं दूरुम व्यवद्दितं विप्रकृष्ठमित्पेब॑- 
जातीयकमर्थ' शब्नोत्यवगरमयितुम्‌ , नान्‍्यत्‌ किल्ननेन्धियम! --शावरभा+ 
१. १, २ | 'नानेन बचनेनेह सवक्षत्वनिराक़िया । वचनाहत इस्येबसपवादो हि 


श्श६्‌ 


वेद-निरपेश्ध साक्षात्‌ धर्मश या सर्वज्ञके अ्स्तित्थका विरोध किया है। वेद द्वारा 
घर्माधर्म या सर्द पदार्थ जाननेवालेका निधेष नहीं किया । 

बौद्ध और जैन दर्शनसम्मतः बाह्वत्‌ 'डमंशवाद या साज्ञात्‌ सर्वशवादसे 
वेदके अपौरुषेयत्वका केवल निरास ही अभिप्रेत नहीं है बल्कि उसके द्वारा 
बेदोंओ अगप्नामाण्य बबलाकर वेदमिन्न श्राममोंका अमास्य स्थापित करना भी 
झमिमेत है । इसके विरुद्ध जो न्याय-वेशेषिक श्रादि वेदिक दर्शन संर्वश्ववादी 
हैं छुबरका त्ातये धर्वशषादके द्वार वेदके अ्रपौरषेयल्वबादका निरास करना 
झबश्य है, पर साथ ही उसी बादके द्वारा बेदका पौरुषेयश्व बतलाकर उसीक्ष 
द्ासासयस्थापन करना भी हे । 

ल्याय-बेशेषिक दशशान इेश्वरवादी हैं । बे ईश्वरके शानको नित्य --उत्पाद- 
बिनाश रहित और पूर्य--जेकालिक सूधम-स्थुल समग्र भावोंको सुखप्त्‌ जानने- 
वाला-मानकर तदद्वारा उसे सबंध मानते हैं। ईश्वरमिन्न आत्माओंमें वे सर्च- 
शत्त्र मानते हैं सद्ठी, पर सभी आस्माओमे नहीं किन्तु योगी आत्माश्रोर्मे । 
योगियोमं भी सभी योगियोंको वे सर्वक्ष नहीं मानते किन्तु जिन्होंने योग झारा 
वैसा सामर्थ्य प्राप्त किया हो सिफे उन्हींकों । न्याय-बेशेषिक मतानुसार यह 


संधितः ॥ यदि पड्मिः प्रमाशैः स्यात्‌ सवेशः केन वायते । धकेन त॒ प्रमाणेन 
सर्वशो येन कश्प्यते ॥ नूनं स चल्तुषा सवीन्‌ श्सादीन्‌ प्रतिषणते ।' श्लोकवा« 
चोदण० श्लो० ११०-१ | 'घर्शतनिषेषश्च केवलोडत्रोपयुज्यते | स्मन्य- 
हिजान॑स्‍्त॒ पुरुषः केम वायते |! -तल्थसं० का० ३१२८। यह श्लोक तस्वसंग्रह 
मैं कुमारिलका कहा गया है | -- पृ७ ८४ 

१, न च डुद्ीज्छाप्रयत्नानां नित्यत्वे कश्चिद्विरोषः | दृष्टा हि गुशानामा- 
अयभिदेन हुयी गतिः निश्यता श्रनित्यता च तथा बुद्ध्यादीनामपिं भविष्य 
तींति ।! --कन्दली ४० ६० | 'प्ताइशानुमिताौ लाघवशानसहकारेण शाने- 
ज्छाकृतिषु नित्यध्वमेक्ल॑ च भासते इति निस्यैकत्वतिद्धिः (! --दिन- 
करी ० २६ | 

२, बैं० सू० ६, १, ११-१३। “अस्मद्रिशिष्टानां तु योगिना युक्ताना 
योगजधर्मानुग्दीतेन मनसा स्वात्मान्तराकाशदिक्कालपरमाणुवायुमनस्सु तत्सम- 
वेतगुणकर्मसामान्यविशेषेषु समबाये चावितर्थ स्वरूपदर्शनमुलयते । वियुक्तानां 
पुमश्वतुश्यसञ्रिकर्षायोगजधर्मानुग्रहसामथ्योत्‌ दुद्मव्यवह्ितविप्रकृष्ट्रेष प्रत्यक्ष- 
पुयते ।' -प्रश० पूृ० १८७ | बैन सू० ६. १. ११-१३। 


अर 


वरिवम नहीं कि सभी पोंगियोंकी पैसा शामध्व अषश्य श्रात्त हो । इस मतों 
“जैसे मौके वास्ते सर्बशत्वप्राति अभिवाय शर्त नहीं है बसे यह भी विद्धान्त' 
है कि भोद्मासिके बाद स्बंश योभियोंकी आप्माम भी पूर्ण शान श्षेष्र नहीं रहता, 
क्योंकि घह शाम ईश्वरशामक्ी तरह नित्य नहीं पर ब्रोमजन्य होलेसे झ्नित्य है। 

सांख्य, योग और वेदान्त दशंनसम्मत सर्वशत्वका स्वरूप बेसा ही है ज़ेता 
न्यायवैशेषिकसम्मत स्वशत्वका । यद्यपि योगदर्शम न्याय वेशेषिकक्री तरह $£शखर 
मानता है यंथापि यह स्थाय-वेशेषिककी तरह चेतन शआध्माम सरशस्वका समर्थग 
ने कर सकनेंके कारण विशिष्ट घुद्धितस्व लें ही इंश्वरीय सर्वशत्वका समर्थन कर 
पाता है | साख्य, योग और वेदान्तमें यौद्ठिक सर्वशत्यकी प्राप्ति भी मोछके बास्ते 
शनिवार" वस्तु महीं है, जैसा कि जैन दशनमें माना जाता है। किन्तु न्याय- 
ब्रैशेषिक दर्शनकी तरह वह एक योगबिमूति भात्र होनेसे किसी किसी साधकको 
होती है | 

सर्वशवादसे संबन्ध रखनेवाले इजारों वर्षके भारतीय दर्शन शास्त्र देखमेपर 
भी यह पता स्पष्टरूपसे नहीं चलता कि श्रभुक दर्शन ही सर्वशवादका प्रस्थापक 
है। यह भी निश्चयरूपसे कहना कठिन हद कि सर्वशस्वकी चर्चा शुद्ध तत्व 
चिन्तनमैँंसे फलित हुईं है, या साम्प्रदायिक भावसे धार्मिक खण्डन-मण्डनमें 
से फलित हुई है ! यह भी सप्रमाण बतलाना सम्भव नहीं कि ईश्वर, ब्रह्मा 
आदि दिव्य आत्माश्रोंमें माने जानेवाले सर्वशत्वके विचारसे मानुषिक सवशत्वका 
विचार प्रस्तुत हुआ, या बुद्ध-महाघीरसहश' मनुष्यमें माने जानेवाले सर्वशत्वके 


१. तदेव॑ घिषणादीना नवानामपि मूलतः । गुणानामास्मनो ध्यंसः सो5- 
पषर्ग; प्रकीर्तितः ॥! “-त्यायस० पृ० फ्रण्छ | 
२, तारक सबंविषयं स्बंथा विषयमक्रसं चेति विवेकजं शानम्‌ ॥|' 
-योगसू० ३ ४४ | 
“निर्धतरजस्तमोमलस्य बुद्धिसस्वस्य परे बेशारद्ये परस्या वशीकारखंज्ञाया 
बतमानस्य सस्वपुरषान्मताख्यातिमाश्ररूप्प्रतिष्ठस्य,...सर्वशातृत्वम्‌ , स्वात्मना 
गुणाना शान्तोदिताब्यपदेश्यधर्मस्वेन व्यवस्थितानामक्रमोपारहूट॑ विवेकजं शान 
मिल्यर्थ; ।! --बोगरभा० ३, ४६ । 
४५ भ्राष्तविवेकजशानस्थ अगसबिवेकअशानस्य वा सस्वपुरुषयो: शुद्धि 
साम्ये केबल्यमिति |” --योगचू,० ३. ५४ | 


शहद 
विषारन्‍प्रान्दोशनते इश्वर, अज्ञा आदिमें स्तशत्कका समर्थन किया जाने लगा, 
यो देंव-मन्ष्य उमयमें सर्वशत्व माने जानेका विचारप्रवाह परस्पर निरपेद्ध रूपसे 
प्रचलित हुआ ! यह सब कुछ होते हुए मी सामान्यरूपसे इतना कहा जा 
सकता हैं कि यह चर्चा धर्म-सम्मदायोके खणइन-मणडनमेंसे फलित हुई है झोर 
पीछेसे उसने तत््वशनका रूप घारण करके तात्विक बिन्तनमें भी स्थान प्राया 
हैं। और वह तटस्थ तत्वचिन्तकोंका विचारणीय विषय बन राई है। बयोंकि 
मीमांसक जैसे पुरातत और प्रबल वैदिक दर्शनके सबंशत्व संबन्धी श्रस्वीकार 
और शेष सभी बेदिक दर्शनोंफे सवंशत्य संबन्धी स्वीकारका एक मात्र सुर्य 
उद्देश्य वही है कि वेदका भ्रामाण्य स्थापित करना जब कि जैन, बौद्ध झ्ावि 
मनुष्य-सर्बशत्ववादी दर्शनोंका एक यही उद्देश्य है कि परम्परासे माने जानेवाले 
बेदप्रामाण्यके स्थानमें इतर शास्मोंका प्रामाश्य स्थापित करना ओर वेदोंका 
श्रप्रामाण्य । जब कि बेदका प्रामाण्य-अ्रप्रामाए्य ही श्रसवंशवाद, देव-सर्वश्ञ- 
बाद और मनुष्य-सर्वशवादकी चर्चा श्रौर उसकी दलीलोंका एकमात्र मुख्य 
विषय है तब घर्म-संप्रदायको इस तरबचर्चाका उत्थानबीज माननेमें सन्देहको 
कम से कम झवकाश है । 
मीमांसकपुरीण कुमारिलने धर्मश और सर्वश्ञ दोनों वादोंका निराकरण बड़े 
आवेश और थुक्तिवादसे किया है ( मीमासाश्लो* यू० २. श्लो» ११० से 
१४३ ) बसे ही बौद्धप्रवर शान्तरक्षितने उसका जवाब उक्त दोनों वादोंके 
समर्थनके द्वारा बढ़ी गम्भीरता श्र स्पष्टतासे दिया है ( तत्त्वसं७ प्ृ७ ८४६ से ) 
इसलिए यहाँपर एक ऐतिहासिक प्रश्न होता है कि क्‍या धर्मश और सर्वश दोनों 
बाद श्रलग-श्रलग सम्पदायोंमें अपने-अपने युक्तिबलपर स्थिर होंगे, या किसी 
एक बादमेंसे दूसरे बादका जन्‍म हुआ है १ अ्रभीतकके चिन्तनसे यह जान 
पढ़ता है कि घर्मत और सबंश दोनों वादोंकी परम्परा मूलमें अलग-अ्रलय ही 
है। बौद्ध सम्प्रदाय धर्मशवादकी परम्पराका अवलम्धी खास रहा होगा क्योंकि 
खुद बुद्धने ( मज्मिम० चूल-माहुंक्यपुत्तयुत्त २.१ ) अपनेको सवश उसी अ्रथरमें 
कहा द जिस अ्र्थमें धर्मेश या मार्गश शब्दका प्रयोग होता है । बुद्धके थास्ते 
धर्मशास्ता, धर्मदेशक श्रादि विशेषण पिटकग्रन्थोंमें प्रसिद्ध हैं। 'घर्मकीर्तिने 
बुद्धमें स्वश्स्वकों अनुपयोगी बताकर केवल घमंशस्व ही स्थापित किया है, जब 


१, दियोपादेयतस््वस्थ साम्युपायस्थ वेदकः | यश प्रमाणमसाविष्ठों न तु 
परढंत्य वेदक) || दूरं पश्यतु वा भा वा तस्वमिध्टं तु पश्यदु !? --म्रमाणवा« 
३. ३२-३३ । 


रद 


कि शान्तरहितमे प्रथम धर्मज्षत्व सिद्धकर गौणरूपसे सवोक्षत्यकों भी स्वीकार” 
किया है | से 

सर्वशवादकी परम्पराका अवलम्बी मुख्यतया जेन सम्प्रदाय ही जाम पढ़ता है 
क्योंकि जैन आखापों मे प्रथमसे ही अपने तीथ्थकरोंमें सर्वशध्वको माना और 
स्थापित किया' है | ऐसा सम्भव दे कि जब जैनोंके द्वारा प्रबल रूपसे स्वशत्व- 
की स्थापना और प्रतिष्ठा होने लगी तब बौद्धोंके वास्ते झुद्धमें सर्वशध्वका सम- 
थंन करना भी अनिवार्य और आवश्यक हो गया । यद्दी सबब है कि गौद 
तार्किक अस्थोर्मे घर्मशवादसमर्थनके बाद स्वशवादका समर्थन होने पर भी 
उसमे वह जोर और एकतानता नहीं है, जैसी कि जैन तार्फिक अन्योंमें है। 

मीमांसक ( श्लो० सू० २. श्लो० ११०-१४३ तस्वसं# का० 
३१२४-१२४६ पूर्बपक्ष ) का मानना है कि याग्रादिके प्रतिपादन और 
उसके द्वारा धर्माधमादिका, किसी पुरुषविशेष की अ्रपेक्षा रखे बिना ही, 
सस्‍्वतन्त्र विधान करना यही वेदका कार्य है। इसी सिद्धान्तको स्थिर 
रखनेके वास्ते कुमारिलने कहा हे कि कोई भले ही धर्माघम-मिन्न अन्य 

१. 'स्वगपिवर्गंसम्प्राप्तिहेतुशोडस्तीति गम्यते । सा्तान्न केवलं किन्तु सर्व- 
शा<पि प्रतीयते |-तस्वस० का० ३३०६ । मुख्य द्दि तावत्‌ स्वर्गंमोल्ष- 
सम्प्रापकद्देतुशत्वसाधन भगवतो5स्मामिः क्रियते | यत्पुन। अ्रशेषायंपरिशातृत्व- 
साधनमस्य तत्‌ प्रासंगिकमन्यत्रापि भगवतों ज्ञानपक्नत्तेः बाधकप्रमाणाभावात्‌ 
साज्ञादशेषा्परिशानात्‌ स्वशे भवन्‌ न केनचिद्‌ बाध्यते इति, अ्रतों न 
प्रेज्ञायता तथ्यतित्षेपो युक्त: ।-तरवसं० प० पृ ८६३ । 

२. से भगवं अरहं जिशे केवली सब्वन्नू सब्यभावदरिसी सदेवमणुया- 
सुरत्त लोगस्स पडजाए जाण॒ह, त० आगईं गई ठिहं चयणं उबवायं भुक़त पीय॑ 
कई पश्चिसेवियं आविकम्म रहोकम्म॑ लवियं कहियं मशोमाणसिय सब्बलोए 
सब्वजीवार् सब्वभाषाईं जाणमाणे पासमाशी एवं च यां बिहर्‌इ |” आचा० 
भु० २, चू० ३े, पृ० ४२४ 2, ते नत्थि जं न पासइ भूय॑ भव्वं भविस्स 
च--झाव० नि० गा० १२७। भग० श० ६, उ० ३२। 'यूचमान्तरित- 
वूराथा; प्रस्यक्षाः कस्यचियया | श्रनुमेयत्वतो5ग्न्यादिरिति सबंशसंस्थिति! ॥- 
श्रा)्तमी ० का० ४ | 

३. 'येः स्वेन्छासबंशो वर्ययते तन्‍्मतेनाप्यसो न विरुध्यते इस्यादशयन्नाइ 
यदयदिस्पादि--बद्यदिच्छृति बोदूघुं वा तत्तद्ेत्ति नियोगतः । शक्तिरेवंविधा तस्य 

। ीश्ावरणों झायी ॥'ल्तत्तस० का० १६२८। मिलि« ३ ६. २। 
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क्३् 


रब करतु शादाते आन सके पर पर्माधमंको वेदनिरपेद् होकर कोई 
साज्षात्‌ नहीं जान सकता), चाहे वह जाननेवाला बुद्ध, जिन आएि जैसा 
भनुणा योगी हो, याहे वह अह्मा, विष्शु आदि जता देव हो, चाहे वह कपिल, 
प्रजापति आ्रादि जैसा ऋषि या अ्रवतारी हो । कुमारिलका कहना दे कि. सन 
सदा धर्ममर्यादां एक सी है, जो सदा सर्वत्र एकरूप बेद द्वारा विहिल मानमेवर 
ही सज्त हो सकती है। बुद्ध आदि व्यक्तियोंको धमके सामात प्रतिवादक 
माननेपर वैसी मर्यादा सिद्ध हो नहीं सकती क्योंकि बुद्ध श्रादि उपदेशक कमी 
निर्वाण पानेपर नहीं भी रहते । जीवितदशामे भी थे सब क्ेत्रोंमें पहुँच नहीं 
सकते । सब धर्मोपदेशकोंकी एकवाक्यता भी सम्मव नहीं । इस तरह कुमारिल 
साज्ञात्‌ धर्मशत्थका निशेध' करके फिर सर्वशस्वका भी सचमें निषेध करते हें । 
यह पुराणोक्त ब्रह्मादि देवोंके स्बशतवका अर्थ भी, जैसा उपनिषदोमे देखा 
जाता है, केयल झ्ात्मशान परक करते हैं। बुद्ध, मह्दात्रीर आदिके बारेमे 
कुमारिलका यह मी कथन' है कि थे वेदज्ञ ब्रान्षण नातिको धर्मोपदेश न करने 
और वेदविहीन मूर्ख श॒द्र आदिकों धर्मोपदेश करनेके कारण वेदाभ्यासी एवं बद 

१. “नहं श्रतीख्िया्थ वचनमम्तरेश अबगतिः सम्भबति, तदिदमुक्तम- 
श्रशक्यं हि तत्‌ पुरुषेण शाठुद्ृते बचनात्‌--शाबरभा० १. १, २। श्लो० 
न्वाय० पृ० ७६ | 

२, “कुड्यादिनि:सतस्वात्य नाश्वासो देशनासु नः । किन्‍नु बुद्धप्रशीता। 
स्थुः किमु कैश्रिद्‌ दुरात्ममिः । अद्ृश्यैः विप्लम्माथ पिशाचादिभिरीरिता; । 
एवं ये: केवल शानमिन्द्रियायनपेक्षिण: । सूच्रमातीतादिबिषयं जीवस्य परिक- 
ल्पितत््‌ ॥--श्लोकबा० यू० २, शलो० १३६-४१। 'क्तु वेदबादिभिरेव 
कैश्रिदुक्तम-नित्य एपाउयं वेदः प्रजापतेः प्रथममार्षशानेनावबुद्धो भवतीति 
तदपि सर्वशवदेव निराकार्यमित्याह-नित्येति!--श्ली० न्याय सू७ २, १४३२ । 
“अयापि वेददेहत्वात्‌ ब्रह्मविध्तु महेश्वराः । सब शानमयाद्वेदाध्साबश्यं मानुषत्य 
किम्‌ ॥--तरबसं० का० ३२०८, १२१३-१४ । 

३. झान॑ वेराग्यमेश्वयमिति योपि दशाव्ययः | शह्कुरः श्ूयते सोडपि 
शानबामात्मवित्तया | --तत्वसं ० का० ३२०६ | 

४. 'शाक्यादिवचनानि तु कतिपयद्मदानादिवचनवज स्वा्येब समस्त- 
चतुर्दशविद्यास्थानविरद्धानि श्रयीमार्गव्यु स्थितविदद्धाचरणेश्न बुद्धादिमिः प्रणो- 
तानि। भयीवाद्येस्यअतुर्थवर्णनिरवस्ितप्रायेम्यों व्यामूढेम्यः समर्पितानीति न 
बेदमूलत्वेन संभाष्यन्ते !! तल्त्रपा० धृ० ११६ | तत्वसं७ का० ३२२६-२७ | 


१३१ 


हाय धमंश भी नहों थे । बुद्ध, महाबौर आदिसें सर्वशत्वनिषेषकी एक प्रदत्त 
मुक्ति कुमारिलने यह दी दे कि परस्परबिदद्धमाषी बुद्ध, महावीर, कपिल आदि 
मसे किसे सर्यश्ष माना जाब औ्रौर किसे न माना जाय ! झलएब उनमेंसे कोई 
सर्वश नहीं हैं। यदि वे सर्वश होते तो समी वेदबत्‌ अविदद्धमाषी होते, इत्यादि । 

शान्तरक्षितने कुमारिल तथा अ्रन्य सामट, यशट आदि मीमासकोंकी 
दलीलोंका बड़ी सूदमतासे सविस्तर खण्डन ( तस्वसं० का० १२६३१ से ) करते 
हुए. कहा है कि--वेद स्वयं ही भ्रान्त एवं हिंसादे दोषयुक्त होनेसे ब्मविधायक 
हो नहीं सकता | फिर ठसका आश्रय लेकर उपदेश देनेमें क्या विशेषता है १ 
बुद्ध ने स्वयं ही स्वानुभवसे अनुकम्पाप्रेरित होकर अभ्युदय निःश्रेयससाधक 
धर्म बतलाया है । मूर्ख शूद्‌ ग्रादि को उपदेश देकर तो उसने श्रपनी करुखणा- 
तृत्तिके द्वारा धार्मिकता ही प्रकट की है। वह मीमासकों से पूछता दे कि 
जिन्हें तुम आह्यण कहते हो उनकी ब्राह्मणताका निश्चित प्रमाण कया हे !। 
अतीतकाल बढ़ा लम्बा हे, स्तरियोंका मन भी चपल है, इस दशामें कौन कह 
सकता है कि ब्राह्मण कहलानेवाली सन्तानके माता-पिता शुद्ध ही रहे हों और 
कभी किसी विजातीयताका मिश्रण छुआ न हो । शान्तरक्चित'ने यह भी कह 
दिया कि सच्चे ब्राक्षण और अमण बुद्ध शासनके सिवाय श्रन्य किसी भ्मेमें 
नहीं हैं ( का* ३९८६-६२ ) । अ्रन्तमें शान्तरक्षितने पहद्चिते सामान्यरूपसे 
सवश्त्वका सम्भव सिद्ध किया दै, फिर उसे मद्ावीर, कपिल आदिमे अ्रसम्भव 


१, “सर्बशेषु ७ भूयःसु विरुद्धार्थोपदेशिषु । तुल्यहेतुषु सर्वंधु को नामे- 
को5बधायताम्‌ | सुगतो यदि सर्वज्ञ: कपिला नेति का प्रमा | अ्रथोमावपि सर्वशौ 
मतभेद: तयोः कथम्‌ | --तस्वसं ० का० ३१४८-४६ ॥ 

२, 'करुणापरतस्जास्तु स्पष्टतत्वनिदर्शिःः । सर्वापषादनि।शक्काश्चक्ु: 
सबंत्र देशनाम्‌ | यथा यथा च मौख्यांदिदोपदुष्टों भवेजनः । तथा तथेव 
नाथानां दया तेषु अबतंते ॥---तल्वसं० क|० ३१४७१-२ । 

३. अ्रतितश्व महान्‌ कालो योषिता चातिचापलम्‌ | तद्मवत्यपि निश्चेत॒ु' 
ब्ाह्मशत्व॑ न शक्यते | श्रतीम्द्रियपदा्थशों नहि कश्चित्‌ समस्ति व: । तदब्वय- 
विशुद्धि व नित्यो बेदोपि नोक्ततान्‌ ॥?--तत्त्तसं० का० १५७९ ८० | 

४. 'येच वाहितपापत्वाद्‌ त्राह्मणाः पारमार्थिकाः । श्रम्यस्तामलनैरास्प्यास्ते 
भुनेरेध शासने ॥ इददैव अमणस्तेन चतुर्धा परिकीत्त्यंते । शूस्वाः परप्रवादा हि 
भमरणोत्रझिणेस्तथा ॥!--तर्वसं० का» १४८६-६० । 


श्श्र 


इतलाकर केवल बुद्धमें ही सिद्ध किया है। इस विचारतरणौमे शान्तरक्तितकी 
हुख्य युक्ति यह है कि चित्त स्वयं ही प्रभात्वर अतएव स्वमायते प्रशाशील है । 
क्केशाबरण, शेयावरण आदि मल आगन्तुक हैं | नैरात्म्यदर्शन जो एक माभ 
सत्यशान है, उसके द्वारा आवरणोंका जय होकर भावनाबलसे श्रन्तमें स्थायी 
सब्ंंशताका लाभ होता है । ऐकान्तिक' कृणिकस्वशान, नैरात्म्यदर्शन शदिका 
अमेकान्तोप देशी ऋषभ, वद्धंमानादिमें तथा झ्राध्मोपदेशक कपिलादिमें सम्भव 
नहीं अतएव उनमें आावरशणक्तय द्वारा सबशत्थका भी सम्मव नहीं | इस तरह 
सामान्य सर्वशत्वकी सिद्धिके द्वारा श्रन्तमें श्रन्य तीथछूरोंमे सर्वशश्वका असम्भव 
बतलाकर केवल सुगतमें ही उसका अस्तित्व सिद्ध किया है और उर्सीके शांख- 
को आह्य बतलाया है । 

शान्तरक्तितकी तरह प्रत्येक साख्य या जैन आचार्यका भी यही प्रयक्ष रहा 
है कि सघंशस्वका सम्भव अ्रवश्य है पर थे सभी अपने-श्रपने तीथ्थक्षरोंमें ही 
सर्यशत्व स्थापित करते हुए अन्य तीर्थक्षरोंमे उसका निताम्त श्रसम्भव यल- 
लाते हैं । 

जैन आचार्योंकी भी यही दलील रही है कि श्रनेकान्त सिद्धान्त ही सत्य 
है | उसके यथावत्‌ दर्शन औ्रौर श्राचरणके द्वारा ही स्वशत्व लम्य है। अने- 
कान्तका साक्षात्कार व उपदेश पूर्ररूपसे ऋषम, वर्दधान आ्रादिने ही फिया 
अंतएव वे ही सर्वश्ञ और उनके उपदिष्ट शास्र ही निर्दोष व ग्राह्म हैं । सिद्धसेन 
हों या समन्तभद्र, अकलड्ड हों या देमचन्द्र सभी जेनाचायेनि स्शसिद्धिके 
प्रसक्षमें वेसा ही युक्तिवाद श्रवलम्बित किया है जैसा बौद्ध साख्यादि श्राचायों- 


है 


१, प्रत्यक्षीकृतनेरात्ये न दोषों लभते स्थितिम्‌ । तद्विस्द्धतवा दीमे प्रद्ीपे 
तिमिरं यथा |--तत्त्वसं० का० ३१३१८ । “एवं क्लेशावरणप्रह्मरं प्रसाध्य 
शेयावरणप्रहाण्ं प्रतिपादयन्नाह--साक्षा:कृतिविशेषादिति--साक्षात्कृतिविशेषाश 
दोषों नास्ति सवासन: । स्वशत्वमतः सिद्धं सर्वांवरणमुक्तितः ||--तस्वसं० 
का० १३३६ । 'प्रमास्वरमिदं चित्त तक्त्तदर्शनसात्मकम्‌ । प्रकृत्येव स्थितं यस्मात्‌ 
मलास्सागन्तवों मतः ।!--तत््वसं० का० ३४३५ | प्रमाणवा० ३, २०८ । 


२. इदं च वद्धमानादेनेंरात्म्यगशानमीदशम्‌ । न समस्त्यात्मद हौ हि विनशः 
सर्वतीर्थिकाः ॥ स्थादादाज्णिकस्या(प्वा)दि प्रत्यक्षादिप्रवो(बा)पितम। बह्ेवा- . 
युक्तमुक्त यै; स्युः सर्वज्ञा: कथ नु ते ॥!--तस्‍्वखं७ ३३२५-२६ ) 


१३३ 


ने | अन्तर सिर्फ इतना ही है कि किसीने' नेरात्यदर्शनकों तो किसीने' पुरुष- 
प्रकृति श्रादि तस्‍्वोंके साह्षात्कारको, किसीने' द्रब्य-गुणादि छः पदार्थके तस्व- 
शानकों तो किसीने' केवल आत्मशानको अथार्थ कहकर उसके द्वारा अपने-अपने 
मुख्य प्रवर्सक तीर्थड्वरमें ही स्वशस्व सिद्ध किया है, जब जेनायायोंने! अनेकान्त- 
बादकी यथार्थता दिखाकर इसके द्वारा भगवान्‌ ऋषभ, वर्द्धमान आविमें ही 
सर्वश्त्व स्थापित किया है। जो कुछ हो, इतना साम्प्रदायिक भेद रहनेपर मी 
सभी सवंशवादी दर्शनोंका, सम्यग्शानसे मिथ्याशान और तजन्य क्लेशोंका नाश 
और तदूद्वारा शानावरणके स्वथा नाशकी शक्यता आ्रादि तात््विक बिचास्में 
कोई मतभेद नहीं । 

ई० १६१६ ] [ प्रमाण मीमांसा 





१, 'अ्रद्वितीर्य शिवद्वारं कुद्टीना भयंकरम्‌ | बिनेयेभ्यों हितायोक्त॑ नैरास्म्य 
तेन तु स्फुटम ॥--तस्वसं० का० १४२२ | 

२. एवं तस्वाभ्यासान्नास्मि न में नाहमित्यपरिशेषम्‌ | श्रव्रिषय॑याद्विशुद्ध 
केबलमुस्ययतें शानम्‌ ||“-साख्यका» ६४ । 

३. 'धर्मविशेषप्रसूतात्‌ द्वब्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायाना पदार्थानां 
साधम्धवे धम्याम्या तस्वशानान्निःभेयसम! --बै० सू० १, १, ४। 

४. आत्मनो वा अरे दर्शनेन भवणेन मत्या विशानेन इृदं सब विव्तिम। 
--बहंदा० २, ४, ५ । 

५. त्वन्मतामृतवाहाना सबंथेकान्तवादिनाम्‌ । आ्रास्मामिमानदृग्धानां स्वेष्ट 
इष्ठेन बाध्यते ॥ --आसमी० का* ७ | अयोग७ का» रृ८ | 


इच्द्रिय विचार 


इहन्द्रियनिल्‍ूपणश प्रसक्षमें मुख्यवया नीचे लिखी बातोंपर दशेनशाख्रोमे विचार 
पाया जाता है-- 

इन्द्रिय पदकी निदक्ति, इन्द्रियोॉका कारण, उनकी संख्या, उनके विषय, 
उनके श्राकार, उनका पारस्परिक भेदामेद, उनके प्रकार तथा द्रष्य-गुणग्राहित्व- 
विवेक इत्यादि । 

अ्रमीतक जो कुछ देखनेसे श्राया उससे शात होता है कि इन्द्रियषदकी 
निरक्ति जो सबसे पुरानी लिपिबद्ध है वह पाणिनिके सूत्र में ही है | यद्यपि इस 
निरुक्तिवाले पाणिनीय सूत्रके ऊपर कोई भाष्याश पतश्नलिके उपलब्ध महाभाष्य - 
में दृष्टिगोचर नहीं होता तथापि सम्मव है पाणिनीय सूत्नोंकी अन्य कोई प्राचीन 
व्याख्या या व्याख्याश्रोंमें उस सृत्रपर कुछ व्याख्या लिखी गई हो । जो कुछ हो 
पर यह स्पष्ट जान पढ़ता दे कि प्राचीन बौद्ध और जैन दाशनिक ग्रन्थोंमें पाई 
जानेवाली पाणिनीय सूत्ीक्त इन्द्रियपदकी निरुक्ति किसी न किसी प्रकारसे 
पाणिनीय व्याकरणकी परम्पराके श्रभ्यासमेसे ही उक्त बौद्ध-जैन अम्थोंमें 
दाखिल हुई हे । विशुद्धिमाग' जेसे प्रतिष्ठित बौद्ध और तस्वार्थ- 


नज+ >वीीनन>ल-न >ल>+ 





१. ईन्द्रियमिन्द्रलिगमिन्द्र ह एमिन्द्रसृश्मिन्द्र जुश्टमिन्धद्त मितिवा। ०५. २.६ ३| 

२. को पन नेस इन्द्रियड्ढो नामाति ! इन्दलिंगढ्ढी हन्द्रियट्ठो; इन्ददेसितदो 
इन्द्रियह्ो; इन्ददिद्द्दो इन्द्रियद्यों, इन्दसिइह्ो इन्द्रियडों; इन्दुइृड्ो इन्द्रियड्ो; 
सो सब्बोपि इध यथायोगं युज्जति । भगवा हि सम्मासबुद्धों परमिस्सरियभावतों 
इन्दो, कुसलाकुसलं चर कम्म कम्मेसु कस्सचि इस्सरियाभावतों। तेनेवेस्प 
कम्मबकनितानि साव इृस्वियानि कुसलाकुसलकम्म उल्लिगेन्ति। तेन च 
सिद्दानीति इन्दलिज्ञद्ेन इन्दसिइह्वेन च इन्द्रियानि | सब्बानेव फ्नेतानि मगवतता 
यश भूततो पकासितानि अ्रभिसम्बुद्धानि चाति इन्ददेसितदठेन इन्ददिट्ठटठेन 
च इन्द्रियानि । तेनेव भगवता भुनीन्देन कानिचि गोजरासेबनाव, कानिचि 
मावनासेषनाय सेवितानीति इन्दजुट्ठेटठेनापि इन्द्रियानि । भ्पि व आधिपश्न- 
संखातेन इस्सरियट्ठेनापि एतानि इन्द्रियानि। चक्खुविब्भाणादिष्पकत्तिय॑ दि 
परकखादीन सिद्ध ग्राधिपथ्ज, तरिम तिसखे तिक्खत्ता, मन्दे मन्दत्त ति | ह्य॑ 
ताबेत्थ श्रव्थतो विनिच्छुमों ।-बिश्ुद्धि० पृ० ४६१ । 


पे 


संध्य जैसे प्रतिष्ठित जैम दाशंमिक प्रस्थंमें एक बार स्थान प्राद् कर शेतेफर 
दी फिर वह नियक्ति उत्तरबती शमी औंद्-जैम महत्पूा दर्शन अन्योका 
विषय बन गई है | न्‍ 

इस इन्द्रिय पंदकी मिठक्तिके इतिद्ासमें मुरुयतया दों बातें खास ध्यांव देने 
धौग्य हैं| एक तो यह कि बौद्ध वेयाकरण जो स्वतस्ञ्र हैं श्रीर जो पांणिनीय के 
व्याख्याकार हैं उन्होंने उस निरक्तिकी अपने-अपने भन्‍योंमें कुछ पिस्तारसे ध्यान 
दिया है ओर आ० देमचन्द्र' जेसे स्वतन्त्र जेन बेयाकरशने भी अपने 
भ्याकरणयूज तथा तृत्तिमें पूरे विस्तारसे उसे स्थान दिया है। दूसरी बात यह कि 
पाशिनीय सूत्रोंके बहुत ही श्र्वाचीन व्याख्या-प्रन्थोंके अलावा और फिसी वेदिक 
दशंमके भ्न्थमें बह इन्द्रियपदकी निरुक्ति पाई नहीं जाती जेसी कि बोद्ध-जेन 
दर्शन प्रन्थोंमें पाई जाती है । जान पढ़ता है, जैसा अनेक स्पलोंमें हुआ दे 
वैसे ही, इस संबन्धसे श्रसलमें शाब्दिकोंकी शब्दनिरक्ति बोद-जेन दर्शन 
ग्रन्थोंमें स्थान पाकर फिर वह दाशानकोंकी चिस्ताका विषय भी बन गई हे । 

माठरबृत्ति' जेसे प्राचीन वेदिक दर्शनग्रन्थमें इन्द्रिय पदकी निरुक्ति हे पर 
वह पराणिनीय सूत्र और बौद्ध-जेन दशनप्रन्थोंमें लग्य निरुक्तिसे बिलकुल भिन्न 
और विलक्ष्य है । 

जान पड़ता है पुरामे समयमे शब्दोंकी ब्युत्पत्ति या निदक्ति बतल्लाना बह 
एक ऐसा झावश्यक कतंव्य समक्ा जाता था कि जिसकी उपेका कोई बुद्धिमान, 
लेखक नहीं करता था। ब्युत्तत्ति झेर निरक्ति बतलानेमे अन्थकार अपनी 
स्वतन्त्र कल्पनाका भी पूरा उपयोग करते थे। यह वस्तुस्थिति केबल प्राकृत- 
पात्र शब्दोंतक ही परिमित न थी वह सस्कृत शब्दामे भी थी। इन्द्रियपदकी 
निरुक्ति इसका एक उदाहरण है । 

मनोरञ्षक बात तो यह द कि शाब्दिक च्षेतसे चल्कर इन्द्रियपदकी निदुक्ति 
ने दाशनिक देत्रमे जब प्रवेश किया तभी उसपर दाशंनिक सम्प्रदायकी छाप 
लग गई । बुद्धघोष' इन्द्रियपदकी निरुक्तिमें और सब अर्थ पाणिनिकथित बत- 





१. 'तस्था्थथाव २, १५। सर्वाथ १, १४। 
२. 'इच्द्रियम्‌ । -हैमश० ७. १, १७४ | 


३. 'इन्‌ हति विषयाणा नाम, तानिनः विषयान प्रति द्रबन्तीति इन्द्रि- 
याणि ।“-माठर० का० २६ | 


४, देखो ७० १३४, टिप्पणों २, । 
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काले हैं पर इसका अर्थ शुगत बतलाकर भी उस निरक्तिकों सज्ञत करनेका 
प्रबत्न करते हैं। जेन आावायोंने इत्द्रददका अर्थ मात्र जीव या श्रात्मा ही 
सामान्य रूपसे बतलाया है। उन्होंने बुद्धघोषक्ी तरह उस पदका स्थामिप्रेत 
ती्षकुर अर्थ नहीं किया है। न्याय-वेशेषिक जेसे ईश्वरकतृंत्ववादी किसी ब्ेदिक 
इशंनके विद्वानने श्रपने ग्रन्थमें इस निरुक्तिको स्थान दिया होता तो शायद वह 
इन्ह्रपदका ईश्वर अर्थ करके भी निरक्ति सद्भधत करता | 

सांख्यमतके अनुसार इन्द्रियोॉका उपादानकारण श्रभिमान है जो प्रकृतिजन्य 
एक प्रकारका चुद्टम द्रव्य ही ई--साख्यका० २४५ | यही मत वेदान्तकों मान्य 
है। त्याय वैशेषिक मतके अनुसार ( न्‍्याययू० १, १. १२ ) इन्द्रियोंका कारण 
पृथ्वी श्रादि भूतपदञ्चक है जो जड़ द्रव्य ही है| यह मत पूर्थमीमासकको भी 
अभीष्ट है | बौद्ममतके अनुसार प्रसिद्ध पांच इन्द्रियोँ रूपजन्य हानेसे रूप ही हैं 
जो जड़ द्रव्यविशेष है । जेन दर्शन भी द्रव्य--स्थूल इन्द्रियोंके कारणरूपसे 
पुद्गलबिशेषका ही नि्दंश करता है जो जड़ द्रव्यविशेष ही है । 

करांशष्कुली, श्रक्षिगोलकक्ृष्णसार, श्रिपुटिका, जि्ढा और चर्मरूप जिन 
बाह्य ग्राकारोंकी साधारण लोग अमुक्रमसे कण, नेत्र, प्राण, रसन और त्वक्‌ 
इन्द्रिय कहते हैं वे बाह्याफार सर्व॑ दर्शनोंमें इन्द्रियाष्ठिन* ही माने गए हैं-- 
इंद्रियाँ नहीं | इंद्रियोँ तो उन आ्आाकारोंमें श्यित अ्रतींद्रिय वस्तुरूपसे मानी गई 
हैं, चादे वे भौतिक हों या श्राइड्ारिक । जैन दर्शन उन पौद्गलिक श्रषि- 
ध्ठानोंको द्रब्येन्द्रिय कहकर भी वही माब सूचित करता है कि--अ्रधिष्ठान 
वस्तुत;ः इंद्रियाँ नहीं हैं | जेन दर्शनके अनुसार भी इंद्रियोँ श्रतींद्रिय है पर वे 
भौतिक या झाभिमानिक जड़ द्रव्य न होकर चेतनशक्तिविशेषरूप हैं जिन्हे जैन 
दशन भावेंद्रिय-मुख्य इंद्रिय-कहता है । मन नासक षष्ठ इन्द्रिय सब दर्शनों 
में अंतरिन्द्रिय या श्रंतःकरण रूपसे मानी गई है । इस तरह छः बुद्धि इन्द्रियाँ 
तो सबं-दशन साधारण हैं पर सिर्फ साख्यदर्शन ऐसा है जो बाक्‌ , पाणि, 
पादादि पाँच कमन्द्रियॉंफों भी इन्द्रियस्यसे गिनकर सनकी ग्यारह संख्या 
( सास्यका० २४ ) बतलाता है। जैसे वाचस्पति मिश्र और जयन्तने साख्य- 
परिगणित कमर्द्रियोंको इन्द्रिय माननेके विरुद्ध कहा है बसे ही श्र|« हेम्ंद्रने 


१, न्यायम७ 9० ४७७ | 
२, तालयं० ए० ४३१ | न्यायम० पृ० ४८३ | ५ 


रै३५७ 


भी कर्मेद्रियोंके इन्द्रियत्थका निरास करके अपने पूर्ववर्ती पूकयप्राद्ादिं जैना- 
चार्ग्रोंका! ही अमुतरण किया है | 

यहाँ एक प्रश्न होता है कि पूज्यपादादि प्राचीन जैनाचारय तथा वायर्सति, 
ज़यन्त श्रादि खन्‍्य विद्वानोंने जब इम्द्रियोंकी साल्यक्म्मंत ग्यारह संख्याका बल- 
पूषक खरडन किया है तब्र उन्होंने वा और किसीने बौद्ध: श्रमिषर्म में प्रसिद्ध 
हन्द्रियोंकी बाईस संक्याका प्रतिषिष या उल्लेख त्तक कंथों नहीं किया |] यह 
मानमेका कोई कारण नहीं हैं कि उन्होंने किसी संस्कृत अ्रभिधर्म अन्यंक्रो भी न 
देखा हो। जान पढ़ता है बोद्ध अभिषर्मपरुमरामें प्रत्येक मानसशक्तिका इन्द्रिय- 
पदसे निदेश करनेकी साधारण प्रथा है ऐसा विचार करके ही उन्होंने उस 
परम्पराका उल्देख या खण्डन नहीं किया है | | हे 

छु: इन्द्रियोंके शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पश आदि प्रतिनियत विषय थाह्य 
हैं । इसमें तो सभी दर्शन एकमत हैं पर न्याय-वेशेषिकका इन्द्रियोंके द्रव्यग्राह- 
कस्वके संबन्धमे अन्य सबके साथ मतभेद है। इतर सभी दर्शन इन्द्रियोंको 
गुणग्राहक मानते हुए भी गुण-द्वव्यका श्रमेद होनेके कारण छट्टों इन्द्रियोंको 
द्रव्यप्राहक भी मानते हैं जब कि न्याय-वेशेषिक और पूर॑मीमासक वैसा नहीं 
मानते । वे सिफ नेन्न, स्पर्शन और मनको द्वब्यग्राहक कहते है श्रन्यकों नहीं 
( मुक्ता० का० २३-९६ )। इसी मतभेदकों ग्रा० देमचन्द्रने स्पर्श आ्रादि 
शब्दोंकी कर्म-भावप्रधान व्युव्पत्ति बतलाकर व्यक्त किया है और साथ ही श्रपने 
पूबंगामी जैनाचार्यों का पदानुगमन भी । 

इन्द्रिय-एकत्व और नानात्ववादकी चर्चा दर्शनपरम्पराश्रोंमें बहुत पुरानी 
है--न्यायसू ० ३. १. १२। फोई इन्द्रियकों एक ही मानकर नाना स्थानोंके 
द्वारा उसके नाना कार्यो का समर्थन करता है, जब कि सभी इन्द्रियनानात्ववादी 
उस मतका खण्डन करके सिर्फ नानात्यवादका ही समर्थन करते हैं । श्रा० 
हेमचन्द्रने इस संबन्धमें जैन प्रक्रिग-सुलभ अ्रनेकान्त दृष्टिका श्राभ्य लेकर 


१, तस्वार्थभा० २. १५। सर्वार्थ७ २. १४ | 

२, 'कतमानि द्वाविंशति:ः । चक्षुरिन्द्रियं भोत्रेन्द्रियं प्राणन्द्रियं जिड्डे निद्रय॑ 
कारयेन्द्रियं मनइन्द्रियं ख्ीनिद्रय पुरुषेन्द्रिये जीवितेन्द्रियं सुखेन्द्रियं दुःखेन्द्रियं 
सौमनस्थेन्द्रियं दौम॑नस्येन्द्रियं उपेक्षेन्द्रियं भद्धेन्द्रियं बीय॑न्द्रियं समाधीन्द्रिय॑ 
प्रश्ञ न्द्रियं अनाक्ातमाशास्यामीन्द्रियं श्राशेन्द्रियं ग्राशाताबीन्द्रियम्‌ ।/--₹फुटा७ 
प० ६२ | विसुद्धि० १० ४६१ | 
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इम्क्ियोंमें पारस्करिक ४ कत्म-मानास्म !मगंवादका शम॑म्पय करके प्राचीन जैनों 
चार्योका ही अनुसरण किया है और प्रत्येक एकान्तवादमे परस्पर दिये गए 
वृषक्षोंका परिहार भी किया है । 

इन्द्रियोंके स्वामित्वकी चिन्ता मी दर्शनोका एक खास शिंषय है | पर हत 
संबन्खमें जितती श्रधिक और विस्तृत चर्चा जेनदर्शनोंमें पाई जाती है बरेसी 
अन्य दश्शनोंमें कहीं व छिमोचर नहीं होती | वह बौद्ध दर्शानमें है पर जेनदर्शनके 
मुकाबिलेमें अल्पमात्रा हे | स्वामित्वकी इस चर्चाकों आरा» हेमच-द्रने एकादश- 
अद्भावलम्बी तस्वायंसूत्र और माष्यमेसे अक्लरशः लेकर इस संबन्धमें सास 
अैनमन्तव्य प्रदर्शित किया है | 
६० १६१६ ] [ प्रभाण मीमासा 


मनोविचारणा 


मनके स्थरूप, कारण, कार्य, धर्म और स्थान आदि अनेक विषयोंमें 
दार्शनिकोंका नानाविध मतभेद है जो सन्नेपमें इस प्रकार है । वैशेषिक ( बे० 
सू० ७, १० २३ ), नेयायिक €न्‍्यायत्ू० ३. २. ६११ ) और तदनुगामी पूर्व- 
मीमासक ( प्रकरणस॒प० प्रृ० १४१ ) मनको परमाझुरूप झतएव नित्य-कारण- 
रहित मानते हैं | साख्य-योग और तदनुगामी वेदान्त उसे परमाणुरूप नहीं 
फिर भी श्रग्ुरूप और जन्य मानकर उसकी उत्पत्ति प्राकृतिक अझ्रइड्डार तत्त्वसे' 
या श्रविद्यासे मानते हैं । बौद्ध और जेन परमराके अनुसार मन न तो व्यापक 
है और न परमाणुरूप । वे दोनों परम्पराएँ मनको मध्यम परिणामवाला भौर 
जन्य मानती हैं । बौद्ध परम्पराके' अनुसार मन विज्ञानात्मक है और बह उत्तर- 
वर्ती विज्ञानोंका समनन्तरकारण पूर्बवर्ती विज्ञानरूप है । जेन परम्पराके अनुसार 
पौद्गलिक मन तो एफ खास प्रकारके सूच्रमतम मनोवर्गणा नामक जड़ द्वव्योसि 
उत्पन्न होता है और बह प्रतित्तण शरीरकी तरह परिवर्तन भी पाप्त करता रहता 
है जब कि भावमन शानशक्ति और शानरूप होनेसे चेतनद्रव्यजन्य है । 

सभी दर्शनोंके मतानुसार मनका कार्य इच्छा, देष, सुल, दुःख आदि 
गुणणोंकी तथा उन गुणोंके श्रभुभवकी उत्पत्ति कराना है, चाद वे गुण किसीके 
मतसे आत्मगत हों जैसे न्याय, वेशेषिक, मीमासक, जैन श्रादिके मतसे; या 


१. “यस्मात्‌ कमनद्रयाणि बुदिन्द्रियाणि च खात्विकादहँकारादुलब्न्ते 
मनो$पि तस्मादेव उल्यते ।(--मांठर का० २७। 

२, 'विज्ञानं प्रतिविशप्तिः मन आयतन थे तत्‌। षण्णामनन्तराडतीतं विशान 
यद्धि तन्मनः ॥?--अ्रमिध्र्म ० १. १६, १७ । तत्त्वसं० का» ६३१ । 

३. 'यत्‌ यत्समनन्तरनिदद्धं विशानं तत्तम्मनोधातुरिति। तदथ्था स पव 
पुत्रोबन्यस्य पिश्राख्यां लमते तदेव फलमन्यस्य बीजाख्याम्‌ | तयथेहापि स एवं 
चहुराद्विशानधातुरन्यस्पाध्य इति मनोधात्वास्या लमते | य एवं घड्‌ विशान- 
धातव स एवं मनोघातु: । भर एवं च मनोघातुस्त एबं व षड़्‌ विशानधातव 


घातु; ।--स्फुटा० पू० ४०, ४१ । 


१४० 


अन्तःकरण--बुडि' के हों जैसे सां्य-योग-वैदान्तादिके मतसे; या स्वत दी 
हों जेसे बौद्धमतसे । बद्टिरिन्द्रियअन्य शानकी उत्पत्ति भी मन निमित्त बनता 
है और बढ़िरिन्द्रियनिरपेज्ञ शानादि गुणोंकी उत्पत्तिमें भी बह निमित्त बनता 
है | बौद्धमतके सिवाय किसीके भी मतसे इच्छा, कैप, शान, सुख, दुःख 
संस्कार आदि घर्म मनके नहीं हैं। वैशेषिक, नेयायिक, सीमासक और जेनके 
अनुसार वे गुण आत्माके हैं पर साख्य-योग-वेदान्तमतके अनुसार वे गुण चुद्धि 
--अ्न्तःकरण--के ही हैं । बौद्ध दशोन शआत्मतत्व श्रलग न मानकर उसके 
स्थानमें नाम--मन ही को भानता है अ्रतएवा उठके श्रनुसार इच्छा, द्वेष, 
शान, संस्कार आदि धर्म जो दशनमेदसे आत्मघर्म या अन्तःकरणधघर्म कहे 
गए हैं बे समी मनके ही धर्म हैं | 

न्याय-वैशेषिक-बौद्ध' आदि कुछ दर्शनोंकी परम्परा मनको हृदयप्रदेशवर्ती 
मानती है | साख्य श्रादि दर्शनोंकी परम्पराके श्रनुसार मनफा स्थान केवल 
हृदय कहा नहीं जा सकता क्योंकि उस परम्पराके अनुसार मन सुदृम--लि६क्ष- 
शरीरमें, जो अष्टादश « क्योंका विशिष्ट निकायरूप है, प्रविष्ट है। और सूर्म- 
शरीरका स्थान समग्र स्थूल शरीर ही मानना उचित जान पढ़ता है भ्रतएब 
उस परम्पराके अनुसार मनका स्थान समग्र स्थूल शरीर सिद्ध होता है । जेन 
परम्थराके अनुसार भावमनका स्थान आरमा ही है । पर द्रव्यमनके बारेमें पक्त॒- 
भेद देखे जाते हैं । विगम्दर पक्त द्रब्यमनकों हृदयप्रदेशवर्ती मानता है जब 
कि श्वैताम्बर पत्षकी ऐसी मान्यताका कोई उल्लेख नहीं दिखता । जान पढ़ता 
है श्वेताम्बर परम्पराकों समग्र स्थल शरीर ही द्वव्यमनका स्थान शृष्ट है । 


ईै० १६३६ ] [ प्रमाण मीमासा 


१. तस्माच्ित्तत्य धर्मा बृत्तयों नात्मनः? |--सर्वद० पात७ पृ० ३५२ | 
२, ताम्रपर्शीया अपि हृदयवत्तु मनोविज्ञनधातोशश्रयं कल्पपन्ति ।--- 
स्फुदा० 0० ४१ | 





प्रमाणका विषय 


विश्वके स्वरूप विषयक चिन्तनका मूल 'ऋग्वेदसे भी" प्राचीन है' | इस 
चिन्तनके फलरूप विविध दर्शन क्रमशः विकसित और स्थापित हुए जो 
संक्षेपमें पाँच प्रकारमें समा जाते हैं--केवल नित्यवाद, केवल श्रनित्यवाद, 
परिणामा निश्यवाद, नित्यानित्य उभयवाद और निश्यानित्यात्मकवाद । केवल 
ब्रक्षवादी वेदान्ती केवल नित्यवादी हैं. क्योंकि उनके मतसे अ्रमित्यथ आ्भा- 
सिक मान्न है बौद्ध क्षशिकादी होनेसे केवलानित्यवादी हैं। सांख्ययोगादि 
चेतनभिन्न जगतको परिणामी नित्य मानमैके कारण परिणामी नित्यवादी हैं | 
न्याय-बेशेषिक श्रादि कुछ पदार्थोंकों मात्र निस्य और कुछकी मात्र अ्रनित्य 
माननेके कारण नित्यानिस्य उमयवादी हैं। जेसदशम सभी पदार्थोंकों नित्या- 
नित्यात्मक माननेके कारण नित्यानिष्यात्मकवादी है । नित्यानित्यत्व विषयक 
दाशनिकोंफे उक्त सिद्धात श्रुति श्रौर श्रागमकालीम उनके अपने -श्रपने प्रथम 
स्पष्टरूपसे वर्शित पाए जाते हैं और थोड़ा-बहुत विरोधी मंतध्योंका प्रतिबाद 
भी उनमें देखा जाता है--सूत्रकृ० १.१.१५--१८। इस तरह तकयुगके पहिले 
भी विश्वके स्वरूपके संबंध नाना दर्शन और उनमें पारस्परिक पक्त-प्रतिपक्ष- 
भाव स्थापित हो गया था । 

तकंयुग श्र्थात्‌ करीब दो हजार वर्षके दर्शनसाहित्यमें उसी पारस्परिक 
पक्षप्रतिपक्ष भावके आधारपर वे दर्शन अपने-अपने मंतव्यका समर्थन और 
विरोधी मंतव्योंका खश्डन विशेष-विशेष युक्ति-तकंके द्वारा करते हुए देखे जाते 
हैं। इसी तर्कयुद्धेके फलस्वरूप तर्कप्रधान दर्शनग्रंथोंमे यह निरूपण सब दाश्श- 
निकोके वास्ते आवश्यक हो गया कि प्रमाणनिरूपणके बाद प्रभाणके विषयका 
स्वरूप श्रपनी अ्रपनी €ृष्टिसे बतलाना, अपने मतव्यकौ कोई कसौटी रखना 
झौर उस कसौटीको अ्रपने ही पक्षमें लागू करके अपने पक्षकी यथार्थता साबित 
करना एवं विरोधी पक्षोमे उस कस्ौटीका ग्रभाव दिखाकर उनका श्रवास्त- 
विकता साबित करना | 

आ० हेमचंद्रने इसी तरक॑युगकी शैलीका श्रनुसरण करके प्रस्तुत चार सून्रोंमें 


१. एक सद्दिप्रा बहुघा वदन्ति ।! “-ऋुग७० श्रष्ट २. अर ३ व० २३, 
म० ४६ । नासदीययूक्त ऋग्‌० १०,१२६ । हिरए्यगर्भयूक्त ऋग० १०,१२१ । 


१४ऐ 


[१.१,३०-६३] प्रमाणके विषय#पसे समस्त विश्वका जेनदर्शनसम्मत सिद्धांत, उसकी 
कसौरी और उस कसौटीका अपने ही पक्षमें सम्मब यह सब बतलाया है| बस्तुका 
स्वरूप दरब्य-पययात्मकस्व, लिस्फामित्यस्व भा सशइसदात्मकस्थादिरूप जो आगमों- 
में विशेष युक्ति, हेतु या कसौटौके सिवाय वर्णित पाया जाता है ( भग० श० 
१, उ७ ३; श० £. उ० रे३ ) उसीको आ्रा० देमचंद्रने दतलाया है, पर तक 
और देतुपूबंक । तकंयुगमें बस्टुस्घरूपकी निश्चायक जो विविध कसौटियाँ मानी 
जाती थीं जैसे कि न्‍्यायसम्मत-सत्तायोगरूप सत्य, साख्यसम्मत प्रमाशृविध- 
यत्वरूप सक्ष तथा बौद्धत्म्मत-अ्रथक्रियाक्ारित्वरूप सत्व इत्यादि--उनमैंसे 
झम्तिस झ्र्थात्‌ अर्थकियाकारित्वफो ही आ० देमचद्र कसौटी रूपसे स्वीकार 
करते हैं जो सम्भवतः पहिे पहल बौद्ध तार्किकोंके द्वारा ( प्रमाणवा० ३. २ ) 
ही उद्भावित हुई जान पड़ती है। जिस श्रर्थक्रियाकारिस्वकी कतौटीकों लागू 
करके बौद्ध तार्किकोंने वस्तुमात्रमें स्वामिमत ऋषणिकत्व सिद्ध किया है और 
जिस कसौशोके द्वारा ही उन्होंने केवल नित्यवाद ( तरघस० का० रेड से ) 
और जेन सम्मत नित्यानित्यात्मक बादादिका (तत्त्वख७ का० १७३े८से ) 
विकह तंत्र जालसे सएडन किया दे, आ० हेमचद्रने उसी कस्ोटोकों अपने 
पहले लागू करके जेन सम्मत निश्यानित्याव्मकत्व श्रथांत्‌ द्रव्यपर्यायात्मकत्ववाद- 
का सहुक्तिक समर्भन किया हे और वेदात आदिके केवल निश्यवाद तथा 
यौद्धोंके ओब्ल अनित्यत्ववादका उसी करसौदीके द्वारा प्रद्त खशइन भी 
किया है । 


६० १६३६ ] [ प्रमाश मीमासा 


द्रव्य-युण पर्याय 


प्राह्त-मालि दव्व-्द व शब्द और संस्कृत द्रतब्य शब्द बहुत प्राचीन है । 
क्ोकव्यवह्ारमें तथा काव्य, ब्याकरण, आयुवेद, दर्शन झ्ादि नाना शाज्ोमें 
प्रिप्त-भिन्न श्रथोमें उसका प्रयोग भी बहुत प्राचीन एवं रू जान पढ़ता है। 
उसके प्रवोग-प्रयारकी व्यापकताकों देखकर पाशिनिने अपत्नी श्रष्टाध्यायीमें उसे 
स्थात्न देकर दो प्रकारसे उसकी व्युप्पत्ति बतक्षाई दे जिसका अनुकरण पिछक्षे 
सभी बैगाकरणोंने किया है । तद्वधित प्रकरण में द्रव्य शब्दके साधक खास जो दो 
यूत्र ( ५, ३. १०४; ४. ३ १६१ ) बनाये गए हैं उनके श्रलावा द्रव्य शब्द 
सिद्धिका एक तीसरा भी प्रकार कृत्‌ प्रकरणमें है । तद्धितके अ्रनुसार पहली 
व्युखत्ति यह दे कि द्ु-हक्ष या काप्+यरूविकार या अवयव अश्रर्थात्‌ इक्ष या 
काइका विकार तथा श्रवयव द्वब्य । दूसरी ब्युपत्ति यों है-द्भु नकाष्ठ + य्‌ रू 
तुल्य श्रर्थात्‌ जेसे सीधी और साफ सुथरी लकड़ी बनानेपर हृष्ट आकार धारण 
कर सकती दै वैसे ही जो राजपुत्र आदि शिक्षा दिये जानेपर राज योग्य 
गुण धारण करनेका पात्र है बह भावी गुणोंकी योग्यताके कारण द्वव्य 
कहलाता है। इसी प्रकार झनेक डपकारोंकी योग्यता रखनेके कार 
घन भी द्रब्य कहा जाता है | कृदन्त प्रकरण के श्रनुसार गति-प्राप्ति श्रभ्नंबात्े 
पु धातु से कम्तांथंक य प्रत्यय आने पर भी द्रष्य शब्द निष्पक्ष होता है 
जिसका श्रर्थ होता है प्राप्तियोग्य अर्थात्‌ जिसे अनेक शअ्रवस्थाएँ 
श्ाप्त होती है | वहाँ व्याकरणके मिय्मानुसार उक्त तीन प्रकारकी ब्युत्पलिमें 
लोक-शाख्त्र प्रसिद्ध दृव्य शब्दके क्षमी आर्थोंका किसी न किसी प्रकारसे समावेश 
हो ही जाता है। 

ग्रद्मपि जेल साहित्यमें भी कृरोब-करीब उन्हीं सभी श्रर्थों में प्रयुक्त द्वल्य शुबुद 
देखा जाता है तथापि द्रव्य शब्दकी जेन प्रयोग परिपाटी श्रनेक अ्रंश्चोमें अ्रन्य 
सब शाख्तोंसे भिन्न भी है । नाम, ल्पापना, द्न्य, भाव श्रादि निक्लेप (तत्त्वाथे० 
९. ४ ) प्रसक्षमे; द्रव्य, चेत्र, काल, भाव आदि प्रसद्धमें ( भग० श«० र, 
ऊ० १); द्रव्याथिक पर्यायार्थिकरूप नयके प्रसड्में ( तस्वार्थभा० ९. ६१ ); 
द्रष्याचार्स (पश्चाशक ६), मावाचार्य आदि प्रसद्ध में; द्व्यकर्म, भावकर्म आदि 
प्रसज्में प्रयुक्त होनेवाला द्रव्य शब्द जेन परिमाषाके अनुसार खास-ख़ास 
अंक बोधक है जो अर्थ तद्धित प्रकर्शयाधरित भव्यन्योग भ्रभ्ेवाल् द्रव्य 


१्शछ 


शब्दके बहुत नजदीक है अ्रथांत्‌ वे सभी श्र्थ भव्य श्रयके मिन्न-मिन्न रूपास्तर 
हैं। विश्वके मौलिक पदायोंके 'अर्थमें भी द्रव्य शब्द जैन दशनमें पाया जाता 
है जेसे जीव, पुदूगल आादि' छः द्रव्य |. 

न्याय वेशेषिक आदि दर्शनोंमें ( वे० यू ० १, १, १५ ) द्वव्य शब्द गुण- 
कर्माघार श्रर्थमें प्रसिद्ध है जैसे प्रथ्वी जल आदि नव द्रव्य । इसी श्रर्थकों लेकर 
भी उत्तराष्ययन ( २८, ६ ) जैसे प्राचीन आगममें द्रव्य शब्द जैन दर्शन 
सम्मत छु: द्रब्योमें लागू फिया गया देखा जाता है । महाभाष्यकार पतश्नलिने 
( पात० महा» पृ० ध८ ) अनेक भमिन्न-मिन्त स्थलोमें द्रव्य शब्दके अ्र्थकी संचा 
की है । उन्होंने एक जगह कहा है कि घड़ेकी तोड़कर कुरढी और कुण्छीफों 
तोड़कर घड़ा बनाया जाता है एवं कटक कुंडल श्रादि भिन्न-भिन्न अलड्भार एक 
दूसरेको तोड़कर एक दूसरेके बदलेमें बनाये जाते हैं फिर भी उन सब भिन्न मिन्न 
कालीन भिन्‍न-मिनन आकृतियोंमँ जो मिद्ठी या सुव्ण नामक तत्त्व कायम 
रखता है वढ्ी अनेक भिन्न-भिन्न आकारोंमें स्थिर रहनेवाला तत्व द्रष्य कहृ- 
लाता है । द्रव्य शब्दकी यह व्याख्या योगसूत्रके ध्यासभाष्यमें ( ३. १३ ) भी 
ज्योंकी त्यों है और मीमांसक कुमारिलने भी वही ( श्लोकबा० वन० शलों० 
२६-२२ ) व्याख्या ली है | पतश्ललिने दूसरी जगह ( पात० महा० ४. १, ३; 
पू १, ११६ ) गुशसमुदाय या गुण सन्द्राबकों द्रव्य कहा है। यह व्याख्या 
बौद्ध प्रक्रिया विशेष सक्षत है। जुदे-जुदे गुर्णोके प्रादुभांव होते रहनेपर भी 
अर्थात्‌ जैन परिभाषाके अनुसार पर्यायोंके मवनवोत्पाद होते रहनेपर भी जिसके 
मौलिकत्वका नाश नहीं होता यह द्रव्य ऐसी भी सत्तिन्त व्याण्या पतकलिके 
महाभाष्य ( ४, १, ११६ ) में है । महाभाष्यप्रसिद्ध ओर बादके ब्यासभाध्य, 
श्लोकवार्तिक झादियें समर्थित द्रव्य शब्दकी उक्त सभी व्याख्याएं जेन परम्परा 
उमास्वातिके सून्न और माष्यमें ( *, २६, ३२०, ३७ ) सबसे पहिले संगहीत 
देखी जात. हैं | जिनभद्र छ्माश्रमणने तो ( विशेषा० गा० २८ / श्रपने भाष्यमें 
ईपनें समयतक प्रचलित सभी व्याख्याओंका संग्रह करके द्रब्य शब्दका निबंचन 
बंतलाया है । 

अकलकुके ( लघी० २. १ ) ही शब्दोंमें विधयका स्वरूप बतलाते हुए 
आा० हेमचन्द्र ने द्रव्यका प्रयोग करके उसका झागमप्रसिद्ध और ध्याकरण तथा 
दशंमाम्तरसम्मत भुवमभाव ( शाश्वत, स्थिर ) अर्थ ही बतलाया है। ऐसा 
अरथ बतलाते समय उसकी जो व्युष्पत्ति दिखाई है वह कृत्‌ प्रकरणानुसारी 
अर्थात्त दु धातु + य प्रत्यव जनित है प्र० मी० १० ३२४ | 

' अ्माणविषंयक्ते स्वरूपकथनमें द्ब्यके साथ पर्योबशब्दका भी प्रयोग है । 


५] 


संल्कूल, प्राकृत ,. पालि जेसी शास्रीय भापाझॉर्मि तरह शब्द बहुत पुराना और 
प्रसिद्ध है एर जैत दर्शनमें उतका जो परिमाषिक अर्थ है वह अर्थ श्रन्य दर्शलों 
मैं नहीं देखा जाता। उत्पादविनाशशाली या श्राविर्भाब-तिरोमावधालै जो घमे 
जौ विशेष या जो अवस्थाएँ द्रव्यगत होती हैं वे ही पर्याय या परिशामकें नाम 
से जैन दर्शनमें प्रसिद्ध हैं जिनके वासते न्याथ-वैशेषिक श्ादि दर्शनोर्मि गुश 
शब्द प्रयुक्त हौता है। गुश, क्रिया श्रादि सभी द्रब्यगत घर्मोके श्र्थम आा० 
हेमचन्द्रने पर्यायशब्दका प्रयोग किया है। पर गुण तथा पर्याय शब्दके बारेम 
जैन दर्शनका इतिहास खास शातब्य है। 


भगवती आदि प्राचीनतर श्रागमोस गुय और पर्याय दोनों शब्द देखे 
जाते हैं। उत्तराध्ययन ( रथ. १३ ) में उनका अर्थमेद स्पष्ट है। कुन्दकुन्द, 
उमास्वति (तत्त्वार्थ ५.१७) और पूल्यपादने भी उसी अश्रथंका कथन एयं 
समर्थन किया है। विद्यानन्दने भी अपने तकंवादसे उसी भेदका समर्थन 
किया है पर विद्यानन्दके पूर्ववर्ती अकलझने गुण और पर्यायके अ्र्थोका 
मैदामेद बतलाया है जिसका अनुकरण अमृतचन्द्रने मी किया है और वैसा 
ही भेंदामेद समर्थन तत्त्वाथभाष्यकी टीकार्मे सिडसेनने भी किया है। इस 
बारेमँ सिद्धसेन दिवाकरका एक नया प्रस्थान जैन तत्वशानमें शुरू होता है 
जिसमें गुण और पर्याय दोनों शब्दोंको केवल एकार्थक हो स्थापित किया है 
और कहा है कि वे दोनों शब्द पर्याय मात्र हैं। दिवाकरकी अमेद समर्थक 
युक्ति यह है कि आरमोमें गुणपदका यदि पर्याय पदसे भिन्‍न श्रर्थ झमभिप्रेत 
होता तो जैसे भगवानने द्रव्यार्थिक और पर्यायार्थिक दो प्रकारसे देशना की 
है बेसे वे तीसरी ग्रुणाथिक देशना भी करते। जान पडता है इसी युक्तिका 
असर हरिभद्र पर पडा जिससे उसने भी अमेदवाद ही मान्य रक्‍्खा। यद्यपि 
देवसूरिने गुण ओर पर्याय दोनोंके श्रर्थमेंद बतलानेकी चेष्टा की ( प्रमाणन० 
५, ७; ८५) है फिर भी जान पड़ता है उनके दिल पर भी अ्रमेदका ही प्रभाव 
है। आ० हेमचन्द्रने तो विषयलक्षश सूत्रमें गुशपदको स्थान ही नहीं दिया 
और न भुण-पर्याय शब्दोंके श्र्थविषयक भेदाभेदकी चर्चा ही की। इससे 
आप हेमचन्द्रका इस बारेमें मन्‍्तव्य स्पष्ठ हो जाता है कि वे भी अ्भेदके ही 
समर्थक हैं। उपाध्याय यशोविजयजीने भी इसी अमेद पक्षकों स्थापित किया 
है। इस विस्तृत इतिहाससे इतना कहा जा सकता है कि आगम जैसे प्राचीन 
गुग्में गुशु-पर्याय दोनों शब्द प्रयुक्त होते रहे होंगे। तकंयुग के आरम्भ और 
विंकासके साथ ही साथ उनके झर्थविषयक मेंद-अमेद की चर्चा शुरू हुई और 

१० 


रद 
झंगे के 'इलंखरूंप मिस्न-मिन्‍न आचायोने इस विषय अफ़ा सिन्न- 


फिम्लि ; प्रक किया ओर स्थापित भी किया" | 
इस प्रसहमें गुण और पर्याय शब्दके अर्थविषयक पारस्परिक मेंदाभेदफी तरह 


पर्याय-मुण और द्रव्य इन दोनोंके पारस्परिक भेदामेद्र विषयक दाशनिक चर्चा 
हानने योग्य है। न्याय-वैशेषिक आदि दर्शन भेदबादी होनेसे प्रथमसे ही 
आज्ञ तक गुण, कर्म आदिका द्रव्यसे भेद मानते हैं। अमेदबादी सांझय, 
बेदान्तादि उनका द्रव्यसे अमेद मानते आये हैं। ये भेदामेदके पक्ष बहुत 
पुराने हैं क्योंकि खुद महाभाष्यकार पतज्जलि इस बारेमं सनोरंजक और 
विशद चर्चा शुरू करते हैं। थे प्रश्न उठाते हैं कि द्रव्य, शब्द, स्पर्श आदि 
गुर्शंसे श्रन्य है या अनन्य !। दोनों पत्तोकी स्पष्ट करके फिर वे अ्रन्तमें 


मेदपक्तका समर्थन करते हैं! | 
जानने योग्य खास बात तो यह है कि गुण-द्रव्य या गुण-पर्यायके जिस 


मेदामेदकी स्थापना एवं समर्थनते बासौ सिद्धसेन, समन्‍्तमद्र आदि जैन 
तार्किकोने अपनी कृतियोमें खासा पुरुषार्थ क्रिया है उसी भेदामेदवादका 
समर्थन मीमांसकघुरीण कुमारिलने भी बडी स्पष्टता एवं तर्कबादसे किया है--“ 
श्लोकबा० आकृ० श्लौ० ४-६४; घन० श्लौ० २१-८० । के 

आए हेमचन्द्रको द्रव्य-पर्यायका पारस्परिक भेदाभेद वाद ही सम्मत है 
जैसा अ्रन्य जैनाचायों को ! 
१६३६ ई० ] [ प्रमाण मौमासा 


१ इस विषयके सभी प्रमाणके लिए देखों सन्‍्मतिटी० पृ० ६३१. टि० ४ । 

२ "कि घुमद्रव्य के पुनगुणा।। शब्दस्पशंूूपरसंगन्धा गुणासततोडन्यद्‌ 
द्रब्यम्‌ । कि पुनरन्यच्छुब्दादिम्पो द्रव्यमाहोस्विदनन्यत्‌ । गुशस्थायें मावात द्रव्ये 
शब्दनियेशं कुर्बन्‌ ख्यापयत्यन्य॑च्छुब्दादिभ्यों द्रव्यमिति | अनन्यच्छब्दादिम्यों 
द्रव्यम्‌ | न हमन्यदुपलम्यतै। पशोः खल्बपि विशसितस्य पर्णशतै न्यस्तस्य नाम्य- 
घ्छुज्दादिम्य उपलम्यतेि | अन्यच्छुव्दादिम्यो द्रव्यम । तत्‌ त्वनुमानगम्यम्‌ । 
तथ्था । ओोपधिवनस्पतीनां वृद्धिहा ली । ज्योतिषां गतिरिति। कोसावनुमानः । 
इह समाने बष्मेशि परिणाई स्व अन्यत्तलाग्ं भवति लोहस्य श्रन्यत्‌ कार्पासानां 
यत्कृतों विशेषस्तद्‌ द्रव्यम | तथा कश्चिदेकेनैव प्रहारेश ध्यपवर्ग करोति कश्चित्‌ 
द्वाभ्यामपि न करोति । यव्‌ कृत्य विशेषस्तद्‌ द्रव्यमूण॑ अथवा यस्य गुणान्तरेध्वपि 
प्रादुम॑वत्सु तत्व॑ न विहन्यतै तद्‌ द्रव्यम्‌ | कि पुनस्तरवम । तत्‌भावस्तत्त्वम्‌ । 
तथथा | झामलकादिनां फलानां रक्तादयः पीतादयश्व गुशाः प्रादुर्भवन्ति । 
आमलक बद्रमित्येब भवति | ग्रम्वर्थ खनु निर्चन गुशसंद्रावी द्रब्यभिति ॥? 
>पात० महा» ४.. १. ११६ | हे 





बस्तुत्त की कसोटी 


भारतीय दर्शनों में केवल नित्यत्व, केवल अनित्यत्व, मित्यानिस्क--उस्य, 
और परिणामिनित्यत्व इन चारों बादों के मूल भगवान्‌ सहावौर ओर बुद्ध के 
पहिले भी देखे जाते हैं पर इन वादी की विशेष स्पष्ट स्थापना और उस स्थापना 
के अनुकूल, युक्तिबादका पता, उस पुराने समयके साहित्यमेँ नहीं चलता। 
बुडने प्रचीन अनित्यत्वकी भावनाके ऊपर इतना जोर दिया कि खिससे आगे 
जाकर क्रमशः दो परिणाम दशन क्षेत्र प्रकट हुए। एक तो यह कि अन्‍य 
सभी थाद उस अनित्यत्व अर्थात्‌ ज्खिकत्ववादके विरुद्ध कमर कसकर खड़ें 
हुए और सभी ने अपना स्थापन अपने ठख्स से करते हुए क्ृणिकत्व के निरास 
का प्रबल प्रथज्ञ किया । दूसरा परिणाम यह आया कि खुद बौद्ध परम्परा में 
चणिकत्ववाद जो मूलमें वैराग्यपोषक भावनारूप होनेसे एक नैतिक या चारित्रीय 
बस्तुख़रूप थ्य उसने तत्वशानका पूरा व्र्यापकरूप धारण फिया। ओर बह 
उसके समर्थक तथा विरोधियौंकी दृष्टिमें अन्य तात्त्यिक विषर्योकी तरह तार्विक 
रूपसे ही चिन्ताका विषय बन गया । 

बुद्ध, महाबीरके समयते लेकर अनेक शताब्दियों तकके दाशंनिक साहित्यमें 
हम देखते हैं कि प्रत्येक वादकी सत्यताकी कसौंडी एकमात्र बन्धमोद्त-व्यवस्था 
और कर्म-फलके कत्‌ त्व-भोक्तृत्वफो व्यवस्था रही है' । केवल श्रनित्यत्ववादी 
बौद्धोंकी अपने पक्तुकी यथार्थताके बारेमेँ दलील यही रहौ कि आत्मा आादिको 
फेवल नित्य माननेसे न तो बन्धमोक्तकौ व्यवस्था ही घट सकती है ओर न कर्म- 
फलके कतृ त्व-मोक्तृत्वका सामानाधिकरण्य ही। केवल नित्यत्ववादी औप- 
निषद आदि दाशंनिर्कोकी भी (ब्र० शाहरभा० २. २. १६ ) बौद्धवादके 
विरुद्ध यही दलौल रही | परिणामिनित्यत्ववादी जैनदर्शनने मी केबल नित्यत्व 
और केवल अनित्यत्व बादके विरुद्ध यही कहा कि आत्मा केवल नित्य या केवल 
अनित्य-मात्र हो तो संसार-मोक्षको व्यवस्था, कर्मफे कर्ताकों ही क्मफल मिलनेकी 


१ 'तदेव॑सर्वभेदे कृतहानमकृताभ्यागमः प्रसज्यतै-सति च॑ सत्तोगादे 
सरबनिरोधे व झकमंमिमित्तः सत्त्वसर्ग: आप्नोति तन्र मुक्त्यर्थों श्झ्मच॑यवारों न 
स्थात्‌ !-न्यायमा* है. १. ४ । 


श्ष८ 


व्यवस्था, मोक्षोपाय रूपसे दान आ्रादि शुभ करमंका विधान भर दीद्धा आदिफा 
उपादान ये सब घट नहीं सकते! । 

भारतीय दर्शनोंकी तार्विक चिन्ताका उत्थान और खासकर उसका पोषण 
एवं विक्रास कर्मसिद्धान्त एवं संसारनिद्ृति तथा मोज्षञप्राप्तिकी भावनामैँसे 
फलित हुआ है। इससे शुरू यह स्वाभाविक था कि हर एक दर्शन श्रपने 
कंदकी यथार्थतार्में और दूसरे दर्शनोके वादकी अ्रयथार्थतामें उन्हीं कर्मसिद्धान्त 
श्रादिकी दुद्वाई दें ! पर जैसे-जैसे अ्रध्यात्ममूलक इस दाशंनिक क्षेत्रमँ तर्कबाद 
का प्रवेश अधिकाधिक होने लगा और वह क्रमशः यहाँ तक बढ़ा कि शुद्ध 
तकँवबाठके सामने आध्यात्मिकबाद एक तरहसे गौण-सा हो गया तब फेवल 
निव्यत्वाहि उक्त वादोंकी सत्यताकी फसौटी भी अन्य हो गई। तकने कहा 
कि जो वर्थक्रियाकारी है वही वस्तु सत्‌ हो सकती है दूसरी नहीं । अ्रथंक्रिया- 
कारित्व की इस तार्किक कसौटीका श्रेय जहाँ तक शात है; बौद्ध परम्पराकों है | 
इसमे यह स्वाभाविक है कि बौद्ध दा निक क्षणिकत्वके पदढ्मे उस कसोटीका 
उपयोग करें और दूसरे वादौंके विरुद्ध । हम देखते हैं कि हुआ भी ऐसा ही | 
बौद्धोंने कहा कि जो क्शिक नहीं बह अर्थक्रियाकारी दो नहीं सकता और जो 
अर्थक्रियाकारी नहीं बह सत्‌ अर्थात्‌ पारमार्थिक हो नहीं सकता--ऐसी ब्यासि 
निर्मित करके उन्होंने केवल नित्यपत्षम श्रर्थक्रियाकारित्वका असंभव दिखानेके 
यास्ते क्र और यौगपद्यका जटिल विकल्पजाल रचा और उस विकल्पजालसे 
अन्तर्म सिद्ध किया कि केवल नित्य पदार्थ अर्थक्रिया कर ही नहीं सकता अतएव 
वैसा पदार्थ पारमार्थिक हो नहीं सकता ( बादन्याय ए० ६ )। बोड़ोंने 
बेबलनित्यत्ववाद ( तस्व सं० का० ३६४ ) की तरह जैनदशं नसम्मत परिणामि- 
नित्यलबाद अर्थात्‌ द्रव्यपर्यायात्मक्बाद या एक वस्तुकों द्विरुप माननेवाले 
वादके निरासँ भी उसी अर्थक्रियाकारित्वकी कसौटीका उपयोग किया--( तस्त्व 
सं० का० १७३८)। उन्होंने कहा कि एक ही पदार्थ सत्‌ असत्‌ उमयरूप नहीं 
बन सकता। क्योंकि एक ही पदार्थ अर्थक्रियाका करनेवाला और नहीं करनेवाला 
कैसे कहा जा सकता है! इस तरद बौद्धों के प्रतिवादी दर्शन बेदिक और जैन 


दो विभाग मेँ बेंठ जाते हैं । 

१ “दब्व्वियस्स जो चेव कुणद सो चेब वेयए शियमा। अश्रण्णों करेह 
अण्यो परिभुजद पजयणयस्स |।-सन्मति० १. ४२। 'न बन्पमोत्नो 
स्ग्रिकेकसंत्थो न संबृतिः सापि मुपाखमावा। मुख्यादते गोणविषिन दृष्टो 
विध्रान्तदष्टिखव दृष्टितोपन्या [।-युकत्य० का० १५ | 


१४६: 


बैंदिक परम्परामेंसे, खहाँ तक मालूम है सबसे पहिद्ों वाचस्पति मिश्र और 
जयन्तने उस बौद्धोद्धावित अर्थक्रियाकारित्य की कसोटीका ग्रतिबाद किया। 
अद्यपि बाचस्पति और जयन्त दोनोंका लच्य एक ही है ओर वह ग्रह कि 
अक्षश्षिक एवं नित्य वस्तु सिद्ध करना; तो भी उन्होने श्रर्थक्रियाकारित्व जिसे 
बौद्धोंने क्रेकशनित्यपक्षमे झसम्मव बतलाया था उकका बोड-सम्मत च्ांयफ- 
पत्षमे श्रत॒म्भव बतलावे हुए, भिन्न-भिन्न विचारसरणीका अ्रनुसरण किया है। 
वाचस्पतिने सापेक्षत्व-अनपेछत्वका विकव्प करके क्षणकर्म अर्थक्रियाकारित्वका 
झसस्मव साबित किया ( तात्पय॑० पृ० ३४४-६ )) तो जयन्तने बौद्ध स्वीकृत 
क्रमयोगपद्मयके विकल्पजालकों ही लेकर बौद्धवादका खश्डन फिया--( न्यायम९ 
पृ० ४४२, ४६४ )। भदनन्‍्त योगसेनने भी, ज़िनका पूर्॑पक्षी रूप से निर्देश 
कमलशीलने तत्वसंग्रदप जिकामे किया है; बौद्धसम्मत ज्णिकत्ववादके विरुद्ध 
जो विकल्पजाल रचा है उसमें भी बौद्धख्ीकृत क्रमयीगपद्यविकल्पचक्रको ही 
बौद्धोके विरुद्ध चलाया है ( तत्वस० का० ४२८ से )। यद्यपि भदन्त 
विशेषण होनसे योगसेनके बौद्ध दोनेकी सम्भावना की जाती है तथापि जहाँ 
तंक बोद परंपरामे नित्यत्व--स्थिरवाद पोषक पक्तुके श्रस्तित्वका प्रामाणिक्क 
पता न चले तब तक यही कल्पना ठीक होगी कि शायद वह जैन, श्राजीवक 
या साख्यपरिजाजक हो । जो कुछ हो यह तो निश्चित ही है क्रि बोद्धोकी 
अर्थक्रियाकारित्ववाली तार्किक कसोटाकों लेकर ही बौद्धसम्मत क्षणिकत्ववादका 
खण्डन नित्यवादी वैदिक विद्वानौन किया । 


जणणिकत्ववादके दूसरें प्रबल प्रतिवादी जैन रहे । उन्होंने भी (तर्कगुगमे 
क्षणिकप्वका निरास उठा अर्थक्रियाका रित्ववाली दोद्धोकतावित तार्किक कसौटाको 
लेकर दी किया । जद्टों तक मादूम है जैन परपशाम सबसे पहिले इस कसोटाके 
द्वारा छ्ांयकत्वका निरात करनवाले अकलझ्ड ' हैँं। उन्दोंन उस कसोर्टीके द्वारा 
बेदिकसम्मत फेंबल नित्यत्ववादका खण्डन तो वैसे दी किया जैसा बोद्धोने . 
झ्रौर उसी कसो्ीके द्वारा क्षणकत्ववादका खण्डन भी वैसे ही किया जैसा 
भदन्त योगसेन और जयन्तने किया है। यह बात स्मरण रखने योग्य है कि 
नित्यत्व या ध्णिकत्वाद बादोके खण्डन-मएडनमे विविध बिकस्पके साथ 
अर्यक्रियाफारित्व की कसोटीका प्रवेश तकयुगमे हुआ्आ तब भी उक्त बादकि 


२ “अर्थक्रिया न युल्येत मित्यक्षणिफपक्षयों: । क्रमाक्रमाभ्थां मावानां सत्ता 
लक्षशतया मता ॥--खक्षघी० २. १। 


न १४४ 


खंगडन-मंण्डन्ग काम लाई गई प्राचीन बन्यमीत्तव्यवस्था आदि कलोटौका 
उपयोग बिलकुल शूज्य नहीं हुआ, वह गौणमात्र श्रवश्य हो गया । 

एक ही वस्तुकी द्रव्य-पर्यायरूपते या सदसद्‌ एवं नित्यानित्यादि रूपसे 
जैन एवं जैमिनीय आदि दर्शनसम्मत द्विरूपताका बोडोने जो खण्डन 
किया, ( तत्वसं॑० का० २२२, ३११, ३१२) उसका जवाब बौदोकी ही 
विकल्पजालजटिल श्रर्थक्रियाकारित्ववाली दलौलसे देना अकलछ आदि 
जैनांचायोंने शुरू किया जिसका अमुसरण पिछले सभी जैन तार्किकोने 
किया है। आ० हेमचद्र भी उसी मार्गका अवलैम्बन करके 
पहिले केवलनित्यत्ववांदका खण्डन बौद्धोके ही शब्दौंमें करते हैं और 
केवलक्षणिकत्ववादका खण्डन भी भदनन्‍्त योगसेन या जयन्त झादिके शब्दर्मि 
करते हैं और साथ ही जेनदशनसम्मत द्रव्यपर्यायवादके समर्थनफे पास्ते उसी 
हक उपयोग करके कहते हैं कि श्र्थक्रियाकारित्व जेमवाद पछते ही घट 
सकता है । 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमासा 


प्रमाशफल चर्चा 


दाश॑निकक्षेत्रमँ प्रमाण और उसके फलकी चर्चा मी एक खास स्थान 
रखती है। यों तो यह विषय त्कयुगके पहिले श्रुत-आगम युरामैं भी विचारप्रदेशर्म 
आया है। उपनिप्रदों, पिठकों और आगमोमे शान--सम्यग्शान--के फलका 
कथन है। उक्त युगमें वेदिक, बोद्ध, जैन सभी परम्परामै श्ञानका फल अ्रविद्या- 
नाश या वस्तुविषयक अधिगम कहा है पर वह अ्राध्यात्मिक दृष्ठिसे--अ्रथात्‌ 
मोक्ष लाभकी दृश्सि | उस अध्यात्म युगम ज्ञान इसीलिए उपादेय समझा जाता 
था कि उसके द्वार श्रविद्या--श्रशान--का नाश होकर एवं वस्तुका वास्तविक 
बोध होकर अ्रन्तम मोक्त प्राप्त है।), १९ तकयुगभ यह चर्चा व्यावह्यरिक हृष्टिसे 
भी होने लगी, अतएब दम तकंयुगमे दोनवाली-प्रमाणंफलविपयक चर्चामे 
अध्यात्मयुगीन अलोकिक दृष्टि और तकंयुगीन लौकिक दृष्टि दौनो पाते है* । 
लोफिक दृष्टिमे केवल इस। मावको सामने रखकर प्रमाणके फलका विचार किया 
जाता हैं कि प्रमाणके द्वारा व्यवहारम साक्षात्‌ क्‍या सिद्ध होता है, ओर 
परम्परासे क्या, चाहे श्रन्तम मोक्षुलाभ होता हं। या नही ५ क्योकि लौंकिक 
दृष्टिमे मोक्षानधिकारी पुरुषगत ग्रमायोंक फलकी चर्चाका भी समावेश होता है। 


तीनो परम्पराकी तकंयुगीन प्रमाणफर्लावप॒यक चर्चार्म मुख्यतया विचारणीय 
अंश दे। देखे जाते ह--एक तो फल और प्रमाणका पारस्परिक भेद-अभेद 
आर दूसरा फलका खरूप। न्याय; वैशेषिक, मीमासक श्रादि वैदिक दर्शन 
फलको प्रमाणसे भिन्न ही मानते है? । बौद्ध दर्शन उसे अभिन्न फहता है जब 

१ 'सोध्विद्याग्रन्थि विकरतीह सोम्य'-मुश्डको० २, १. १०। साख्यका० 
६७-६८ । उत्त० २८, २, ३। तमेर्त बुच्चति-यदा च जआात्वा सो भम्मं 
सच्चानि श्रभिसमेरस्सात । तदा श्रविज्जुपसमा उपसन्तो चरिस्सति |-विंश्वृद्धि ० 
पृ० ४४४ | 

२ ६, सरवशानाप्षिःभेयसम?-वै० सू० १. १. ३। “,. तरवज्ञनान्नि:- 
अयसाधिगमः?-न्यायंसू० १. १. १। “यदा सन्निकर्षस्तदा शान प्रमितिः, यदा 
शान ठदा द्ानोपादानोपेज्ञाबुद्धधः फलम्‌-न्यायभा० १. १. हे । 

३ श्लोकवा० प्रत्यक्ष० श्ली० ७४, ७५ । 

४ प्रमाणसमु० १. ६ | न्यायबि० टी० १, २१। 


१४२ 
कि जैन दर्शन अपनी अनेकान्त प्रकृतिके अनुसार फल-प्रमाणका भेदामेद 
बतलाता है' 

फलके खरूपके विषय मे वैशेषिक, नेयायिक और मीमासक सभीका भन्तब्य 
एक-सा ही है' | वे सभी इन्द्रियव्यापारके बाद द्वोनेवाले सत्निकर्षते लेकर 
दानोपादानोपेज्ञाबुद्धि तकके क्रमिक फलॉकी परम्पराको फल कहते हुए, भी उस 
परम्परामेंसे पूर्व पूवं फलको उत्तर उत्तर फलकी अ्रपेज्ञासे प्रमाण भी कइते हैं 
अर्थात्‌ उनके कथनानुसार इन्द्रिय तो प्रमाण ही है, फल नददी' और द्वानोपांदा- 
नोपेज्ञाबुद्धि जो अन्तिम फल है वह फल ही है प्रमाण नहीं। पर बीचके सबन्निकर्ष, 
निर्विकल्प श्रौर सविकल्प ये तीनों पूर्व प्रमाणकी अपेज्ास फल और उत्तरफल 
की अ्रपेक्षासे प्रमाण भी हैं। इस मन्तव्यमे फल प्रमाण कइलाता है पर वह 
खभिन्न उत्तरफलकी अ्रपेज्ञासे | इस तरह इस मतमे प्रमाण-फलका भेद स्प् 
ही है| वाचस्पति मिश्र ने इसी भेदकों ध्यानमें रखकर साख्य प्रक्रियामे भी 
प्रमाण और फलकी व्यवस्था अपनी कौमुदीमे की है? । 

बौद्ध परम्परामे फलके स्वरूपके विषयमे दो मन्तव्य हैं--पहला विषयाधिगम 
को और दूसरा स्वसवित्तिको फल कहता है | यद्यपि दिदनागसंगहीत* इन दो 
मन्तव्येमिसे पहलेका ही कथन और विवरण धर्मकीत्ति* तथा उनके ढीकाकार 
धर्मोत्तरने किया है तथापि शान्तरक्षितनें उन दोनों बौद्ध मन्तब्योका संग्रह करनेके 
अलावा उनका सयुक्तिक उपपादन ओर उनके पारस्परिक अन्तरका प्रतिपादन 
भी किया है। शान्तरक्षित और उनके शिष्य कमलशीलने यह स्पष्ट बतलाया 
है कि वाह्यार्थवाद, जिसे पार्थतारथि मिश्र ने सौज्ञान्तिकका कहा है उसके 
मताचुसार शानगत विषयसारूप्य प्रमाण है शोर विषयाधिगति फल, जब कि 
विशानवाद जिसे पार्थतारथिने योगाचारका कहा है उसके मतानुसार शानमंत 





१ करणस्प क्रियायाश्ष कर्थचिदेकत्व॑ प्रदीपतमोकिमबत्‌ नानात्व॑ च 
परश्रादिवत्‌*-अष्टश ० झष्टस० १० २८३-२८४ | 

२ “यदा सन्रिकर्षस्तदा शान प्रमितिः, यदा शात्र तदा हानोपाद्रानोपेज्षा- 
बृद्धयः फलम ।'-ज्यायभा० १. १. ३। श्लोकबा'० प्रत्यक्ष" श्लो० ५६-७३ | 
प्रकरण प० ४० ६४ | कन्दली प्रृ० १६८-६ | 

३ साख्यत० का० ४। 

४ अमाणसमु० १, १०-१३ | इलो० न्याय० पृ० १४८-१४६ | 

४, न्‍्यायबि० १, १८-१६ | 


श्श्य 


स्वसंदेदम ही फल हैं क्रोर शानशत तथाविंच योध्यंता ही प्रमाश है' । यह 
ध्यानमैं रहे कि बौद्ध मतानुसार प्रमाण और फल दोनों शानगत घर्म हैं ओर 
उनमें मेद न माने जानेके कारण वे अभिन्न कहे गए हैं। कुमारिल मे इस 
बौद्धसम्मत अमेदवादका खयडन ( श्लीकवा० प्रत्यज्ञु० श्लो० ७४ से ) करके 
जो वेशेषिक-नैयायिकके भेदबादका अमिमतरूपसे स्थापत किया है उसका 
जयाब शान्तरक्षितने अक्षरशः देकर बोद्धसम्मत अमेदभावकी युक्तियुक्तता 
दिखाई है--( तत्वसं० का० १३४० से ) । 

जैन परम्परामें सबसे पहिले तार्किक सिद्धसेन और सभन्तभद्र ही हैं जिन्होंने 
लौकिक दृष्टिसे भी प्रमाणके फलका विचार जेन परम्पराके असुसार व्यवस्थित 
किया है। उक्त दोनों आचायोका फलविधयक कथन शब्द ओर भावते समान 
ही है--( न्‍्याया० क्रा० २८, आसमी० का० १०२ )। दोनोंके कभनानुसार 
प्रमाणका साक्षात्‌ फल तो अज्ञाननिदृत्ति ही है। पर व्यबहित फल यथासम्भव 
हानोपादानोपेक्षाबुद्धि है। सिद्डसेन ओर समन्तभद्गके कथनमें तीन बातें ध्यान 
देने योग्य है-- 

१--अशानविनाशका फ़लरूपसे उल्लेख, जिसका वैदिक-बौद्ध परम्परामें 
निर्देश नहीं देखा जाता । २--बैदिक परम्परामें जो मध्यवत्ती फलोका सापेक्ष 
भावसे प्रमाण और फल रूपसे कथन है उसके उल्लेखका अ्रभाष, जैसा कि 
बौद्ध तकंग्रन्योमे भी है। ३--प्रमाण और फलके भेदाभेद विधयक कथनफा 
अभाव | सिद्धसेन और समन्तभद्रफे बाद श्रकलड्ड ही इस विषयमेँ मुख्य 
देखे जाते है निन्‍्दोने सिद्धसेन-समन्तमद्रदर्शित फलबिषयक जेन मन्सव्यका 
संग्रह करते हुए उसमें श्रनिर्दिष्ट दोनों श्रंशोकी स्पष्टतया पूर्ति की, 
झर्थात्‌ अकल्इझने प्रमाण और फलके भेदाभेदबिषयक जैन मन्तव्यको 
स्पष्टटया कद्दा ( अष्टश० अष्टस० प्ृ० २८३-४ ) और मध्यवर्ती फलोको 
प्रमाण तथा फल उमयरूप कहनेकी वैशेषिक, नैयायिक, मीमासककी 
सापेक्ष शेलीको जेन प्रक्रिके अनुसार घटाकर उसका स्पष्ट निर्देश किया' | 
माणिक्यनन्दी (परी० ४; १. से) ओर देवसूरिने ( प्रमाणन० ६. हे से ) 
अपने-अपने सुत्रेंमिं प्रभाशका फल बद््लाते हुए सिर्फ वही बात कही 


१ “विधयाधिगतिश्रात्र प्रमाशफलभिष्यते | खवित्तिवाँ प्रमाणं तु सारूष्यं 
योग्यतापि वा ॥-तत््वसं० का* १३४४ | श्लो० न्याय० प० १४८०१५६ | 

२ “महाद्वग्रहायथ्टचत्वारिंशत्‌ ख़संबिदाम। पूर्बपूरप्रमाणत्म॑फल॑ 
स्थादुत्तरोत्तम्‌ ।।-लघी० १. ६ | 
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है जो सिडसेश और समस्तभद्रने। अलबता उन्होंने. अफलह्मिदिष् 
प्रमादा-फलके भेदामेदका जेन मन्तव्य सूजित किया है पर उन्होंने मध्यवर्ती 
फलोंफो सापेह्रभावरे प्रमाण और फल कऋहनेकी श्रकलब्डुसूचित जैन- 
शैलीकों सुजित नहीं किया। बिद्यानन्दकी तीकुण दृष्टि आज्ञाननिद्कक्ति और 
स्व-परव्यवसिति शब्दकी छोर गई | योगाचार और सोत्राम्तिक सिद्धास्तके 
झनुवार प्रमाणके फलरूपसे फ्लिस होनेबाली ख झ्रौर पर व्यवसितिकों ही 
विद्यानन्दने श्रश्ञाननिद्दत्तिऱप बतलाया ९ तत्ार्थश्लो० प्ृू० १६८; प्रमाश॑प० 
धू० ७६ ) जिसका भश्रनुसरण प्रमाचन्द्रने मार्तरड्में और देवदूरिने रक्षाकरतें 
किया | अरब तकमे जेनताकिकोका एक स्थिर-सा मन्तब्य ही हो गया कि जिसे 
सिद्धसेन-समन्तभद्रने अशाननिद्ञत्ति कहा है बह बस्तुतः स्ब-परव्यवसिसि ही है | 
आ! ० हेमचन्द्रमे प्रस्तुत चर्चा पूर्यवर्ती समी जैमतार्किकोंके मर्तोका संग्रह 
तो किया ही है पर साथ ही उसमें श्रपनी विशेषता भी दिखांई है। उन्होंने 
प्रभाचनंश और देवसरिकी तरह स्व-परव्यवसितिकों ही श्रज्ञाननिद्वति न कहकर 
दोनौको अलग-अलग फल माना है। प्रमाण ओर फलके अभेद पद्म कुमारिल 
ने बौद्धोके ऊपर जो दोष दिये थे और जिनका निरास धर्मोत्तरकी न्यायबिन्दु- 
व्याख्या तथा शान्तरक्तितक॑ तत्वसंग्रहमे है उन्हीं दोषोका निवारण बौद्ध ढगसे 
करते हुए मी श्रा० हेमचस्धने अपना वेयाकरणत्थ आकर्षक तार्किकशैलीमे 
व्यक किया है। जैसे अनेक विषयों श्रा० हैमचन्द्र अकलझूका खास अनुसरण 
करते हैं बसे ही इस चर्चामें भी उन्होंने मध्यवर्ती फलोकों सापेत्षभावसे प्रमाण 
और फल कहनेयाली श्रफलझ्लुस्थापित जैनशेलीको यूजमें शब्दश+ स्थान दिया । 
इस तरह इम प्रमाण-फलके नचर्चाबिषयक प्रस्तुत सून्नोम वैदिक, बौद्ध भ्ौर जेंन 
रुमी परम्पराश्नोका यथासम्मव जैनमत रूपसे समन्वय एक ही जगह पाते हैं। 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


ध्रत्यक्ष विचार 


प्रत्यक्षके संबन्धर्म अन्य मुद्दों पर लिखनेके पहले यह जता देना जरूरी हैं 
कि प्राचीन समयमे लक्षणकार ऋषि प्रत्यज् लक्षणका लद्॒ंय कितमा समभते थे 
अर्थात्‌ वे जन्य प्रत्यक्ष मात्रको लक्ष्य मानकर लक्षण रचते थे; या जन्य-निंत्य- 
साधारण प्रत्यक्षको लक्ष्य मानकर लक्षण रचते ये जैसा कि उत्तरकालीन 
नैयायिकोंने आगे जाकर जन्य-नित्य साधारण प्रत्यकज्षका लक्षण रचा है! 
जहाँ तक देखा गया उससे यही जान पडता है कि प्राचीन समयके लक्षणंकारोंगें 
से किसोने चाहे वह ईश्वराविरोधी नैयायिक वैशेषिक ही क्‍यों से हो जन्वे- 
नित्य साधारण प्रत्यक्षका लक्षण बनाया नही है। ईश्वराविरोधी हों या ईश्वर- 
विरोधी सभी दर्शनकारोंके प्राचीन मूल ग्रन्थेमिं एक मात्र जन्यप्रत्यक्षका ही 
निरूपण है। नित्यप्रत्यज्षका किसीमे सम्भव भी है और सम्भव है तो बह 
ईश्बरमे ही होता हे इस दातका किसी प्राचीन अन्थमें सुन तक नहीं | 
अपोस्षेयत्वके द्वारा वेदके प्रामणययका समर्थन करनेवाले मीमासकोके विरुद्ध 
स्याय-वैशेषिक दर्शनने यह स्थापन तो शुरू कर दिया कि वेद शब्दात्मक और 
अनित्य होनेसे उतका प्रामाणय अपोब्षेयत्थ-मूलक नही किन्तु पौरुषेमत्व-मूलक 
ही है। फिर भी उस दर्शनके प्राचीन विद्वानोंने वेद-प्रणेतारूपसे कहीं ईश्वरफा 
स्पष्ट स्थापन नहीं किया है। उन्होंने बेदकों आ्रा्त ऋषिप्रयीत कद कर द्वी 
उसका प्रामाटय मोमासक-सम्भत प्रक्रियासे मिन्न प्रक्रिया द्वारा स्थापित किया 
ओर साथ ही बेदाप्रामाण्यवादी जैन बौद्ध आ्रादिको जवाब भी दे दिया कि 
बेद प्रमाण है क्योकि उसके प्रणेता हमारे मान्य ऋषि आस ही रदे' । पिछले 
१. वैशे० ३. १. १८। “इन्द्रियार्थसन्निकर्षोत्पन्नमब्यपदेश्यमब्यमिचारि 
ब्यवसायात्मक॑ प्रत्यकज्ञषम'--न्यायसू» १. १. ४ । “प्रतिविषयाध्यवसायों 
दृष्टम'--सास्यका० ४५। साख्यदू० १. ८६ | योगभा० १. ७। 'सत्सप्रयोगे 
पुरुषस्पेन्दियग्राम, ,... . . “जैमि० ३. ९० ४ । 'आस्मेच्धियमनो5र्थात्‌ 
सन्निकर्षात्‌ प्रवतते । व्यक्ता तदात्वे या बुद्धि! प्रत्यक्ध॑ सा निरूप्यवे ॥-- 
चरकस० ११, २० | . 

२, न्यायसु० १. १. ७; २. १. ६६ । बैशे० ६. १, १। 
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ध्याख्याकार नैयायिकोंने जैसे ईश्वरकौ जगत्‌ख्रण् भी माना और बेद-प्रणेंतां 
मी, इसी तरह उन्होंने उसमे नित्यशान की कल्पना भी की बेसे किसी मी 
प्राचीन बैदिक दर्शनसूत्नप्रन्याँमें न तो ईश्वरका जगत्सरश रूपसे न वेदकर्ता 
रूपसे स्पष्ट स्थापन है और न कहीं भी उसमे नित्यशानके अ्रस्तित्वका उल्लेख 
भी दे। श्रतण्व यह सुनिश्चित है कि प्राचीन सभी प्रत्यक्ष लक्षणोका लद्य 
केवल जन्य प्रत्यक्ष ही है। इसी जन्य प्रत्यक्षको लेकर कुंछ मुद्दों पर यहाँ 
विचार प्रस्तुत है । 

१. ल्ोकिकाद्नोकिकता--प्राचीन समयमें लक्ष्यकोटिमें जन्यमात्र ही 
निविष्ट था फिर भी चार्वाक के सिवाय सभी दर्शनकारोंने जन्य प्रत्यक्षके लौकिक 
झलौकिक ऐसे दो प्रकार माने हैं। सभीने इन्द्रियजन्य ओर मनोमात्रजन्य 
बत्तमान सबद्ध-विषयक शानको लौकिक प्रत्यक्ष कहा है। अलोकिक प्रत्यक्षफा 
वर्णन भिन्न-भिन्न दर्शनोंमे भिन्न-भिन्न नामसे है। साख्य-यौग; * न्‍्याय- 
वैशेषिक, ' भ्रौर बौद्ध * सभी अलौकिक प्रत्यक्षका योगि-प्रत्यक्ष या योगि-शन 
नामसे निरूपण करते है जो योगजन्य सामथ्य द्वारा जनित माना जाता है। 

मीमातक जो सर्बशत्वका खासकर धर्माधमंसाक्षात्कारका एकान्त विरोधी है 
बह मी मोह्ाज्षभूत एक प्रकारके आत्मशानका अस्तित्व मानता है जो वस्तुतः 
योगजन्य या अलौकिक ही दै* । 

बेदान्तमें जो ईश्बरसाज्षीचेतन्य है वही अ्रलौकिक प्रत्यक्ष स्थानीय है | 

जैन दशोंमकी आगमिक परम्परा ऐसे अत््यक्षकों ही प्रत्यक्ष कहती, है * 
क्योंकि उस परस्पराके अनुसार प्रत्यज्ञ केबल वही माना जाता है जो इन्द्रिय- 
जन्य न हो। उस परम्पराफे श्रनुतार तो द्शनान्तरसमत लोकिफप्रत्यक्ष प्रत्यक्ष 
नहीं पर परोक्ष है' फिर भी जेनम दर्शनकी तार्किक परम्परा प्रत्यक्षके दो प्रकार 
मानकर एकको जिसे दर्शनान्तरोमि लोकिक प्रत्यक्ष कहा है साव्यवक्षारिक 


१. योगसू० है, ४४ | सांख्यका० ६४। 
२, वैशे० ६. १, १३-१५ । 
३, न्यायवि० १, ११ । 
'सर्वश्रेष हि. विशान॑ संस्कारत्वेन गम्यतै पर प्वात्मविशनादन्‍्यम्रे 
त्यवधारणात्‌ ॥'--तन्त्रवा० ए० २४० | 
४, तत््वायं० १, २२ | 
६, तत््वा4० १, १२ ] 
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प्रत्यक्ष कहती है' ओर दूसरेफो जो दर्शनान्तरमिं अलौकिक प्रत्यज्ञ कहा जाता 
है पारमार्थिक प्रत्यक्ष कहती है। तथा पारमार्थिक प्रत्यज्षके कारणशरूपसे लब्धि 
यथा विशिष्ठ आत्मशक्तिका वर्शन करती है। जो एक प्रकारते जैन परिमाषामें 
थोगज घर ही है। 

२. अलोकिकम; निर्विकर्पका स्थान---अब प्र भ'यह है कि अलौकिक 
प्रत्यक्ष निर्विकल्पक दी होता है या सविकल्पक ही होता है, या उमयरूप ! 
इसके उत्तरमें एकवाक्यता नहीं । वार्किक बौद्ध और शाइूरबेदान्त' परम्पयके 
अनुसार तो अलौकिक प्रत्यक्ष निर्विकल्प ही संभवित है सविकल्पक कभी नहीं । 
रामानुजका मत* इससे बिलकुल उलद' है, तदनुसार लौकिफ हो या अलौकिक 
कोई भी प्रत्यक्ष सबंथा निर्विकल्पक संभव ही नहीं पर न्याय वैशेषिक आदि अन्य 
बेदिक दर्शनके अनुसार अलौकिक प्रत्यक्ष सविकल्पक निर्विकल्पक-उभय संभवित 
जान पडता है। यहाँ संमवित शब्दका प्रयोग इसलिए, किया है कि भासर्वश 
(न्यायसार प्रृ० ४) जैसे प्रजल नैयायिकने उक्तरूपसे द्विविध योगि-मत्यक्षका स्पष्ट 
ही कथन किया है फिर भी कणादसूत्र और प्रशस्तपादमाष्य श्रादि प्राचीन 
ग्रन्थमिं ऐसा कोई स्पष्ट निर्देश नहीं । जैन परम्पराके अनुसार अलौकिक या 
पारमार्थिक प्रत्यक्ष उमयरूप है। क्योंकि जैन दर्शनमेँ जो अवधिदर्शन तथा 
केवलदर्शन नामक सामान्यबोध माना जाता है वह अलौकिक निर्विकल्पक ही 
है। और जो अवधिशन, मनःपर्यपशान तथा केवलशानरूप विशेषबोध है 
वही सविकल्पक है । -- 

३. प्रत्यक्षत्वका नियामक--प्रश्न है कि धत्यक्षत्वका नियामक तत्त्व क्या 
है, जिसके कारण कोई भी बोध या शान प्रत्यक्ष कहा जाता है ! इसका जवाब भी 
दर्शनोंमें एकविध नही । नव्य शाडूर वेदान्तके अ्रनुसार प्रत्यक्षत्वका नियामक है 
प्रमाणचैतन्‍्य और विषयचैतन्यका श्रमेद जेसा कि वेदान्तपरिभाषा (प० २३) 
में सबिस्तर वर्णित है। न्याय वैशेषिक, साख्य-योग, बौद्ध, मीमासक दर्शनके 
अनुसार प्रत्यक्षत्वका नियामक है सब्रिकर्षंजन्यत्व, जो सन्निकर्ष से, चाहे वह 
सन्निकर्ष लोकिक हो या अलौकिक, जन्य है, वह सब प्रत्यक्ष | जेन दर्शनमे 
प्रस्यक्षके नियामक दो तत्त्व हैं । आगभिक परम्पराके अनुसार तो एक मात्र 


१. टिप्पणी पृ० २२। 

२, पातवांगय ए9ए20008फ : ९०४८९एपंणा, ४. 352. 

३. “अतः प्रत्यक्षस्थ कदाचिदपि न निर्विशेषविधयत्वमः--भ्री भाष्य 
० २१ | 


श्श्द 

आत्ममात्र सापेत्तत्व ही प्रत्यच्तत्वका नियामक ( सर्वार्थ १. १२ ) है। जब॑ कि 
ता्किंक परम्पराके अनुसार उसके अलाया इन्द्रियमनोजन्यत्थ भी प्रत्यक्षत्वफां 
नियामक फलित होता है। ( प्रभाणमी० १.२० ) वस्तुतः जैनतार्फिक परम्परा 
न्याय-वैशेषिक आदि वैदिक दर्शनानुसारिणी हीहै' 


४, प्रत्यक्षत्वका छषेत्र-प्रत्यक्षत्व केवल निर्विकल्पकर्मे ही मर्यादित है या 
बह सविकल्पक में भी है? इसके जवाब में बौद्ध का कथन है कि वह मात्र 
निर्विकल्पकर्म मर्यादेत है। जब कि बौद्ध भिन्न सभी दर्शनोँंका मन्तब्य 
निविकल्पक-सविकल्पक दोनोंमैं प्रत्यक्षत्वके खीफारका है। 


५. जनन्‍्य नित्यसाघारण प्रत्यक्ष--श्रमौतक जन्यमात्रको लत्तेय मानकर 
लक्षणकी चर्चा हुईं पर मध्ययुगर्मे जब कि ईश्वरका जगत्कतृ रूपसे या' वेदप्रणेत॒ 
रूपसे न्याय-वैशेषिकादि दर्शनोंमें स्पष्ट स्थान निर्यीत हुआ तमीसे ईश्वरीय 
प्रत्यक्ष नित्य माने जानेके कारण जन्य-नित्य उभय साधारण प्रत्यक्ष लक्षण 
बनानेका प्रकश्ष ईश्थरघादियाँके सामने आ्राया। जान पठता है ऐसे साधारण 
लक्षणका प्रयत्म भासवंशने सर्वप्रथम किया। उसने “सभ्यगपरोच्षासुभवा 
(न्यायपार १० २) को प्रत्यक्ष प्रमभा फहकर जन्य-नित्य उभय-प्रत्यक्षका एक 
ही लक्षण बनाया। शालिकनाथ जो प्रभाकरका अ्नुगामी है उसने भी 
'सज्ञातृप्रतीति' ( प्रकरशप० ए० ५१ ) को प्रत्यज् कहकर दूसरे शब्दोमि 
बाह्यविषयक इन्द्रियजन्य तथा आ्रात्मा और शानग्राही इन्द्रियाजन्य ऐसे द्विविध 
प्रत्यक्ष (प्रकरण प० परृ० ५१) के साधारण लक्षशका प्रणशयन किया । पर आगे 
जाकर नव्य नैयायिकॉने भासवंशके अपरोक्ष पद तथा शालिकन'थके साक्षाय्पतीति 
पदका शानाकरणकशान'को जन्‍्य नित्य साधारण प्रत्यक्ष कहकर नव्य परिभाषा 
स्पष्टीकरण किया ( मुक्ता० ५२ )। इधर जैनदशंनके तार्किकोरम भी साधारण- 
लक्षणप्रणयनका प्रश्न उपस्थित हुआ जान पता है। जैन दशन नित्यप्रत्यक्ष 
तो मानता ही नहीं अतएव उसके सामने जन्य नित्यसाधारण लक्षणफा प्रश्न न 
था | पर साव्यवद्वारिक, पारमार्थिक उभयविध प्रत्यक्षके साधारण लक्षणका प्रश्न 
था। जान पडता है इसका जवाब सर्वप्रथम सिद्धसेन दिघाकरने ही दिया। उन्होंने 
अपरोक्रूप शानको प्रत्यज्ञ कहफर साव्यवहारिक-पारमार्थिक उमयसाधारण 
अपरोक्त॒त्वको लक्षण बनाया ( न्याया* ४ ) | यह नहीं कह्द जा सकता कि 
सिद्धसेनके 'अपरोक्ष' पदके प्रयोगका प्रभाव भासवंत्ञके लक्षणमें है या नहीं ! 
पर इतना तो निश्चित ही है कि जैन परम्परामें अपरोक्तृत्वलपसे साधारण 
जब्षयका प्रारंभ सिद्धसेनने हो किया । 
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६. दोषका निधारसा--सिड्सेनने अपरोक्षत्वको प्रत्यक्ष मात्रका साधारदा 
लक्षण बनाया | पर उसमें एक त्रुटि है जो किसी भी दुर्मप्रश तार्किकसे 
छिपी रह नहीं सकती । वह यह है कि अगर पत्वेत्ुका लक्षण अपरोक्ष है तो 
परोक्तलका लक्षण क्‍या होगा |! अगर यह कहा जाय कि परोक्षका लक्षण 
प्रत्यक्षभित्नत्व या अप्रत्येत्षत्व है तो इसमें स्पष्ट ही अन्योन्याश्रय है। जान 
पड़ता है इस दोषफो दूर करनेका तथा अपरोक्ष॒त्वके स्वरूपक्ो स्फुट करनेका प्रयक्ष 
सर्वप्रथम भदट्टारक अ्रकलइने किया। उन्होने बहुत ही प्राब्जल शब्दोमिं कह दिया 
कि जो शान विशद है वही प्रत्यक्ष हैं-( लघी० १, ३ )। उन्होंने इस वाक्‍्यमे 
साधारण लक्षण तो गर्भित किया द्वी पर साथ ही उक्त अन्योगन्याश्रय दोषको मी 
टाल दिया | क्ष्योंकि अब अपरोक्षपद ही निकल गया, जो परोक्षत्वके निवंचनकी 
अ्रपेज्ञा रखता था | अक्रलड्ड की लान्षणिक्रताने, केवल इतना हो नहीं किया पर 
साथ ही बैशयका स्फोट भी कर दिया | वह स्फोट भी ऐसा कि जिससे साव्यब- 
हारिक पारमाथिक दोनों प्रत्यक्षका संग्रह हो | उन्होंने कहा कि अनुमानादिकौ 
श्रपेज्षा विशेष प्रतिभास करना ही वेशद् है--(लघी० १. ४) | झकलडूका यह 
साधारण लक्षणका प्रयत्न और स्फोट ही उत्तरवर्ती सभी श्वेताम्बर-दिगम्बर 
तार्किकोंके प्रत्यक्ष लक्षणमें प्रतिबिम्बित हुआ । किसी ने बिशद पदके स्थानमे 
“'स्पष्ट"वद (प्रमाणन०२.२) रखा तो किसीने उसी पदकों ही रखा--(परी २. ३)। 

आ० हेमचन्द्र जैसे अनेक स्थलेमें अकलक्कनुगामी हैं वैसे ही प्रत्यक्षक्े 
लक्षणके बारेगें भी अकलइके ही अनुगामी हैं| यहाँ तक कि उन्होंने तो विशद्‌ 
पद और वेशद्यका विवरण अकलइुके समान ही रखा,] अकलझ्ुकी परिभाषा 
इतनी दृढ़मूल हो गई कि श्रन्तिम तार्किक उपाध्याय यशोविजयजीने भी प्रत्यक्षके 
लक्षण मैं उसीका आभ्य किया--तकमाषा० प्रु० १। 
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बौद्धप्रत्यक्ष लक्षण 


बौद्ध न्यायशास्तमँ प्रत्यक्ष लक्षण कौ दो परम्पराएँ देखी जाती है--पहली' 
अश्रान्तपद रहित, दूसरी अश्नान्तपद सहित। पहली परम्पराका पुरस्कर्तो दिडनाग 
और दूसरीका घमंकीर्लि है। प्रमाणसमुच्चय (१ ३) और न्यायप्रवेश (४० ७) 
में पहली परम्पराफे अनुसार लक्षण और व्याख्यान है। न्यायबिन्दु ( १.४ ) 
श्रौर उसकी धर्मोत्तरीय आदि इर्सिमं दूसरी परम्पराफे अनुसार लक्षण 
एवं व्याख्यान है। शान्तरक्तितने तत्त्वसंग्रहरमँ ( का० १२१४ ) धर्मकीर्तिकी 
दूसरी परम्पराका ही समर्थन किया हैं। ज्ञान पडता है शान्तरक्षितके समय 
तक बौद्ध तार्किकर्म दो पक्ष स्पष्टरूपते हों गए थे जिनमैंसे एक पक्ष 
अश्रान्लपदके सिवाय ही प्रत्यक्षका पूर्ण लक्षण मानकर पीत शद्भादि आन 
शानोंमे भी ( तत््वत० का० १३२४ से ) दिखझनाग कथित प्रमाण लक्षण-- 
घटनेका प्रयत्त करता था | 

उस पक्षकों जबाब देते हुए. दिडनागके मतका तात्पय॑ शान्तरक्षितने इस 
प्रकारसे बतलाया है कि जिससे दिदनागके श्रश्नान्तपद रहित लक्षणवाक्यका 
समर्थन मी हो और अआन्तपद सहित धर्मकीत्तीय परम्पराका वास्तविकत्व भी 
बना रहे । शान्तरक्षित और उनके शिष्य कमलशील दौनेकी दृष्टि दिडनाग 
तथा घर्मकीसिंका समान स्थान था । इसीसे उन्होंने दोनों विरोधी बौद्ध तार्किक 
पक्तोंका समन्वय करनेंका प्रयत्न किया | 

बौद्धेतर तक॑ ग्रस्थोर्मे उक्त दोनों बोद्ध परम्पराओंका खण्डन देखा जाता 
है। भामहके काव्यालड्वार (५ ६ प्ृ० ३२ ) और उद्योतकरके न्यायवार्तिकर्म 
( १, १. ४. पृ० ४१ ) दिडनागीय प्रत्यक्ष लक्षणका ही उल्लेख पाया जाता है 
अजब कि उग्योतकरके बादके घाचस्पति, (तात्पये० पृ० १५४) जयन्त ( मण्जरी 
पृ० ५२ ); श्रौधर ( कन्दली पृ० १६० ) और शालिकनाथ ( प्रकरण प० 
प्ृ० ४७ ) आदि सभी प्रसिद्ध वैदिक विद्वानोंकी कृतियोमें धममकीत्तीय प्रत्यक्ष 
लक्षणका पूर्वपक्त रूपसे उल्लेख है । 

जैन आचायोंने जो बौद्धसम्मत प्रत्यक्ष लक्षणका खश्डन किया है उसमें 
दिडनागीय और धमंकीत्तीय दोनों लक्षणोंका निर्देश एवं प्रतिबाद पाया जाता 
है। सिद्धसेन दिवाकरकी कृति रूपसे माने जानेवाले न्यायावतारमे जैन परम्परा- 
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नुसारी प्रमाण लक्षणमें जो बाधवर्जितपद--( न्याया० १ ) है वह अज्षपादके 
( न्यायसू० १. १. ४ ) प्रत्यक्ष ल्षणगत अव्यभिचारिपदका प्रतिबिम्ब है या 
कुमारिल कठू क समझे जानेवाले “तत्रापूर्ा्थविज्ञानं प्रमाणं बाधवर्जितम! 
लक्षणगत बाधवर्जित पदकी अ्रनुकृति है या घमंकीत्तीय (न्यायबि० १.४) 
अश्जान्दपदका रूपान्तर है या खयं दिवाकरका मोलिक उद्धावन है यह एक 
विचारणीय प्रश्न है | जो कुछ दो पर यह तो निश्चित दी है कि आ० हेमचन्द्षका 
बौद्ध प्रत्यन्षलच्ण विषयक खण्डन धर्मकीत्तीय परम्पराकों उद्देश्यमँँ रखकर ही 
है, दिक्‍नागीय परम्पराकों उद्देश्यमें रखकर नहीं-प्र० मी० प्र० २३ । 

बौद्ध लक्षणगत कल्पनाउपोद पद्म स्थित कल्पना शब्दके श्रर्थके संबंध खुद 
बौद्ध तार्किकोर्मेी अनेक भिन्न-भिन्न मत थे जिनका कुछ खयाल शान्तरक्षित 
( तत्वसं० का० १२१४ से ) की इससे संबन्ध रखनेवाली विस्तृत चर्चासे आा 
सकता है, एवं अनेक वैदिक ओर जैन तार्किक जिन्होंने बौद्ध-पक्षका खशडन 
क्रिया है उनके विस्तृत ऊहापोह्ात्मक खशइन ग्रन्थसे भी कल्पना शब्दके माने 
जानेवाले श्रनेक अर्थौका पता चलता है' । खासकर जब हम केवल खण्डन 
प्रधान तरबोपप्लब ग्रन्थ (१० ४१) देखते हैं तब तो कल्पना शब्दके प्रचलित 
ओर सम्भवित करीब-करीब सभी श्र्थों या तद्दिषषयक मतोका एक बड़ा भारी 
संग्रह हमारे सामने उपस्थित होता है । 

ऐसा होने पर भी आ० हेमचन्द्रने ता सिफ धमकीर्सि अमिमत (न्यायबि० 
१. ५) कल्पना स्वरूपका--जिसका ख्वीकार और समर्थन शान्तरक्षितने भी 
(तत्वसं० का० १२१४) किया है--हो उल्लेख अपने खण्डम ग्रन्थमेँ किया है 
अन्य कल्पनाख़रूपका नहीं | 
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१. न्यायवा० प० ४१ | तात्पये० पृ० १४३ | कंदली प० १६१ | न्‍्यायस० 
१० ६२-६५ | तत्वार्थश्लो० पृ० १८४ | प्रमेयक० पृ० १८, 3, | 
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मीमांसक का प्रत्यक्ष लक्षण 


मीमासादशंनर्म प्रत्यक्ष प्रभाणके खरूपका निर्देश सर्वप्रथम जैमिनीय 
सूत्रमें (१, १. ४) ही मिलता है। इस सूत्रके ऊपर शाबरभाष्यके अलावा श्रन्य 
भी व्याख्याएँ और बृत्तियाँ थी। उनमेंसे मवदासकी व्याख्या इस सूत्रकों प्रत्यक्ष 
लक्षणका विधायक माननेवाली थी ( श्लो० न्याय प्रत्यक्ष० श्लो० १ )। 
दूसरी कोई व्याख्या इस सूजकों विधायक नही पर श्रनुवादक माननेवालौ थी 
(शलोकवबा०“प्रत्यक्ष० श्लो० १६)। कोई बृत्ति ऐसी मी थी (शाबरमा? १. * ५) 
जौ इस सूत्रडे शाब्दिक विन्यासतें मतभेद रखकर पाठान्तर माननंबाली थी 
अर्थात्‌ सूत्रम जो सत्‌ और तत शल्वा क्रमक स्थान है उसके बदले तत्‌ू श्रौर 
सत्‌ शब्दका व्यत्यय मानती थी । 

कुमारिलने इस सत्रकी लक्षणरा विवान या स्वतस्त्र अनुवादरूप माननेवाले 
पूर्बमतीका निरास करके अपने अनोखे ढड्गम श्रन्तमे उस सूजकों अनुवादरूप ही 
स्थापित किया है और साथ ही उस पाठालर माननेयाले मतका भो निरास 
किया है (श्लोकवा ० प्रत्यक्ष" >्ल० *-३१६) जैसा कि प्रशकरने अ्रपन बृहती 
ग्रन्थ । प्रत्यक्षलक्षणपरक प्रस्तुत जैमिनीय सूतका संण्टम मीमासकाभन्न 
वैदिक, बौद्ध और जैन सभी तार्विकोंग किया है। बोद्ध परम्परामैं सबसे प्रथम 
खण्डन करनेवाले दिदनाग ( प्रमाणसम्० १ रे७ ) जान पडते है । उसीका 
श्रमुमरण शान्तरक्षित आदिन किया है | उैदिक परम्ररार्म प्रथम सण्डन करने 
वाले उद्योतकर ही (न्यायवा० ए० ४३) जान पते ? | बाचस्पति तो उद्योत 
करके ही टीकाकार हैं (तात्पर्य० पृ० १५४) पर जयन्तन (न्यायम० पृ० १००) 
इसके सरडनमें विस्तार और स्वतन्ततासे काम लिया है। जेन परम्परामे इसके 
खणडनकार सर्वप्रथम श्रकलड् या विद्यानन्द (तत्वा्थ श्लो० ४० १८७ श्लौ० 
३७ ) ज्ञान पड़ते हैं। अभयदव (सन्मति टी० ए० १३४ ) आदिने उन्हींका 
अनुगमन किया है। आ० हेमचन्द्रने ( प्र० मी० प्र॒० रेरे ) अपने पूर्ववर्तती जैन 
ताकिकॉफा इस जैमिनीय सूजके सण्डनमें जो अनुमरण किया है बह जयन्तके 
मजरीगत (० १००) खण्डन भागका ही प्रतिबिम्प मात्र है जैसा कि अन्य जैन 
ताकिक अन्थोमें ( स्याद्वादर० प० ३८१ ) है | 

खरडन करते समय शआरा० देमच-द्रने कुमारिल-सम्मत अनुवादभन्जीका 
निर्देश किया है श्रौर उस ब्यत्ययवाले पाठान्तरका भी । 


सांख्यका प्रत्यक्ष लक्षण 


सांख्य परम्परामेँ प्रत्यज्ञ लक्षणके मुख्य तीन प्रकार हैं। पहिला प्रकार 
बिन्ध्यवासीफे लक्षयक्रा है जिसे वाचस्पतिने वार्धगर्यके नामसे निर्दिष्ट किया 
है ( तात्पये० पृ० १५५ )। दूसरा प्रकार ईश्वरक्षष्णफ़े लक्षयका ( सास्यका« 
५, ) और तीसरा साख्यसूज़गत ( साख्यसू० १. ८६ ) लक्षणश॒का है। 

बौद्धों, जे्नों श्रार नैयायिकोंने साख्यके प्रत्यक्ष लक्षणका खण्डन किया 
है। ध्यान रखनकी बात यह है कि विन्ध्यवासीके लक्षणका खणश्डन तो सभीने 
किया है पर ईश्वरकृष्ण जैसे प्राचीन साख्याचायके लक्षणका खण्डन सिर्फ 
जयन्त ( प्ृ० ११६ ) ही ने किया है पर साख्यसूत्रतत लक्षणका खण्डन तो 
किसी भी प्राचीन आ्राचायने नही किया है। 

बोद्धोंमि प्रथथ खण्डनकार दिड्नाग ( प्रमाणसमु० १. २७ ), नैयायरिकर्मि 
प्रथम स्वण्टनकार उद्योतकर ( न्‍्यायवा० पृ० ४३ ) अर जैनोमे प्रथम खणडन- 
कार अकलडु ( न्‍्यायवि० १. १६५ ) ही जान पडते है| 

आ० हमचन्द्रने साख्यके लक्षण खण्डनमे (प्र० मी० प्रृ० २४)पूर्वाचार्योंका 
अनुसरण किया हैं पर उनका खण्डन खासकर जयन्तकृत (न्यायस० पृ० १०६) 
खण्डनानुसारी है। जयन्तन ही विन्ध्यवासी और ईश्वरकृष्ण दोनोंके 
लक्षणप्रकारका खएइन किथा है, हेमचन्द्रने भी उन्हीके शब्दोमे दोनों ही के 
लक्षेसका खण्डन किया है | 
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धारावाहिक ज्ञान 


भारतीय प्रमाणशासत्रोम स्मृति! के प्रामाण्य-अप्रामाण्यकी चर्चा प्रथमसे 
ही चली आती देखी जाती है पर धाराबाहिक ज्ञानोके प्रामाश्य-श्रप्रामाण्य की 
चर्चा सम्भवत३ बौद्ध परम्परासे धर्मकीत्तिके बाद दाखिल हुई। एक बार प्रमाण- 
शास्त्रोंमे प्रवेश होनेके बाद तो फिर वह सर्वदर्शनव्यापी हो गई और इसके पक्ष- 
प्रतिपक्षम युक्तियाँ तथा बाद स्थिर हो गए और खास-खास परम्पराएँ. बन गई । 
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बाचस्पति, श्रीधर, जयन्त, उदयन श्रादि सभी" न्याय-वैशेषिक दर्शनके 
विद्वानोंने 'धारावाहिक' शार्नोको अधिगतार्थक कहकर भो प्रमाण ही माना 
है श्रोर उनमें 'सून्रमकालकला? के भानका निषेध ही किया है| श्रतएव उन्होंने 
प्रमाण लक्षणमें “अनधिगत' आदि पद नही रखे । 

मीमासककी प्रभाकरीय और कुमारिलीय दोनों परम्पराश्र मैं भी घाराबाहिफ 
शानोंका प्रामाण्य ही खीकार किया है| पर दोनोने उसका समर्थन भिन्न-भिन्न 
प्रकारसे किया है। प्रभाकरानुगामी शालिकनाथ" 'कालकला? का मान बिना 
माने ही “अनुभूति! होने मात्रसे उन्हें प्रमाण कहते हैं, जिस पर न्याय वेशेपिक 
परम्पराकी छाप स्पष्ट है। कुमारिलानुगामी पार्थशारथिः, “सूक््मकालकला” का 


१ “अनधिगतार्थगन्तृत्व॑ च धारावाहिकविशानानामपिगतार्थगोचराण। 
लोकसिद्॒प्रमाणमावाना प्रामाण्य विहन्तीति नाद्रियामई । न च कालभेरेनान 
घिगतगोचरन्वं घ/रावाहिकानामिति युत्तम | परमसूदमाणा कालकलादिभेदाना 
पिशितलोचनैरस्माहशैरनाकलनात्‌ । न चा्रेनैव विशनेनोंपदर्शितत्वादर्थस्य 
प्रवतितत्वात चुमपस्थ प्रापितत्वा व्चों त्तरेपामप्रामाश्यमेत्र ज्ञानानामिति वाच्यम | 
नहि विशनस्थार्थप्रापण प्रवर्तनादन्यद, न च प्रवर्तनमर्थप्रदर्श नादन्यत्‌ | तस्मा- 
दर्थप्रदर्शनमात्रव्यापारमेत्र जाने प्रवत्तक प्रापक च। प्रदर्शन च पूर्ववदुत्तरेपामपि 
विज्ञानानामभिन्नमिति कभ पूर्वमेव प्रमाणं॑ नोत्तराश्यपि ! -तात्पग० एृ० २१, 
कन्दली पृ० ६१. न्यायम० प्र० २२. न्यायकु० ४. १ | 

२ “धाराबाहिकेषु. तह्य त्तरविज्ञानान स्मृतिप्रमोपद्विशिष्ठनि कथ्थ॑ 
प्रमाणानि ? तत्राह-अ्न्योन्यनिरपेक्षास्तु धारावाहिकबुद्धयः । व्याप्रियमारं 
हि पूर्यविशानकारणकलाप उनतरेयामप्युत्पत्तिरेति न प्रतीतित उन्पत्तितों बा 
धारावाहिकविश्ञानानि परस्परस्यातिशेरत इति युक्ता सर्वेपार्माप प्रमाणता ।- 
प्रकरणप० पृ० ४२-४३; बृहतीप० प्रृ० १०३ । 

३ “जन्वेव॑ घारावाहिकेपूत्रेषा पूर्वग्हीतार्थविषयकत्वादप्रामाण्य स्थात्‌ | 
तस्मात्‌ “अनुभूति; प्रमाणम! इति प्रभणलक्षणम्‌ | तस्मात्‌ यथार्थमण्द्दीतप्राहि 
शान॑ प्रमाणमिति वक्तव्यम्‌| धारायाहिवेष्वप्युत्तरोत्तेषा कालान्तरसम्बद्धस्थागही 
तस्य ग्रहणाद्‌ युक्त प्रामाण्यम्‌ | सन्नपि कालमेदो5तिसरुमत्वात्र परामृष्यत इति 
चेतू; अ्रहो सूच्मदर्शी देवानाप्रियः ! यो हि समानविषयया विशानधारया चिरम- 
वस्थायोपरतः सो5्नन्तरक्षणसम्बन्धितयार्थे स्मरति । तथाहि-किमत्र घटो:वस्थित 
इति पृष्ठ: कथयति-अ्रस्मिन करों मगोपलब्ध इति । तथा प्रातरास्म्यैतावत्काल॑ 
मयोपलब्ध हृति | कालभेदे त्वग्हीते कथमेवं वदेत्‌ | तस्मादस्ति कालमेदस्य 
परामर्श' । तदाधिक्याच्च सिद्धम॒त्तरेषां प्रामाए्यम्‌ “शाखदी० ए० १२४-१२६. 





श्र 
भांन मानकर ही उनमे प्रामाण्यका उंपपादन करते हैं क्यौंकि कुमारिलपरम्परामें 
प्रमाणलक्षणमे “अपूर्व” पद होनेसे ऐसी कल्पना बिना किये 'धारावाहिक' श्ञानों 
के प्रामाणयका समर्थन किया नहीं जा सकता । इस पर बौद्ध और जैन कल्पनाकी 
छाप जान पडती है | 
बोद्ध-परम्परामे यद्यपि घर्मोत्तर" ने स्पष्टटया 'धारावाहिक' का उल्लेख 
करके तो कुछ नहीं कहा है, फिर भी उसके सामान्य कथनसे उसका क्कुकाव 
'घाराबाहिक' को अप्रमाण माननेका ही जान पडता है। देंतुबिन्दुकी टीकामे 
अचट* ने “घारावाहिक' के ब्रिपयमै अपना मन्तव्य प्रसगबश स्पष्ट बतलाया 
है। उसने योगिगत “धारावाहिक! श्ञानोंकों तो 'सृक्र्म कालकला? का भान 
मानकर प्रमाण कद्दा है। पर साधारण प्रमाताओके धारावादिकॉकों यूच्रमकाल* 
भेदआहक न होनेसे अ्रप्रमाण ही कहा है। इस तरह बोद्ध परम्परामें प्रमाताके 
भेद से 'घाराबाहिक' के प्रामाण्य-अ्रप्रामाश्यका स्वीकार है | 
जैन तकंग्रन्थोम 'घारावाहिक' ज्ञानों के प्रामाण्य-अ्रप्रामाण्यके विषयपे दो 
परम्पणएँ है--दिगम्बरीय ओर श्वेताम्बरीय | दिगम्बर परम्परा के अ्रनुसार 
'धाराबाहिक' शान तभी प्रमाण हैं जब वे क्षणभेदादि विशेष का भान करते 
हों ओर विशिष्टप्रमाजनक होते हो । जब वे ऐसा न करते हो तब प्रमाण नही 
है। इसी तरह उस परम्पराके अनुसार यह भी समझना चाहिए कि विशिष्ट- 
प्रमाजनक होते हुए भी “घाराबाहिक' ज्ञान जिस द्र॒व्याशम विशिष्प्रमाजनक 
नहीं है उस अशर्मे वे श्रप्रमाण और विशेषाशमे विशिश्प्रमजनक होनेके कारण 
प्रमाय है श्रर्थात्‌ एक शान व्यक्तिमे भी विषय भेद की अपेक्षासे प्रामाण्या- 


१ अत एथ अनधिगतविषये प्रमाशभ। येनैत हि शानेन प्रथममधिगतोडर्थः 
तेनैब ्रवर्तितः पुरुष) प्रापितश्वार्थः तत्रेवार्थे किमन्‍्येन शानेन अ्रधिर्फ कार्यम्‌ । 
ततोडधिगतबिपयमप्रमाणम्‌ ।--न्यायबि० टी०. प्ृ० ३. 

२ “यदेकस्मननेब नीलादिबस्तुनि धारावाहीनीन्द्रियशानान्युत्पचन्ते पद 
पूर्वेणामिन्नयोगक्षेमत्वात्‌ उत्तरेषामिन्द्रियशनानामप्रामाण्यप्रसड़ः | न चैवम, 
अतो&नेकान्त इति प्रमाणसप्लबबादी दर्शयन्नाह-पृर्वप्रत्यक्षक्षणेंन इत्यादि। 
एतत्‌ परिददररति-तदू यदि प्रतिक्षण क्षणविवेकदशिन<चघिकृत्योच्यते तदा भिन्‍नो- 
“प्रयोगितया एथक प्रामाण्यात्‌ नानेकान्त:। अथ सबंपदार्थेष्वेकत्वाध्यवत्तायिनः 
साब्यब्रह्म रिकान पुरुषानमिप्रेत्योच्यते तदा सकलमेव नीलसन्तानमेकमर्थ स्थिररूप॑ 
तत्साध्या चार्थक्रियामेकात्मिकामध्यवस्यन्तीति प्रामाण्यमप्युत्तरेषामनिश्मेवेति 
कुतोउनेकान्तः “हेतु ० दी० परृ० ३७. 


!ईदे 


प्रामाण्य है। अकलइके अनुगामी विद्यानन्द और माशणिक्यनन्दीके श्रनुंगामी 
प्रभाचन्द्रके टीकाग्रन्थोंका पूर्वापर अ्रबलोकन उक्त नतीजे पर पहुँचाता" हे । 
क्योंकि अन्य सभी जैनाचायोंकी तरह निर्विवाद रूपसे 'स्मृतिप्रामाण्या का 
समर्थन करनेवाले अश्रकलड् ओर मार्णिक्यनन्दी अपने-अपने प्रमाण लक्षणमें 
जब बौद्ध और मीमासकके समान “अनविगत! और “अपूर्य' पद रखते हैं. तब 
उन पर्दोंकी सार्थकता उक्त तात्पयके सिबाय और (किसी प्रकारसे बतलाई ही नही 
जा सकती चाहे विद्यानन्द और प्रभाचन्द्रका खतन्त्र मत कुछ भी रहा हो । 

बोद्ध' विद्वान विकल्‍प श्रोर स्मृति दोनोम, मीम[सक स्मृति मात्रमे खतन्त्र 
प्रामाण्य नही मानते | इसलिए उनके मतमे तो “अमधिगत' और “अपूर्व” पदका 
प्रयोजन स्पष्ट है। पर जेन परम्पराके अनुसार वह प्रयोजन नहीं है। 

श्वेताम्बर परम्पराके सभी विद्वान्‌ एक मतसे घारावाहिज्ञानको स्मृतिकी तरह 
प्रमाण माननेके ही पक्षम है । अतएव किसीने अपन प्रमाणलक्षण॒मे “अनधि- 
गत “अपूर्व! श्रादि जैसे पदकों स्थान ही नहीं दिया | इतना ही नहीं, बल्कि 
उन्होने स्पष्टरूपण यहू कह दिया कि चाह शान गहीतग्राहि हो तब भी वह 
अगृहीतग्राहिक समान दी प्रमाण ६। उनके विचारानुसार गद्दीतग्रादित्व 
प्रामाण्यका विघातक नहीं, अतएवब उनक मतसे एक धारावाहिक ज्ञानव्याकिमे 
विपयभेदकी अपक्षासे प्रामाश्य-श्रप्रामाएण माननेका जरूरत नहीं ओर न तो 
कभी किसीको अप्रमाण माननका शरूरत हैं । 

श्वेता म्बर आ्राचार्याम भी आ० हमचन्द्रकी खास विशेषता है क्योंकि उन्होंने 
ग्रह्दीतआहि और महं।ष्यमाणुप्राह दो नोका समत्व दिखाकर सभी घारावाहिशानोमे 
प्रामाण्यका जो समर्थन किया हू बह खास मार्केका है--प्र० मी पृ० ४। 
ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमासा 

१, 'प्रदीतमणद्दीत वा खार्थ यदि व्यवस्यति। तन्न लोके न शास्त्रेषु विजद्दाति 
प्रमाणताम्‌ ॥--त्वार्थश्लो* १० १०० ७८ ।. 'प्रमान्तराग्हतार्थप्रकाशित्व॑ 
प्रपञ्चत+। प्रामाण्य च यहतार्थप्रा।इल्वेप कथचन |॥-तत्तवा्थश्लो० १.१३.६४। 
'यूहीतप्रहणात्‌ तत्न न स्मृतेश्वेत्ममाणता । धारावाझ्मन्नविशानस्येव लम्येत केन 
सा ॥-तत्त्वार्थश्लोक० १,१३०६४% “नन्वेबमपि प्रमाणतप्लबवादिताब्याधातः 
प्रमाणप्रतिपन्‍ने5थें प्रमाणान्तराप्रतिपत्तिरित्यवोद्यम्‌ | श्रर्थपरिब्छित्तिविशेषसकाबे 
शस्पबूसेरप्यम्युपगमात्‌ । प्रथमप्रमाणप्रतिपन्‍ने हि वस्दुन्याकारविशेष प्रतिपद्ममान॑ 
प्रमाणान्तरभप्वार्थमेब दृक्चों न्यग्रोध इत्यादिवत्‌ ।--प्रमेबक० ४० १६ । 

२. “यदू गहीतग्ाहि शान न तस्ममाणं, यथा स्थतिः; शहीतग्राही ज॒ प्रत्यक्ष- 
प्रष्ठभावी विकल्प इति व्यापकर्षिझद्ो पलन्धिः--तत्वसं० प० का० ११६८ | 


स्मृति प्रामाण्य 


स्मृतिको प्रमा--प्रमायथ माननेके बारेमे मुख्य दो परम्पराएँ हैं--जेन 
और जैनेतर | जैन परम्परा उसे प्रमाण मानकर परोक्षके भेद रूपसे इसका 
बर्णुन करती है। जेनेतर परम्परावाले बैदिक, बौद्ध, सभी दर्शन उसे प्रमाण 
नही मानते अ्तएव वे किसी प्रमाणरूपसे उसकी चर्चा नहीं करते | स्मृतिको 
प्रमाण न माननेवाले भी उसे अप्रमाण--मिध्याशान--नही कहते पर वे प्रमाण 
शब्दसे उसका केवल व्यवद्वार नही करते | 

स्मृत्यात्मक शञानमें प्रमाण शब्दका प्रयोग करने न फरनेका जो मतभेद 
देखा जाता है इसका बीज धर्मशास्त्रके इतिदासमें हे । बेदिक परम्परामे धर्शाज 
रूपसे वेद अर्थात्‌ श्रुतिका ही मुख्य प्रामाएय माना जाता है। मन्वादिस्मृतिरूप 
घरमंशालत्र प्रमाण हैं सही पर उनका प्रामाण्य श्रुतमूलक है। जो स्मृति श्रुतमूलक 
है या श्रुतिसि अविरुद्ध हे बद्दी प्रमाण दे अ्रर्थात्‌ स्मातिका प्रामाण्य श्रुतिप्रामाण्य- 
तन्‍्त्र हे स्वतन्त्र नही" । घर्ंशास्त्रके प्राभाश्य की इस व्यवस्थाका विचार बहुत 
पुराने समय से मीमासादशंन ने किया है। जान पड़ता है जब स्मृतिरूप धर्म- 
शास्त्रकों छोंडकर भी स्मृतिरूप ज्ञानमात्र के विप्रय मैं प्रामाण्यविषयक प्रश्न 
मीमातकोंके सामने आया तब भी उन्होंने अपना धर्मशास्त्रविषयक उस सिद्धान्त 
का उपयोग करके एक साधारण हां नियम बॉघ दिया कि स्पृतिशान स्वतन्त्र 
प्रमाण नहीं है, उसका प्रामाण्य उसके काणभूत अ्रनुभपके प्रामाण्य पर निर्भर 
है ग्रतणव वह मुख्य प्रमाणरूपसे गिनी जाने यांग्य नहीं। सम्भवतः वैदिक 
धमंजीवी मीमासा दर्शन के इस पम्रंशास्त्राय या तत्वशानाय निर्णयका प्रभाव 
सभी न्याय; वेशेंषिक, सार्य* , योग श्रारदि इतर बैदिक दर्शनों पर पड़ा है । 
१. 'पारतन्श्यात्‌ खतो नेषा प्रमाणत्वावधारणा। अप्रामाण्याविकत्पस्ु 
द्रढिग्नेव |बहन्यते ॥ पूर्वॉवशानविषय विशान स्मृतिरच्यते। पृवशनादना त्स्याः 
प्रामाणय॑ नावधायेते ॥-तन्त्रवा० घ्रृ० ६६ । 

२. “एवडुक भबति--सर्वे प्रमाणादयोअनथिगतमर्थ सामान्यतः प्रकारतो 
वाइपघिगमयज्ति, स्थृतिः पुन प्‌र्बानुभवरमर्यादामतिल्लमति, तद्विषया तदूनविषया 
वा, न तु तद्धिकविषया; सोज्यं वृत्यन्तराद्िशेषः स्वृतेरिति. बिमुशति ।- 
तत्वबे० १, ११ | 


श्ष्द 


अतएव वे अपने-अपने मन्तव्यकी पुष्टिमे चाहे युक्ति भिन्न-भिन्न बतलाएँ फिर 
भी वे सभी एक मतसे स्मृतिरूप शानमें प्रमाण शब्दका व्यचहार न फरनेके ही 
पक्तमे है । 

कुमारिल आदि मीमासक कहते हैं कि स्मृतिशान अ्रनुभव द्वारा ज्ञात 
ब्रिषयको ही उपस्थित करके कृतकृत्य हो जानेके कारण किसी अपूर्व अर्थका 
प्रकाशक नहीं, बह केबल य्रद्ीतग्राहि है और इसीसे वह प्रमाण नहीं* | 
प्रशस्तपादके श्रनुगामी भ्रीधरने भो उसी मीमासककी णहीतग्राहित्ववाली युक्तिका 
अयलम्बन करके स्मृतिकों प्रमाणबाह्य माना है (कन्दली प्र० २५७) | पर 
अच्तपादके अ्नुगामी जयन्तने दूसरी ही युक्ति बतलाई है। बे कहते हैं कि 
स्मृतिशान विषयरूप अर्थके सिवाय ही उत्पत्न होनेके कारण अ्रनर्थज होनेसे 
प्रमाय नद्दी' । जयन्तकी इस युक्तिका निरास श्रीघरने? किया है। श्रक्षपादके 
हो श्रनुगामी वाचर्स्पत मिश्रने तीसरी युक्ति दी है | वे कहते हैं कि लोकव्यवहार 
स्मृतिको प्रमाण माननेके पक्षमे नहीं है. श्रतण्व उसे प्रमा कहना योग्य नही। 
वे प्रमाकी व्याख्या करते समय स्मृतिभिन्‍्न शानकों लेकर ही बिचार करते है 
(वात्पय ४० २०)। उदयनाचार्यने भी स्मृतिकों प्रमाण न माननेंबाले सभी 
पूब॑वर्ती तार्किकोकी युक्तियोंका निरास करके श्रन्तमें वाचस्पति मिश्रके तात्पर्यका 
अनुसरण करते हुए. यही कहा है कि श्रनपेक्ष होनेके कारण श्रनुभव ही प्रमाण 
कोटिमे गिना जाना चाहिए, स्मृति नहीं; क्योंकि वह श्रनुभवसापेक्ष है. और 
ऐसा माननेका कारण लोकव्यवहार ही है* । 

१. “तत्न यत्‌ प्‌र्वविशान तस्य प्रामाश्यमिष्यते | तदुपस्थानमात्रेण स्मृतेः 
स्थाब्चरितार्थता ॥?-श्लोकबा ० अ्नु० श्लो० १६० | प्रकरणप० प्ृ० ४२ | 

२. “न स्मृतेरप्रमायत्व॑ग्होतग्राइताकृतम्‌ | श्रपि त्वनर्थजन्यत्य॑ तद- 
प्रामाश्यकारणम्‌ ॥।-न्‍्यायम० घृ० २३ । 

३. "ये त्वनर्थजत्वात्‌ स्मृतेरप्रममाण्यमाहुः तेषामतीतानगतविषयस्यानुमान - 
स्थाप्रामायय॑ स्यादिति दृषणम्‌ ||?-क्दली० प्ृ० २१५७ | 

४. 'कथ तई स्टृतेब्यंबच्छदः ! अननुभवत्वेनैव । यथार्थों हनुभवः प्रमेति 
प्रामाणिकाः पश्यन्ति | 'तत्त्ज्ञानाद' इति सूत्रणात्‌ | श्रव्यभिचारि च्ार्नामति 
ञ । ननु स्दृतिः प्रमेव किम स्थाद्‌ यथार्थशानत्वात्‌ प्रत्यक्षाद्नुभूतिबदिति चेत्‌ । 
न। सिद्धे व्यवद्षरे निमित्तानुतरणात्‌ । न च स्वेच्छाकल्पतेन निमिततिन लोक- 
व्यक्द्वरनियमनम्‌ , अव्यवस्थया लोकब्यवह्ार्रबष्लवप्रसज्ञात्‌ । न च स्मृतिहेती 
प्रमाणाभियुक्ताना महर्पी या प्रसाण॒व्यवहारोस्ति, पृथगनुप रशात्‌।“-न्यायकु० ४०६ 


१६६ 


बौद्धदर्शन स्घृतिको प्रमाण नहीं मानता । उसकी युक्ति भी मीमासक या 
वैशेषिक जैसी ही है श्रर्थात्‌ स्मृति गदह्दीतग्राहिणी होनेसे ही प्रमाण नहीं 
(तत्वसं० प० का० १२६८) | फिर भी इस मन्तव्यके बारेमे जैसे न्याय वैशेषिक 
आदि दर्शनों पर मीमासा-घमशास्त्र--का प्रभाव कहा जा सकता है वेते 
बौद्ध-दर्शन पर कहा नहीं जा सकता क्योंक्रि वह बेदका ही प्रामाश्य नहीं 
मानता | विकबल्पज्ञानमात्र "को प्रमाण न मानमंके कारण बौद्ध दशनमें स्मृतिका 
प्रामाण्य प्रसक्त ही नहीं दे । 

जैन तार्किक स्मृतिकों प्रमाण न माननवाले भिन्न-भिन्न उपयुक्त दर्शनोकी 
गहीतग्राहित्व, अनर्थजत्व, लोकव्यवहाराभाव आदि सभी युक्तियोंका निरास 
करके केवल यही कहते हैं, कि जेसे संवादी होनेके कारण प्रत्यक्ष आदि प्रमाण कहे 
जाते है बेसे ही स्मृतिको भी संवादी होने ही से प्रमाण कहना युक्त है। इस 
जेन मन्तव्यमे काई मतभेद नहीं। आचाये हेमचन्द्रने भी व्मृतिप्रामाण्यकी पूर्व 
जैन परम्पराका ही अनुसरण किया है--प्र० मी० प्र० २३। 

स्मृतिज्ञानका अविसवादित्व सभीको मान्य है| बस्तुस्थितिमे मतभेद न होने 
पर भी मतभेद केवल प्रमा शब्दसे स्मृतिशानका व्यवहार करने न करनेमे है । 





ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमासा 
१, “गहीतप्रहणान्नष्ट साइत॑' * “* “-( सावृतम्‌---विकल्पश्ञानम-भनोरथ०) 
प्रमाणवा० २.५ | 


२. 'तथाहि--अ्रमुष्याउप्रामाण्यं कुतोड्यमार्विष्कुबीत, कि गुहीतार्भग्राहि- 
त्वात्‌ू, परिविछुसिविशेषाभावात्‌ , असत्यतीतेर्थं प्रवतंमानत्वात्‌ , श्र्थादनु 
तर्ंभानत्वात्‌ ; विसंवादकत्वात्‌ ; समारोपाव्यवच्छेदकत्वात्‌ ; प्रयोजनाप्रश घक- 
त्वात्‌ वा ।*-स्याद्वादर० ३. ४ । 


प्रत्यमिज्षा 


प्र्यमिशाके विषयर्ते द। बातें ऐसी हैं जिनमे दार्शनिर्कोका मतमेद रहा 
है--पहली प्रामाण्यकी ओर दूसरी खरूपकी। बोद्ध परम्परा प्रत्यभिशाकों प्रमाण 
नहीं मानती क्योंकि वह ज्ञणिकवादी होनेसे प्रत्यभिशाका विषय माने जानेघाले 
स्थिरत्वको ही वास्तविक नही मानती | वह स्थिरत्वप्रतीतिकों साधश्यमूलक 
मानकर भ्रान्त ही समझती है' । पर बौद्धभिन्‍न जैन, वैदिक दोनों परम्पराके 
सभी दार्शनिक प्रत्यभिश्कों प्रमाण मानते है। वे प्रत्यमिज्ञाके प्रामाण्यके 
आधार पर ही बोद्धसम्मत क्षणभद़्का नियास और नित्यत्व--स्थिरतव--फा 
समर्थन करते हैं। जैन परम्परा न्याय, वेशेषिक श्रादि वैदिक दर्शनोकी तरह 
एकान्त नित्यत्व किया कूट्स्थ नित्यत्व नही मानती तथापि बह विभिन्न पूर्वापर 
अबस्थाओं में भ्रुवत्वकों वास्तविक रूपसे मानती है अ्रतएब वह भी प्रत्यभिशाके 
प्रामाण्यको पक्षपातिनी है। 


प्रत्यभिशाके स्वरूपके सबन्धम मुख्यतया तीन पक्ष ह--बीद्ध, वेदिक आर 
जैन । बौद्धपक्ष कहता है कि प्रत्यमश् नामक कोई एक श्ञाम नहीं है किन्तु 
स्मरण ओर प्रत्यक्ष ये समुचित दो शान ही प्रत्यमिशा शब्दसे व्यवह्नत होते है । 
उसका “तत' श्रश॒ श्रतीत होन॑ से परोक्षरूप होनेके कारण स्मरणग्राह्म है वह 
प्रत्यक्षग्राह्म हो ही नहीं सकता, जबकि 'इटम! अंश वतमान होनेके कारण 
प्रत्यज्षप्राह्म है बह अप्रत्यक्षग्राह्म हो ही नही सकता | इस तरह विपयगत परोज्ञा- 
परोक्षत्वके श्राधार पर दो शानके समुच्ययको प्रत्यभमशा कहनेवाले बौद्धपक्षके 
विरुद्ध न्याय, मीमासक श्रादि बैदिक दर्शन कहते है कि प्रत्यभिशा यह प्रत्यक्ष 
रूप एक शान है प्रत्यक्ष-स्मरण दो नहीं। इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षमे वर्तमान मात्र 
विषयकत्वका जो नियम हूँ बह सामान्य नियम है. अ्रतएवं सामग्रोविशेषद्शार्मे 
बह नियम सापवाद बन जाता है। वाचस्पति मिश्र प्रत्यमिश्ञामे प्रत्यक्षत्वका 
उपपादन करते हुए. कहते हैं कि संस्कार या स्मरणरूप सहकारीके बलसे वर्तमान- 


१ प्रमाणवा० ३, ५० १-२ | तत््वसं० का० ४४७ | 


२ “. तस्माद्‌ दे एते ज्ञाने स इति स्मरणम्‌ अ्रयम्‌ इत्यनुभवः:/-न्यायम० 
पुं० ४४६ | 


१७१ 
मात्रग्राही भी इन्द्रिय, अतीतावस्थाविशिष्ट वतमानकों अ»हण कर सकनेके फारण 
प्रत्यमिशाजनक हो सकती है' | जयन्त बाचस्पतिके उक्त कथनका अनुसरण 
करनेके अलावा भी एक नई युक्ति प्रदर्शित करते है। वे कहते हैं कि स्मरण- 
सहकृतइन्द्रियजन्य प्रत्यज्षके बाद एक मानसजशान होता है जो प्रत्यमिश 
कहलाता * है | जयन्तका यह कथन पिछुले नैयायिकोके अलौकिकप्रत्यक्षवादकी 
कल्पनाका बीज मादूम होता है | 

जैन तार्किक प्रत्यमिशाकों न तो बौद्धके समान शानसमुच्यय मानते हैं और 
न नैयायिकादिकी तरह बहिरिन्द्रियज प्रत्यक्ष । वे प्रत्यभिश्ञांकोी परोक्ष शान मानते 
है। ओर कहते हैँ कि इन्द्रियजन्य शान और स्मरणके बाद एक संकलनांत्मक 
विजातीय मानस शान पैदा होता है वही प्रत्यभिन्ना कहलाता है। अ्रकलड्डोपज्ञ 
(लघी० ३. १, से) प्रत्यभिज्ञाकी यह व्यवस्था जो खरूपमेँ जयन्तकों मानसशान 
की कल्पनाके समान हैं वह सभी जैन तार्किकोके द्वारा निर्तिवादरूपसे मान ली 
गई है। आचार्य हेमचन्द्र भी उसी ब्यवस्थाके अनुमार प्रत्यभिशाका खरूप 
मानकर परपच्षनिराकरण और खप्क्षसमर्थन करते है--प्र ० मी० पृ० १४. | 

मीमासक (एलोकवा० सू० ४. श्लो० २३२-२३७.), नैयायिक (न्यायसू० 
१, १. ६.) आदि उपमानको स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं जो साहश्य-वैसह्श्य 
विपयक है । उनके मतानुसार हखत्व, दीर्घत्व आदि विषयक्र अनेक सप्रतियोगिक 
ज्ञान ऐसे है जो प्रत्यक्ष ही ह। जैन तार्किकोने प्रथमसे ही उन सबका समावेश, 
प्रत्यभज्ञानकी मतिज्ञानके प्रकारविशेषरूपसे खतन्त्र प्रमाण मानकर, उसीमं 
किया है, जो ऐकमत्यसे सर्बमान्य हो गया है 
ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीसासा 





१ तात्पये० परृ० १३६ । 
२ “एवं प्‌व्वज्ञानविशेषितस्य स्तम्भादेविशेषणमतीतच्बणविषय इति मानसी 
प्रत्यभिनज्ञा ।-न्यायम९ ४० ४६१ | 


तक प्रमाण 


भगवान्‌ महावीर, बुद्ध और उपनिषदूके सैकड़ी वर्ष पूर्व भी ऊदू (ऋग० 
२०. १३१, १०) और तक (रामायण ३. २३. १२.) ये दो धातु तथा तज्न्य 
रूप संस्कृत-प्राकृत भाषा प्रचलित रहे' | आगम, पिटक ओर दर्शनसूज्ोमे 
उनका प्रयोग विविध प्रसगोंमे थोड़्े-बहुत भेदके साथ विविध अ्रथोम 
देखा जाता है' | सब अ्रथोंमें सामान्य श्रंश एक ही है और वह यह कि 
विचारात्मक शानव्यापार | जैमिनीय सूत्र और उसके शाबरभाष्य आदि? 
व्याख्याग्रन्थोमिं उसी भावका द्योतक ऊह शब्द देखा जाता है, जितकों जयन्त 
ने मजरीमे श्रनुमानात्मक या शब्दात्मक प्रमाण समझकर खण्डन किया है 
( न्यायम० प्रृ० धद्८ ) | न्याययूत्र ( १. १. ४० ) में तर्कका लक्षण है जिसमे 
ऊह शब्द भी प्रयुक्त है ओर उसका अर्थ यह है कि तकत्मक विचार खय्य॑ 
प्रमाण नहीं किन्तु प्रमाणानुकूल मनोव्यापार मात्र €। पिछले नैयायिकोने 
तकका अर्थविशेष स्थिर एवं स्पष्ट किया है। और निर्णय किया है कि तके 
कोई प्रमाणात्मक शान नहीं है किन्तु व्यामिज्ञानमैं बाधक होनेवाली अप्रयोज- 
कत्वशड्राको निरस्त करनेवाला व्याप्यारोपप्‌र्वक व्यापकारी पखरूप आहार्य झान 
मात्र है जो उस व्यमिचारशड्भाको हटाकर व्यासिनिर्ण॑यमँ सहकारी या उपयोगी 
हो सकता है ( चिन्ता० अझनु० पृ० २१०, न्याय० बृ० १. १. ४० )। प्राचीन 
समयसे ही न्याय दर्शनमें तकका स्थान प्रमायकोडिते नही है” । न्‍्यायदर्शनके 
विकासके साथ ही तकके भ्र्थ एवं उपयोगका इतना विशदीकरण हुआ है कि 


१ “'उपसर्गादूभख ऊहते; ।-पा० सू० ७. ४. २३। '"नैषा तकण 
मतिरापनेया--कठ० २. ६ | 

२ 'तका जत्थ न विजइ'-आच[० सू० १७० | “विहिंसा वितक-मज्मि,० 
सब्बासवसुत्त ९. ६। "तर्काप्रतिष्ठानात*-बह्मसु० २. १. ११। न्यायसु० 
१, १. ४० | 


३ “जिविधश्च ऊहः । मन्त्रसामसंस्कारविषय: | शाबरभा० ६. १, १। 
जैमिनीयन्या» श्रध्याय ६. पाद १. अँधि० १ | 
४ न्याययू० १, २. १ | 


१७३ 


इस विषय पर बड़े सुद्रम और सूद्रमतर प्रन्थ लिखे गए हैं जिनका आ्रारम्भ 
गंगेश उपाध्यायसे होता है। 

बोडतार्किक ( देतुवि० टौ० ४० १७ ) मी तर्कात्मक विकल्पशानको 
व्याप्तिज़्ानो पयोगी मानते हुए भी प्रमाण नही मानते । इस तरह तकंको प्रमाण- 
रूप माननेकी मीमासफ परम्परा ओर अप्रमाणरूप होकर भी प्रमाणानुग्राहक 
माननेकी नैयायिक और बोद् परम्परा है ! 

जैन परम्परामें प्रमायरूपसे माने जानेवाले मतिश्ञानका द्वितीय प्रकार ईंहा 
ज्ञो बस्तुतः गुणदोपविचारणात्मक शानव्यापार ही है उसके पर्यायरूपसे ऊह 
और तक॑ दोनों शब्दोंका प्रयोग उमाखातिने किया है ( तस्वार्थभा० १. १५४ )। 
जब जेन परम्परामैं तार्किक पद्धतिसे प्रमाणके भेद श्रौर लक्षण भ्रादिकी व्यवस्था 
दोने लगी तब सम्भवतः सर्वप्रथम अ्रकलड्डने ही तकंका स्वरूप, विषय, उपयोग 
ग्रादि स्थिर किया (लघी० स्ववि० ३. २.) जिसका अनुसरण पिछले सभी जैन 
तार्किकोने किया है। जैन परम्परा मीमासकॉंकों तरह तक या ऊहको प्रमाणात्मक 
ज्ञान ही मानती आई है। जैन ताकिफ कहते हैं कि व्यात्तिज्ञान ही तर्क या ऊह 
शब्दका अर्श है। चिरायात झार्यपरम्पराके अ्रति परिचित ऊद या तक शब्दकों 
लेकर ही अकलड्डन परोक्षुप्रमाण के एकमेद रूपसे तर्कप्रमाणु स्थिर किया | और 
बाचस्पति मिश्र आदि" नैयायिकोने व्यासिशानकी कहीं मानसप्रत्यक्षरूप, कही 
लौकिकप्रत्यक्षुरूप, कह्टी अनुमिति आदि रूप माना है उसका निरास करके जैन 
ताकिंक व्यासिशानकों एकरूप ही मानते आए है। वह रूप है उनकी परिभाषाके 
अनुसार तकंपदप्रतिपाद्य । आचार्य हेमचन्द्र उसी पूर्वपरम्पराके समर्थक है- 
प्र० मी० पृ० ३६ | 


र 


ई० १६३६ ] [ प्रमाणशमीमासा 


-४+-+-3-++«-----कोक »+-२०-नक»क-मननननान- 


१ तात्पय० प्रं० १४६-१६७ | न्‍्यायम० प्र० ११३ | 


अनुमान 


अनुमान शब्दके श्रनुमिति और अनुमितिकरण ऐसे 'दो अर्थ हैं। जम 
अनुमान शब्द भाववाची हो तब अनुमिति और जब करणवाची हो तब 
शनुभितिकरण अर्थ निकलता है। 

अनुमान शब्दगें अनु और मान ऐसे दो अंश हैं। अनुका अर्थ है पश्चात्‌ 
ओर मानका अर्थ है शान अ्रर्थात्‌ जो किसी अन्य शानके बाद ही होता है बह 
अनुमान | परन्तु वह अन्य शान खास ज्ञान ही विवक्धित है, जो अ्रनुमितिका 
कारण होता है। उस खास ज्ञान रूपसे व्याप्तिशन--जिसे लिझ्भपरामर्श भी 
कहते हैं--हृष्ट है। प्रत्यक्ष और अनुमान ज्ञानमैं मुख्य एक अन्तर यह भी है 
कि प्रत्यक्ष शान नियमसे ज्ञानकारणक नहीं होता, जब कि अनुमान नियमसे 
शानकारणक ही होता है। यही भाव श्रनुमान शब्दम मौजूद अनु” अशके 
द्वारा सूचित किया गया है। यद्यपि प्रत्यक्ञभिन्‍्न दूसरे भी ऐसे शान है जो 
श्रनुमान कोटिमैं न गिने जाने पर भी नियमसे शानजन्य ही हैं, जेसे उपमान 
शाब्द, अर्थापत्ति श्रादि; तथापि दर असलमे जैसा कि वैशेषिक दर्शन तथा 
बौद्ध दर्शन में माना गया है--प्रमाण के प्रत्यक्ष और श्रनुमान ऐसे दो ही 
प्रकार हैं। बाकी के सब प्रमाण किसो न किसी तरद अनुमान प्रमाणशमे समाए 
जा सकते हैं जैसा कि यक्त द्विप्रमाणवादी दर्शनोने समाया भी है। 


अनुमान किसी भी विषयका हो, वह किसी भी प्रकारके हेतुसे जन्य क्यों 
न हो पर इतना तो निश्चित है कि अ्रनुमानके मूलमे कही न कहीं प्रत्यक्ष 
शानका अस्तित्व श्रवश्य होता है। मूलमे कही भी प्रत्यक्ष न हो ऐसा अनुमान 
हो ही नहीं सकता। जत्र कि प्रत्यक्ष अपनी उत्पत्तिमे अ्नुमानकरी अपेक्षा 
कदापि नहीं रखता तब श्रनुमान अपनी उत्पत्ति में अत्यक्षकी अपेक्षा अवश्य 
रखता है । यही भाव न्यायसृत्रगत अ्नुमानके लक्षणमे" तत्पूर्वकम! (१.१.४) 








१, जैसे तत्पवंक' शब्द प्रत्यक्ष और अनुमानका पौर्वापर्य प्रदर्शित करता 
है वेसे ही जैन परम्परामैँ मति और श्रुततशक दो शानोंका पौ्बापर्य बतलानेवाला 
'मइपुच्ब॑ जेण मुय! ( नन्‍्दी सू० २४ ) यह शब्द है। विशेषा० गा* ८६, 
१०५, १०६ | 


है 


शब्दस ऋषिने व्यक्त किया है, जिसका अमृसरण सांस्यका रिका ( का* ५, ) 
आंदिके अनुमान लक्षणमें भी देखा जाता है| 

अनुमानके स्वरूप और प्रकार निरूपण श्रादिका जो दार्शनिक 
विकास हमारे सामने है उसे तौन युगॉर्ति विभाजित करके हम ठीक-ठीक समझ 
सकते हैं १ वैदिक युग, २ बौद्ध युग और रे नव्यन्याय युग । 

१--विचार करनेसे जान पड़ता है कि अनुमान प्रमाणके लक्षण और 
प्रकार आदिका शास्त्रीय निरूपण वैदिक परभ्परामें ही शुरू हुआ और उसीकी 
विविध शाखाअ्रोमिं विकसित होने लगा | इसका पध्रारंम कब हुआ, कहाँ हुआ, 
किसने किया, इसके प्राथमिक विकासने कितना समय लिया, बह किन किन 
प्रदेशोर्मे सिद्ध हुआ हत्यादि प्रश्न शायद सदा ही निरुत्तर रहेंगे। फिर भी 
इतना तो निश्चित रूपसे कहा जा सकता है कि इसके प्राथमिक विफासका 
ग्रन्थन भी वैदिक परंपरारे प्राचीन श्रन्य ग्रन्थ में देखा जाता है | 

यह विकास बैदिकयुगीन इसलिए भी है कि इसके प्रारम्भ करनेमैं जैन 
और बोद्ध परम्पराका हिस्सा तो है ही नहीं बल्कि इन दोनों परम्पराओने वैदिक 
परभ्परासे ही उक्त शास्त्रीय निरूपणकों शुरूमे अचक्षरशः अपनाया है। यह 
बैदिकयुगीन अनुमान निरूपणु हमे दो वैदिक परम्पराओमे थोड़े बहुत द्वेर-फेरके 
साथ देखनेकों मिलता है | 

(झ) वैशेषिक ओर मीमासक परभ्परा--इस परम्पराको स्पष्टतया ब्यक्त 
करनेवाल्षे इस समय हमारे सामने प्रशस्त और शाबर दो भाष्य हैं। दोनमें 
श्रनुमानके दो प्रकार्रोका दी डल्लेख है' जो मूलमे किसी एक विचार परम्पराका 
सूचक है । मेरा निजी भी मानना है कि मूलमे वैशेषिक और मीमांसफ दोनों 
परम्पराएँ कभी अभिन्न थों'। जो आगे जाकर क्रमश३ जुदी हुईं श्रौर मिन्न- 
भिन्न मार्गसे विकास करती गईं । 

(व) दूसरी बैदिक परम्परामे स्थाय। साख्य ओर चरक इन तीन शरस्त्रों 


१. तत्त द्विविधम-प्रत्यक्षतों दृष्टसम्बन्ध सामान्यती दृष्सम्बन्धं चौ-- 
शाबरभा० १. १. ५ | एततु द्विविधम--दृष्टं सामान्यतों दृष्ट च--प्रशस्त० 
पृ० २०४ | 

२. मीमासा दर्शन 'अथातो घमजिज्ञासा'मे धमंसे ही शुरू होता है वैसे 
हो वैशेषिक दर्शन भी थश्रथातों घमम व्याख्यास्याम:? सूजते धर्मनिरूपणसे शुरू 
होता है। “चोदनालक्षुणाउथों धर्म: और “तद्बचनादाम्नायस्य प्रामाश्यम? 
दोनोंका भाव समान है | 


श्ड्ष 


का समावेश है। इनमें अनुसानके तीन प्रकारीका उल्लेख व वर्णन है'। 
वैशेषिक तथा मीमासक द्शनमें बर्शित दो प्रकारके बोधक शब्द करीय करीब 
समान हैं, जब कि न्याय आदि शास्त्रोंकी दूसरी परम्परामे पाये जानेवाले 
तीन प्रकारोंके बोधक शब्द एक ही हैं। अलबत्ता सब शास्त्रों उदाहरण 
एकसे नहीं हैं । 

जैन परम्परामे सबसे पहिले अनुमानके तोन प्रकार अनुयोगद्वास्स्रमैं-- 
जो ई० स० पहलो शताब्दीका है--दी पाये जाते है, जिनके बोधक शब्द 
श्रक्षरशः न्यायदर्श नके अनुसार ही हैं। फिर भी अ्रनुयोगद्वार वर्णित तीन 
प्रकारोंके उदाहरखणोंमे इतनी विशेषता अ्रवश्य है कि उनमे भेंद-प्रतिमेद रूपसे 
बैशेपिक-मीमातक दर्शनवाली द्विविध अनमानकी परम्पराका भी समावेश 
हो ही गया है | 


बोद्ध परमरामे अनुमानके न्यायसूत्रवाले तीन प्रकारका ही वर्णन है जो 
एक मात्र उपायद्यदय (प० १३) में श्रमी तक देखा जाता है। जैसा समक्ता 
जाता है, उपायह्ददय अगर नागार्जुनकृत नहीं हो तो भी वह दिड्नागका पुर्व- 
वर्ती श्रवश्य होना चाहिए! इस तरह हम देखते है कि ईसाकी चौथी पॉचवी 
शताब्दी तकके जैन-बौद्ध साहित्यमै वैदिक यु्गीन उक्त दो परम्पराओ्नोके श्रनुमान 
बर्णनका ही संग्रह किया गया है। तब तकमे उक्त दोनों परम्पराएँ मुख्यतया 
प्रमाणके विषयमै खासकर अनुमान प्रशाल विषयर्म वैदिक परम्पराका ही 
अनुसरण करतो हुई देखी जाती हैं | 

२-६० स० की पाँचरवीं शताब्दीसे इस विषयमें बौद्धयुग शुरू होता है | 
बोद्धयुग इसलिये कि श्रब तक जो अनुमान प्रणाली वैदिक परम्पराके अ्रनुसार 
ही मान्य होती आई थी उसका पूर्ण बलसे प्रतिबाद करके दिडनागने अनुमान 
का लक्षण स्वतन्त्र भावसें रचा? और उसके प्रकार मी अपनी बौद्ध दृष्टिसे 
बतलाए, | दिडनागके इस नये श्रनुमान प्रस्थानको सभी उत्तरवर्ती बौद्ध विद्वानोंने 


१ 'पुर्वबच्छेषबत्सामान्यतोी दृष्ट' चा न्यायसू> १.१. ५| माठर० का० ५| 
चरक० सूत्रस्थान श्लोौ० २८, २६ | 

२ 'तिबिहे पण्णत्ते तंजहा--पुव्वबं, सेसवं, दिछ्साहस्मवं ।--अनुयो० 
पृ० २१२४ | 

३ प्रमाणसमु० २. १, 3प्रततकरां& 7.080, ४० !. 9. 296. 
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अपनाया” शोर उन्होंमे दिखलागकी तरह ही न्याय आदि शाझ्् सम्मत बैंदिक 
पत्ण्पराके भ्रमुमान लक्षण, प्रकार आदिका खशडन फिया' जो कि कभी प्रसिद्ध 
पृथवर्ती बौद्ध तार्किकोने खुद ही स्वीकृत किया था । अबसे वैदिक और बौद्ध 
तार्किकोंके बीच खण्डन-सएडनकी खास शामनें-सामनें छावनियाँ बन गई । 
बात्थायनभाष्यक्रे टीकानुठटौकाकार उद्योतकर, वाचस्पति मिश्र आादिने वसुबन्धु, 
दिद्नाग, धर्मकीर्ति श्रादि बौद्ध तार्किकोंके श्र नुमानलक्षणप्रणयन अआदिका जोर- 
शोरसे खण्डन किया जिसका * उत्तर क्रमिक बौद्ध तार्किक देते गए. हैं। 

बौद्धयुगका प्रभाव जैन परम्परा पर भी पडा | बौद्धतार्किकोंक्े द्वाय वैदिक 
परम्परासम्मत अनुमान लक्षण, भेद आदिका खण्डन होते और स्वतन्त्रभावसे 
लक्षण प्रथयन होते देखकर सिद्धसेन* जैसे जैन तार्किकोंने भी खतन्त्रभावसे 
अपनी दृष्टिके अनुमार श्रनुमानका लक्षखप्रणयन किया | भद्ग रक अकलह्नने 
उस सिद्धसेनीय लक्षुयप्रणयन मात्र ही सल्तोष न माना | पर साथ ही बौद्ध- 
ता/किकोको तरह बैदिक परम्परा सम्मत अनुमानके भेद प्रभ्नेदोंके खए्डनका सूत्रपात 
भी स्पष्ट किया* जिसे विद्यानन्द श्रादि उत्तरवर्ती दिगम्बरीय तार्किकोंने विस्तृत 
व पल्लबित किया * | 

नए बौद्ध युग के दो परिणाम स्पष्ट देखे जाते है । पहिला तो यह कि बीद्ध 
ओऔर जैन परप्परार्मे स्वतन्त्र भावते अनुमान लक्षण आदिका प्रशयन और 
अपने ही पूर्बाचार्येके द्वारा कभी स्वीकृत वैदिक परम्परा सम्मत अनुमानलक्तण 
विभाग आदिका खण्डन | दूसरा परिणाम यह है कि सभी वैदिक विद्वानोके 
द्वारा बौद्ध सम्मत अ्रनुमानप्रणालीका खणडन व श्रपने पूर्वाचार्य सम्मत श्रनुमान 
प्रयालीका स्थापन । पर इस दूसरे परिणाममे चाह गौण रूपसे ही सह्दी एक 
बात यद्द भी उल्लेख योग्य दाखिल है कि भासवंश जैसे बैदिक परम्पराके किसी 


१ अनुमान लिझ्वादर्थदर्शनम!-न्यायप्र ० पृ० ७। न्यायति० २, ३। 
तत्त्वव्० का० १३६२ । 

२ प्रमाण॒समु० परि० २ | तत््वस० का० १४४२ । तात्पये० प्रृ० १८० | 

ई न्यायवा० प० ४६ | तात्पर्य० प० १८० | 

४ साध्याविनाभुनो लिक्षात्साध्यनिश्वायक॑ स्मृतम्‌ । अनुमासम्‌-- 
न्याया० ४ | 

'* न्यायवि० २. १७१, १७२ | 

६ तत्त्वाथश्लो० ह० २०५ | प्रमेयक० प्० १०५४ ! 

श्र 


वककनक हे 


श्स्चं 


तार्किकके लखश अखयनतें बौद्ध लतणका भी असर आ गया जो बैंन 
तार्डिकोंके लक्षण प्रथयनतें तो बौद्धयुगके प्रतरम्भसे हो ह्लाज तक एक-सा चलता 
आया है* । 

३--तीसरा नव्यन्याययुग उपाध्याय गंगेशले शुरू होता है। उन्होंने श्रपने 
वैदिक पूर्वांचायकि अनुमान लक्षणकों कायम रखकर भी उसमें यूछम परिष्कार * 
किया जिसका आदर उत्तरबर्ती सभी नव्य नैयायिकॉने ही नहीं बल्कि सभी 
वैदिक दर्शनके परिष्कारकॉने किया | इस नवीन परिष्कारके समयसे मारतवर्षमैं 
बौद्ध तार्किक करीय-करीब नामशेध हो गए। इसलिए बौद्ध ग्रन्थों इ सके स्वीकार 
या स्वए्डनके पाये जानेका तो सम्भव ही नहीं पर जैन परमराफे बारेम ऐसा 
नहीं है। जैन परम्परा तो पूवंकी तरह नव्यन्याययुगसे आज तक भारतवर्ष 
चली आ रही है और यह भी नहीं कि नव्यन्याययुगके मर्मश कोई जैन तार्किक 
हुए मी नहीं । उपाध्याय यशोविजयजी जैसे तस्वचिन्तामणि ओर आलोक 
आदि नव्यन्थाथडे भ्रम्यानी सूद्रमप्रश् तार्किक जैन परम्परामँ हुए हैं फिर भी 
उनके तकंभाषा जैसे ग्रन्थ नव्यन्याययुगीन परिष्कृत अनुमान लक्षणका स्वीकार 
या खण्डन देखा नहीं जाता | उपाध्यायजीने भी अपने तकंभाषा जैसे प्रमाण 
विषयक मुख्य ग्रन्थ श्रनुभानका लक्षण वही रखा है जो सभी पूर्ववर्ती श्वेताम्बर 
दिगम्बर तार्किकोके द्वारा मान्य किया गया है | 

आचाये हेमचन्द्रने अनुमानका जो लक्षण किया है वह सिद्धमेन ओर 
अकलइ आदि प्राक्तन जन तार्किकोंके द्वारा स्थापित ओर समर्थित ही रहा । 
इसमें उन्होंने कोई सुधार या न्यूनाषिकता नहीं को। फिर भी हेमचन्द्रीय 
अनुमान निरूपणर्ग एक ध्यान देने योग्य विशेषता है। वह यह कि पू्॑वर्ती 
समी मैन ताकिकोने--जिनमैं श्रभयदेव, वादी देवसूरि आदि श्वेताम्बर ताकिकों 
का भी समावेश होता है--वैदिक परम्परा सम्मत तिविध अनुमान प्रणालीका 
सादोप खण्डन' किया था, उसे आा० हेमचन्द्र ने छोड दिया | यह इम नहीं 


१ “'सम्यगबिनाभावेन परोक्षानुमवसाधनमनुमानम!-स्थायसार प० ५ | 

२ न्याया? ५ | न्यायवि० २. £ | प्रमाखप० प्र० ७० | परी० है, १४ | 
३ “अतीतानागतघूमादिशाने5प्यनुमितिदरा नाज् लिज्ू! तद्ेतुः व्यापारपूर्व- 
वर्सितयोरभावात्‌. . .. . .किन्तु व्यात्तिशनं करण परामर्शों व्यापार!--पत्तचि० 
परामर्श ए० ४३२६-४० | 

४ सनन्‍्मतिटी० प० ४५६ । स्थाद्ादर? पृ० ५२७ | 


१७६ 


कह सकते कि देमचन्द्रने संश्षेपरचिकों दृष्टिसे उस खण्ठनकों जो पहिलेसे बराबर 
जैन भ्न्पोतिं चला आ रहा था छोडा, कि पूर्बापर अ्रतगतिकी दृष्टिस | जो कुछ 
हो, पर आचारय॑ हेमचन्द्रके द्वारा वैदिक परम्परा सम्मत अनुमान जैविष्यके 
खरडनका परित्याग होनेसे, जो जैन प्रस्थोर्मिं खासकर श्वेताभ्बरीय प्रन्थोर्मि एक 
प्रकारकी अपंगति आ गई थी यह दूर द्वो गई। इसका श्रेय आचाये हेसचन्द्र 
को हो है। 

असंगति यह थी कि आर्यरक्तित जैसे पूंघर समझे जानेबाले आगमधर 
जैन आचारय्यने न्याय सम्मत अनुमानजैविध्यका बडे विस्तारसे स्वीकार और 
समर्थन किया था जिसका उन्हींके उत्तराधिकारी श्रभयदेबादि श्वेताम्बर तार्फिकोंने 
सावेश खण्डन किया था। दिगम्बर परम्परा तो यह असंगति इसलिए नहीं 
मानी जा सकती कि वह आयेर्षितके अ्रनुयोगदढ्वारकों मानती ही नहीं | अतएब 
अगर दिगम्बरीय तार्किक अ्रकलडू आदिने न्‍्यायदर्शन सम्मत श्रनुमानत्रैविष्यका 
खण्डन किया तो वह अपने पूर्वाचार्योके मार्गसे किसी भी प्रकार विरुद्ध नहीं 
कहा जा सकता । पर श्वेताम्बरोय परम्पराकी बात दूसरी है। अभयदेव आदि 
एवैतांम्बरीय तार्किक जिन्होंने न्‍्यायदर्शन सम्मत अ्नुसानत्रैबिष्यका खण्डन 
किया, वे तो अनुमानत्रैविष्यके पतक्तपाती श्रायरक्षितकें अनुगामी थे। अतएब 
उनका यद्द खण्डन अपने पूर्वाचायक्रे उस समर्थनसे स्पष्टयतया मेल नहीं खाता। 

आचारये हेमचन्द्रने शायद सोचा कि श्वेताम्बरीय तार्किक अकलडू आदि 
दिगम्बर ताकिकोंका अनुसरण करते हुए. एक खपरम्पराकी असगतिमे पड गए 
हैं। इसी विचारसे उन्होंने शायद अपनी व्याख्या मे जिबिध अनुमानके खणडन- 
का परित्याग किया । सम्भव है इसी देमचन्द्रोपश असगति परिहारका श्रादर 
उपाध्याय यशोविजयजीने मी किया और अपने तक भाषा ग्न्थमै वैदिक परम्परा 
सम्मत अनुमानत्रैविष्पका निरास नहीं किया; जब कि हेतु के न्‍्वायसम्मत 
पाह्चरूप्यका निरात अवश्य किया | 


हईं० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


व्याप्ति विचार 


प्र०्मी० १.२.१०.मैं अविनाभावका लक्षण है जो वस्तुतः ध्यास्ति ही है फिर 
भी सके लक्षणकरे बाद तर्कविप्यरूपसे निर्दिष|्ट व्यासिका लक्षण इस सूजके द्वारा 
आ० देमचन्द्रने क्‍यों किया ऐसा प्रश्न यहाँ होता है। इसका खुलासा यह है 
कि देदुब्रिन्दुविवरण में श्रच॑टगे प्रयोजन विरोध बतलानेके वास्ते व्याप्यघर्मरूपसे 
और व्यापकधर्मरूपसे भिन्न भिन्न व्याततििस्वकृपका मिदर्शान बड़े आकर्षक ठझ्से 
किया है जिसे देखकर श्रा० हेमचन्द्रको चकोर दृष्टि उस अंशको अपनानेका 
लोम संबृत कर न सकी | आ० हेमचन्द्रने अंचंटोक्त उस चर्चाकों श्रवृरशः 
लेकर प्रस्तुत सूत्र और उसकी दृत्तिमैं व्यवस्थित कर दिया है । 

श्रच॑ंटके सामने प्रश्न था कि व्याप्ति एक प्रकारका सबन्ध है, जो सयोग 
की तरह द्विष्ठ ही है फिर जेसे एक ही संयोगके दो संबन्धी 'क' श्र “ख' 
अनेयतरूपसे अनुयोगी प्रतियोगी हो सकते है वेसे एक ध्यासिसबन्धके दो 
सबन्‍्भी हेतु श्रौर साध्य अभियतरूपसे हेतुमाष्य क्यों न हों अर्थात्‌ उनमेसे 
अझमुक ही गमक और अमुक ही गम्य ऐसा नियम क्यों! इस प्रस्नक 
आचार्योपनामक किसी ताकिफ की ओरसे उठाए जानका श्र्॑ंटन उल्लेख 
किया है। इसका जवाब अर्चटने, व्याप्तिकों सयोगकी तरह एकरूप सबन्‍ध 
नहीं पर व्यापकभर्म ओर व्याप्यधर्मरूपस विभिन्‍न स्वरूप बतलाकर, दिया हृ्‌ 
और कह्दा है कि अपनी विशिष्ट व्याप्तिके कारण व्याप्य ही गमक होता हं तथा 
अपनी विशिष्ट व्यामिके कारण व्यापक ही मम्य होता है। गम्यगसफभाव सर्वत्र 
अनियत नहीं है जैसे आधाराधेयमाव । 

उस पुराने समय हेतु-साथ्यमें अ्रनियतरूवसे गमस्यगमकभावकी आपत्तिकों 
टालनेके वास श्रचट जैसे तार्किकोंने द्विविध व्यासिकी कल्पना की पर न्याब- 
शास््रके विकासके साथ ही इस आपत्तिका निराकरण हम दूसरे औ्रोर विशेषयोग्य 
प्रकारसे देखते हैं। नव्यन्यायके सूत्रधार गगेशने विन्तामणिमे पूर्वपच्तीय और 
तिद्धान्तरूपस गअनेकविध ब्याप्तियोंफा निरूपण किया है ( चिन्ता० गांदा० पु० 
१४१--३६०)।| पृव॑पत्षीय व्यातियोमि अ्रव्यभिचरितत्वका परिष्कार * है जो बस्तुत 





१. न ताबडव्यभिचरितरत्व॑ तद्धि न साध्याभाववदद्त्तित्वम्‌ , साध्यवद्धि 
न्मताध्याभाववदबृत्तित्व, . ... .साध्यवदन्याइत्तित्व॑ वा ।-चिन्ता० गादा० 
पृ० १४१ | 


शक 


झविमामाव या अ्रचटीक्त ध्याप्यधर्मरूप है | सिद्धान्तव्यासिमें को व्यापकत्मका 
परिष्काराश ' है वही श्रचंटोक्त व्यापकधर्मूप व्याप्ति है। अर्थात्‌ अ्रचंथने 
जिस ध्यापकधमंरूप व्याप्तिको गमकत्वानियामक कहा है उसे गंगेश व्याप्ति ही 
महीं कहते, बे उसे व्यापकत्व मात्र कहते हैं ओर तथाविध व्यापकके सामानाधि- 
करण्यको ही व्याप्ति कहते है? । गंगेशका यह निरूपण विशेष झूदुम हे। 
गंगेश जेसे ताकिकोके अ्रव्यभिचरितत्व, व्यापकृत्व आदि विषयक निरूपण आ० 
हेमचन्द्र की दृष्टिमि आए होते तो उनका भी उपयोग प्रस्तुत प्रकरण में श्रवश्य 
देखा जाता | 

व्याप्ति, अविनाभाव; नियतसाहचर्य ये पर्यायशब्द तर्कशास्रोमे प्रसिद्ध हैं । 
झविनाभावका रूप दिखाकर जो व्याप्तिका स्वरूप कहा जाता है बह तो 
माशणिक्यनन्दी ( परी० ३, १७, १८ ) आदि सभी जेनताकिंकोके अन्येमि देखा 
ज्ञाता है पर अ्रच॑ंयोक्त नए, बिचारका सम्रद झा० दमचन्द्रके सिवाय किसी शअ्रन्य 
जन तार्किकके ग्रन्थमे देखनेमे नहीं श्राया । 


पराथोनुमान के अवयव 


परार्थ अनुमान स्थलमे प्रयोगपरिपाटीके सम्बन्ध्मँ मतभेद है। सांख्य 
तैकिक प्रतिशा। हेतु) दष्ठान्त इन तीन अ्वयबवोका ही प्रयोग मानते हैं 
(माठर० ५) | मीमासुक; वादिदेवके कथनानुसार, तीन श्रवयवोका ही प्रयोग 
मामते हैं ( स्याद्वदर० पृ० ४५६ )। पर शआरा० हेमचन्द्र तथा अ्रनन्तवायके 
कथमानुसार वे चार अवयदोका प्रयोग मानते ६९ प्रमेयर० ३. रे७ ) | 
शालिकनाथ, जो मीमासक :भाकरक अ्रनुगामी हं उन्होंन प्रकरणपडिचकामे 
(पृ० ८३-८३), तथा पाथसाराथ मिश्रन श्लोकवातिककी व्याख्यामें ( अनु० 
श्लो० ४४ ) मीमासकसम्मत तीन अवयवोफा ही निद्शन किया है। वादिदेव- 
का कथन शालिकमाथ तथा पार्थतारथिके अनुसार ही है पर आर दमचन्द्र 
तथा अनन्तवीयेका नशी। श्रगर आ० देमचन्द्र ओर अनन्तवीये दोनों मीमासक- 





१. 'प्रतियोग्यलमानाधिकरण यत्समानाधिकरणा त्यन्ताभावप्रतियीगिता वच्छे - 
देकाबजिछुन्न यग्न सघति--विन्ता० गा[दा० पृ० रे६१ | 
३, 'तैन संभ॑ तथ्य सामानाधिकरणय व्याप्तिः /-चिस्ता० गादा० ए० ३े६१। 


हैदर 


सम्मत चत॒रबयव कथनमें आन्‍्त नहीं हैं ती समझना चाहिए कि उनके सामनें 
चअतुश्वयववादकी कोई मीमांसक पस्म्परा रहीं हो जिसका उन्होंने निर्देश किया 
है। नैयायिक पाँच श्रवयथोका प्रयोग मानते हैं (१. १. ३२)। बौद्ध तार्किक, 
श्रधिक से अधिक हेतु-दश्ान्त दो का ही प्रयोग मानते हैं (प्रमाशब्रा० १. २८; 
स्थाद्वादर० १० ५४६) और कम से कम केवल हेतुका ही प्रयोग मानते हैं 
(प्रमाणवा० १. २८)। इस नाना प्रकारके मतमेदके बीच जैन तार्किकोने अपना 
मत) जैसा शअ्रन्यत्र भी देखा जाता है, वेसे ही श्रनेकान्त दृष्टिके अनुसार निर्मुक्ति- 
कालसे' ही स्थिर किया है। दिगम्बर-श्वेताम्बर सभी जैनाचार्य श्रवयबप्रयोगमे 
किसी एक संख्याको न मानकर श्रोताफी न्यूनाधिक यो ग्यताके अनुसार न्यूनाधिक 
संस्याको मानते दे । 


माणिक्यनन्दीने कमसे कम प्रतिशा-हेतु इन दो अ्रवयवौका प्रयोग स्वीकार 
करके विशिष्ट भ्रोता को अ्रपेज्ञासे निगमन पर्यन्त पाँच श्रवययोका भी प्रयोग 
खीकार किया है ( परो० ३े. ३७-४६ ) | श्रा० हेमचन्द्रके प्रस्तुत सूत्नोके ओ्रोर 
उनकी स्वोपशञ बृत्तिक शब्दोंसे मी माणिक्यनन्दी कृत सूत्र और उनका प्रभाचन्द्र 
आदि कृत बृत्तिका ही उक्त भाव फलित दोता है अर्थात्‌ आ्रा० हमचन्द्र भी कम से 
कम प्रतिशाहेतु रूप अवयवद्दयफों ही खीफार करके भ्रत्तमै पाँच अवयवकों भी 
स्वीकार करते हैं; परन्तु वादिदेवका मन्तव्य इससे जुदा है। वादिदेव सूरिने अपनी 
स्वोपश व्याख्यामें भाताकी बिचित्रता बतलाते हुए यहाँ तक मान लिया है कि 
विशिष्ट अधिकारीके वास्ते केवल हेतुका ही प्रयोग पर्यात है ( स्याह्याद्र० प्रू० 
४४८ ); बैसा कि बोद्धोंने भी माना है। अधिकारी विशेषके वास्ते प्रतिश और 
हेतु दो, अ्रन्यविध श्रभिकारीके वास्ते प्रतिश्ा, दंतु श्रोर उदाइरण तीन, इसी 
तरह अ्रन्यके बास्ते सोपनय चार, या सॉमिगमन पॉच श्रबयवॉका प्रमोग स्वीकार 
किया है ( स्वाह्वादर० पृ० ४६४ )। 


इस जगह दिगम्बर परस्पराकी अ्रपेज्ञा श्वेताम्बर परम्पप की एक खास 
विशेषता ध्यान मैं रखनी चाहिए, जो ऐतिहासिक महत्व की है। वह यह है 
कि किसी भी दिगम्पर आचार्य ने उस अ्रति प्राचीन भद्वबाहुकत्‌ क मानी जाने 


$ “जिखव्यणं तिद्धं चेव भएणए कत्थई उदाहरणं । आसज्ज उ सोयार 
हेऊ वि कहिदग्नि भण्णेज्जा || कत्यह पश्चावयव॑ दसहा वा सब्यहा न पडिसिद्ध 
मय पुण सब्व॑ मरणई हंदी सविश्रारमक्खाय॑ ।” दश० नि० गा० ४६, ५० | 


धध३ 


वाली नियुक्ति में मिर्दिष्ट व वर्शित' दश अवयवों का, जो बात्स्यायन ' कथित 
दश गअ्रवयथों से भिन्न हैं, उल्लेख तक नहीं किया है; जब कि सभी श्वेताम्बर 
ताकिकों ( स्याद्वादर० ४० ५३६ ) ने उत्कृष्कद कथा में अधिकारी विशेषके 
वास्तै पाँच अवययों से श्रागे बढ़कर नियु किंगत दस अवयकों के प्रयोग का भी 
नियुक्ति के ही अनुकार वर्णन किया है। जान पड़ता है इस तफाक्त का फारण 
दिगम्बर परम्परा के द्वारा आगम श्रादि प्राचीन खहित्यका त्यक होना-यहीं है। 

एक बात माणिक्यनन्दीने अ्रपने सूअमें कही है वह मार्के की जान पडती 
है। हो यह है कि दो और पॉच अवयरवोका प्रयोगमेद प्रदेशकी अपेका से 
समझना चाहिए. श्र्थात्‌ बादप्रदेशमे तो दो अवयवोका प्रयोग नियत्त है पर 
शास्त्रप्रदेशर्म ग्रधिकारीके अमुछार दो या पाँच अबयथोका प्रयोग वैकस्पिक 
है | वादिदेवकी एक खास बात भी स्मरणमें रखने योग्य दै । वह यह कि जैसा 
बौद्ध विशिष्ट विद्वानोंके बास्ते हेतु मात्रका प्रयोग मानते हैं बैसे ही बादिदेव 
भी विद्वान अ्धिकारीके वास्ते एक देतुमात्रका प्रयोग भी मान लेते है। ऐसा 
स्पष्ट स्वीकार ्रा० हेमचन्द्र ने नहीं किया है। 


ई० १६१६ | [ प्रमाण मीसासा 


१ थे छ पहन्नविभत्ती हेडविभसी विषक्‍्खपडिसेहों दिहतो श्रासह्ष 
तप्यडिसेहो मिगमणं च (--दश* नि० गा० १३७ | 

२ “दशावयवानेके नेयायिका बाक्ये सम्बस्ते-जिज्ञासा संशय शकय- 
प्राप्ति: प्रयोजन संशयब्युदास इति--न्‍्यायमा० १. १, ऐेर | 


हेतु के रूप 


हेतुके रूपके विषयमे दाशनिक्रोमि चार परम्पराएँ देखी जाती हैं-“१० 
वैशेषिक, साख्य, बौद्ध; २--नैयायिक; रे--अज्ञतनामक; ४--जैन । 

प्रथम परम्पराके श्रनुसार हँतुके पक्षसत्व, सपक्षसत्त्व और विपक्षव्यावृत्तत्य 
ये तीन रूप है। इस परम्पराक्रे श्रनुगामो वेशेषिक, साख्य और बौद्ध तीन 
दशशन है, जिनमे वेरोषिक आर साख्य ही प्राचीन जान पड़ते है। प्रत्यक्ष ओर 
अनुमान रूसे प्रमाणद्वय विभागके विषयमे जेसे बोद्ध त्तार्किकाके कपर कणाद 
दर्शनका प्रभाव स्पष्ट है बेसे ही हेतुके तैरूप्यके वियमें भी वेशेषिक दर्शनका 
ही अ्रनुतरण बौद्ध तार्किकोने किया जान पड़ता है'। प्रशस्तपाद खुद भी लिक्षके 
स्वरूपके बर्णनमे एक कारिकाका अवतरण देते है जिसमे जिरूप हेतुका काश्यप- 
कथित रूपसे निर्देश है। माठर श्रपनी वृत्तिम उन्ही तन रूपोंका निर्देश 
करते है (माठर० ४) । अभिषर्मकोश, प्रमाणत्मुन्चय, न्यायप्रवेश (४० १) 
न्थायबिन्दु (२, ४ से), हतुश्रिन्दु (० ४) और तर्वसग्रह (का० १३६२) आदि 
सभी बोद्ग्रन्थोमि उन्हीं तान रूतोफ्ो हेतु लक्षण मानकर त्रिरूप हतुका दी 
समर्थन किया है | तीन रूपोंके स्वरूपवर्णन एवं समर्थन तथा परपक्ञनिराकर ण्मे 
बितना विज्धार एवं विशदीकरण बोद्ध ग्रन्थोमे देखा जाता हँ उतना किसी 
केवल वेरेषिक या साख्य ग्रन्थमे नहीं । 

नैयायिक उपर्युक्त तन रूपोंडे अलावा अब्राधितविषयत्व और श्रमत्रति- 
पश्चितत्व ये दो रूप मानकर हेतुऊ पाश्चरूप्यका समर्थन करते है। यह समर्थन 
सबसे पहले किसने शुरू किया यह निश्चय रूपसे अभी कट्टा नहीं जा सकता | 
पर सम्भवतः इसका प्रथम समर्थक उद्योतकर (न्यायवा० १. १. ५) होना 
चाहिए। हेतुबिन्दुके टीकाकार अचंटने (प्ृ० २०५) तथा प्रशस्तपादानुगामी 
श्रीधरने नैयायिकोक्त पाश्चरूप्यका त्रैरूप्यमे समावेश किया है। यद्यवि वाचरस्पति 





१ प्रो० चारबिट्स्कीके कथनानुसार इस ्रैरूप्यके विपयमे बौद्धोंका असर 
बवैशेषिकोंके ऊपर है--3४00॥757 ।.0ह0 एण. | 7, 244. 

३२ यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्ध च तदन्बिते | तदभावे च नारूयेव तल्चिद्ञमनु- 
मापकम ॥ विपरीक्षमतों यत्‌ स्थादेकेन द्ितयेन वा । बिरुद्धा सिद्धसन्दिस्थमालिज्ध 
काश्यपोजबीत्‌ ।-प्रशस्त० पृ० २०० । कन्दली पृ० २०३ । 


रच 


(तात्पबे० १. १. ५४६ १, १. ३६), जबन्त (म्थायम० ४० ११०) आदि पिछले 
सभी नैयामिकॉने उक्त पाम्चरूप्यका समर्थन एवं बर्गान किया है तथापि विच्चार- 
स्वतनन्‍्त्र न्‍्यायपरम्परार्म बह पाज्चरूप्य मृतकमुष्टिकी तरह स्थिर नहीं रहा। 
गदाघर आदि नैयायिकोंने व्याति और पतक्तधर्मतारूपसे हेंतुके गमकतोपयोगी 
तीन रूपका ही अवयवादिम संसूचन क्रिया है। इस तरह पाञ्चरूप्यका प्राथमिक 
नैथायिकाग्रह शिधिल होकर पैरूप्प तक आ गया। उक्त पाध्चरूप्यके अ्रनावा 
छैठा अशातत्व रूप गिनाकर षडरूप हेतु माननेबाली भी कोई परम्परा थी 
जिसका निर्देश और खशम अर्च८' ने 'नैयायिक-मीमासकादयः ऐसा 
सामान्य कथन करके किया है। न्यायशास्त्रमे शायमान लिज्ककी फरणताका 
जो प्राचीन मत (शायमान लिज्ज तु करण न हि-मुक्ता० का० ६७) खण्डनीय 
रूपसे निर्दिष्ट है उसका मून शायद उसी पडरूप हेतुवादकी परम्परापं हो! 
जैन परम्परा हेतुके एकरूपको ही मानती है और बह रूप है अविनाभाव 

नियम | उसका कहना यह नहीं कि हेतुर्ते जो तीन या पाँ ने रूपादि माने जाते 
हैं वे असत्‌ है। उसका कहना मात्र इतना ही है कि जब तीन या पॉच रूप न 
होने पर भी किन्ही हेतुश्रोंसे निर्विवाद सदनुमान होता है तब अविना भाव- 
नियमके सिवाय सकलहेतुमाधारण दूसरा कोई लक्षण सरलतामे बनाया ही 
नहीं जा सकता। श्रतएव तीन या पाँच रूप अविनामावनियमके यथासम्भव 
प्रपञ्चमात्र हैं। यथपि मिद्धसेनने न्‍्यायावतारमे हेतुकी साध्याविनाभावी कहा है 
फिर भी अ्रविनाभावनियम ही हेतुफा एकमात्र रूप है ऐसा समर्थन करमेवाले 
सम्भवत्तः सर्वप्रथम पात्रस्यामी हैं। तस्वसंग्रहमें शान्तरक्षितने जैनपरम्परासम्मत 
श्विनाभावनियमरूप एक लक्षणकरा पात्रस्थामीके मन्तव्यरूयसे ही निदेश करके 
खण्डन किया है" | जान पडता है पर्यवर्ती अ्रन्य जैनता्विकॉने हेतुके स्वरूप 


९ बडलक्षणों हेतुरि यपरे नैयायिकमीमासकादयों मन्यले। कानि पुनः 
पड्रूपाणि हेतोस्तैरिष्यन्ते इत्याह, . त्रीणणि चैतानि पक्तुधर्मान्वयव्यतिरेकाख्याणि, 
तथा अबाधितविपयप्व चतुर्थ रूपम्‌,., तथा विवक्षितैक रुवत्य रूआन्‍्तरम्‌-- 
एका सख्या यस्य द॒तुद्रव्यस्य तदेऊलतख्य, , .य ये संख्यापन्छिन्नायां प्रतिहृतुराहि 
ताया हेत॒व्यक्तों देंतुत्व तदा गमकत्ब॑ न तु प्रतिहेतुसद्दितायामपि द्वित्वसख्यायुक्ता 
वाम, , तथा शातत्व॑ च शानविषयत्व च, न छाशातो हेतुः स्वसत्तामात्रेण गएमकों 
युक्त इति ।-हेतुबि० थी० पृ० २०५ | 

३, “अन्यदेत्यांदिना पात्रखामिमतमाशइतै-नान्यथानुपपन्नत्व॑यत्र तम्र 
त्रयेणश किम । अन्यथानुपपन्नत्व॑यत्र तत्र अ्रयेश किम |-तत्त्वत॑* का० 
११६४-६६ * 





ह्थ 


झूपते ऋतिनाभावनियमका कथन सामान्यतः किया होगा | पर उसका स्ुक्तियं 
समर्थन और बौद्धसम्भत तैरूप्यका खशडन सर्वप्रथम पात्रस्वामीने ही किया होगा। 


इझन्यथालु पपतन्नत्व॑ यत्र तत्र प्रयेण किम ! 

नान्यथाडु पपन्नत्वं यत्र तत्र भयेण किम्‌॥ न्यायवि० पृ० १७७ 

यह खण्डनकारिका श्रकलछूं, विद्यानन्द ( प्रमाग्प० प्रृ० ७२ ) झादिने 
उद्धत की है वह पात्रामिकत्‌ क होनी चाहिएए। पान्रस्वामीके द्वारा जो 
परसम्मत शरूप्यका खण्डन जैनपरम्परामें शुरू हुआ उसोका पिछले श्रकलझ्ड 
( प्रमाणसं० पृ० ६६ ४ ) आदि दिगम्बर श्वेताम्बर तार्किकोंने अनुसरण किया 
है। जैरूप्पलणडनके बाद जेनपरम्परामे पाग्वरूप्पका भी खण्डन शुरू हुआ्रा। 
अतरव विद्यानन्द (प्रमाणप० पृ० ७२), प्रभाचन्द्र ( प्रमेयक० ४० १०३ ), 
बादी देवसूरि ( स्याद्वादर० १० १५२१ ) आदिके दिगम्बरीय-श्वेताम्बरीय पिछले 
तकंग्रल्थोंमे जैहूप्प और पाञ्चरूप्यका साथ ही सविस्तर खण्डन देखा जाता है । 

आचार्य हेमचन्द्र उसी परम्पराको लेकर शैरूप्य तथा पाञ्चरूप्य दोनोंका 
निरास करते है। यद्यपि विप्रयदष्टिसे आ० हेमचन्द्रका खण्डन विद्यानन्द 
आदि पूर्ववर्तों आचायोंके खण्डनके समान्र ही है तथापि इमका शाब्दिक 
साम्य विशेषतः अ्नन्तवीय की प्रमैयरत्नमालाके साथ है। अन्य सभी 
पूव॑ंबर्ती जेनतार्किकोंसे श्रा० हेमचन्द्र की एक विशेषता जो श्रनेक स्थलॉंमें 
देखी जाती है वह यहाँ भी है। वह विशेषता--संक्षेपमँ भी किसी न 
किसी नए. विचारका जैनपरम्परामें संग्रहीकरणमात्र है। दम देखते है कि आ्रा० 
हेमचस्दने बोद्धसम्मत जेरूप्यका पूर्वपक्ष रखते समय जो बिस्तृत अबतरण 
स्पायबिन्दुकी धर्मोच्रीय दृत्तिमेसे अ्रक्षरशः लिया है वह श्रन्य किसी पू्॑बर्ती 
जैन तकंग्रन्थमें नहीं है। यद्यपि वह विचार बोढतार्फिककृत है तथापि जैन 
तकशास््रके अभ्यातियोंके वास्ते चाहे पूर्वपत्त रूससे भी वह किचार खास 
शातव्य है | 

ऊपर जिस “अन्यथानुपपन्नत्व' कारिकाका उच्लेख किया है वह मिःसम्देह 
तर्क॑सिद्ध होनेके कारण सर्वत्र जैनपरम्पर में प्रतिष्ठित हो गई है। यहाँ तक कि 
उसी कारिकाका श्रनुकरण करके विद्यानन्दने थोड़े देर-फेरके साथ पास्चरूप्य- 
खगडन विषयक भी कारिका बना डाली है--(प्रमाण॒प० प्ृ० ७२)। इस 
कारिकाक़ी प्रति्ा तकबल पर और तकंक्षेत्रमे ही रहनी चाहिए थी पर इसके 
प्रभावके कायक्ष अतार्किक भक्कोने इसकी प्रतिष्ठा मनगढ़न्त दन्वसे बढ़ाई । और 
यहाँ तक बह बढ़ी कि खुद तकंग्रन्यथलेखक आचार्य भी उस कल्पित दक्षके 


१६७ 
शिकार बने | किसी ने कह्ा कि उस कारिकाके कर्सा और दाता मूलमें 
सीमन्धरस्वामी नामक तीथछुर हैं। किसीने कह्य कि सौमन्धरस्वामीसे पद्मावती 
मामक देवता इस कारिकाको लाई और पात्रकेसरी स्वामीको उसने वह कारिका 
दोी। इस तरह किसी भी ताकिफ मनुष्यके मुखमें से निकलनेकी ऐकान्तिक 
योग्यता रखनेवाज्ञी इस कारिकाको सीमन्धरखामोके मुखर से अन्धमक्तिके 
कारण जन्म लेना पड़ा--सन्मतिटी ० पृ० ४६६ (७)। श्रस्तु। जो कुछ हो 
आा० देमचन्द्र भी उस कारिकाका उपयोग करते है। इतना तो अवश्य जान 
पड़ता है कि इस कारिकाके सम्भबतः उद्धावक पाजखामी दिशम्बर परभम्पराके 
ही हैं; क्‍योंकि भक्तिपूर्ण उन मनगढ़न्त कल्पनाओंकी सृष्टि केबल दिगम्बरीय 
परम्परा तक ही सीमित है। 


ई० १६६१६ ] [ प्रमाण मीमासा 


हेतु के प्रकार 


जैन तकपरम्परामे हेतुके प्रकारोका बर्णन तो श्रकलडडके ग्रन्थों ( प्रमाण सं० 
पु० ६७-६८ ) में देखा जाता है पर उनका विधि या निभेघसाधक रूपसे स्पष्ठ 
बर्गीकरण हम माशिक्यनन्दी. विद्यानन्द श्रादिके अन्थोंमें ही पाते हैं। 
मारिक्यमन्दी, विथामन्द, देवसुरि और आ० देमचन्द्र इन चारकां किया 
हुआ ही वह वर्गीकरण ध्यान देने योग्य है| हेतुप्रकारोंके जैनप्रस्थगत वर्गीकरण 
मुख्यतया वेशेषिक सून्न और धर्मकीसिके न्यायब्रिन्दु पर श्धलम्बित है। 
वेशेषिकयूत्र (६.२, १) में कार्य, कारण) सयोगी, समवायी भ्रौर विरोधी रूपसे 
पञ्चविध लिंगका स्पष्ट निर्देश है। न्‍्यायबिन्दु (२.१२) मे स्वभाव, कार्य ओर 
अमृपलम्भ रूपसे जिविध लिगका वर्णन है तथा श्रनुपलब्धिके ग्यारह प्रकार' 
मात्र निरेधसाधक रूपसे बरणित है, विधिसाधक रूपसे एक भी अनुपल्लब्धि नही 
बतलाई गई है। अकलइछ्ड और माणिक्यनन्दोने न्‍्यायबिन्दुको श्रनुपल्षब्धि तो 
स्वीकृत की पर उसमें बहुत कुछ खुधार और वृद्धि की। धर्मकीर्ति अनुलब्धि 
शब्दसे सभी अ्नुपलब्धियकी या उपलब्धियोकोी लेकर एकमात्र प्रतिपेधको 
सिद्धि बतलाते है तब माणिक्यनन्दी श्रनुपलब्धिस विधि और निषेध उभयकी 
सिद्धिका निरूपण करते हैं इतना ही नहीं बल्कि उपलब्धिकों भी वे विधि- 
निषेघ उमयमाधक बतलाते है! | |वद्यानन्दका वर्गीकरण वेशे।पकसूजके आधार 
पर है । बशेपिक्सयूत्रम अ्रभूत भूतका, भूत अभूतका श्रीर भूत-भूतक। इस तरह 
१ 'ख्मावानुपलब्धियथा नाउत्र धूम उपलब्धिलज्षुणप्रातस्यानपलब्धैरिति | 
कार्यानुपलब्धियंथा नहाप्रतिबद्धतामर्थ्यानि घूमकारणानि सन्ति धूमाभावात्‌ । 
व्यापकानुलब्धियंधा नात्र शिशपा बृत्षा भावात्‌ | खमाव/वस्द्ध'पलर्यथा नाव 
शीतस्पश डिग्नेरित । विरुद्धकार्योपरलब्धियेथा नात्र शीतस्पर्शां घूमादिति। 
विरुडव्याप्तोलब्धियंथा न अुवभावी मृतस्यापि भावस्थ विमाशों हेप्वन्तरापेन्षणात्‌ | 
कार्यविरुद्धो पलब्धियंथा नेद्दाप्रतिबद्धसामर्थ्यानि शीतकारणानि सन्ति अ्ग्नरिति | 
व्यापकविरुद्धो लब्धियेथा नात्र तुपरारस्शोडग्नेरिति | कारणानुपलब्धियैथा ना 
धूमो5स्यभावात्‌ । कारणविरुद्धो पलब्धियंथा नास्य रोमहर्पादिविशेषाः सब्रिहित- 
दहनविशेषत्वादिति । कारणुविरुद्ध योपलब्धियंधा न रोमइर्षादिविशेषयुक्त- 
चुरुषवा नय॑ पदेशो घूमादिति ॥--न्यायबि० २. ३२-४२ | 

२ परी० ३,४,७-४६; ७८, ८६ | 





श्द्वू 


त्रिविधलिंग निर्दिष्ट है! । पर विद्यानन्दने उसमें अ्रभूत अ्भूतका-यह एक 
प्रकार बढ़ाकर चार प्रकार्रोंके, अ्नन्तग्गंत सभी विधिनिषेघसाधक उपलब्धियों तथा 
सभी विधि निरषेधताघक अनुपक्षेम्बियोंका समावेश क्रिया है (प्रमाणप० पृ० 
७२-७४) | इस विस्तृत समावेशकरणमे किन्ही पूर्वाचार्योक्ी संग्रहकारिकाओक। 
उद्धृत करके उन्होने सब प्रकारोकी सब संख्याश्रोको निर्दिष्ट किया है मानों 
विद्यानन्दके वर्गीकरणमे वैशेपिक सूत्रके अलावा अ्रकलड्ठ या माणिक्यनन्दी 
जसे किसी जैनताकिकफा या किसी बौद्ध तार्किकका आधार है। 

देवसूरिन अपने वर्गीकरण में परीक्षामुखके वर्गीकरणकों ही आधार माना 
हुआ जान पड़ता दै फिर भी देवसूरिने इतना सुधार अवश्य किया है कि जब 
परीक्षामुख विधिसाधक छुः उपलब्धियों (३.४६) और तीन अ्रनुपलब्धियों 
(३.८६) को वर्शित करते हैं तब प्रमाणनयतत्वालोक विधिसाधक छः उपलब्धियाँ 
(३.६४) का और पाँच अ्नुपलब्वियों (३.६६) का वर्णन करता है। निषेध 
साधकरूपसे छुः उपलब्धियों (३. ७१ ) का और सात अनुपलब्धियों (३.७८) 
का वशन परीक्षामुखर्म हं तब प्रमाणनयतस्वालोकर्म निषेषसाधक अनुपलब्धि 
( ३. ६० ) और उपलब्धि ( ३. ७६ ) दोनों सात-सात प्रकार की है। 

श्राचार्य हेमचन्द्र वैशेषिकसूत्र और न्यायबिन्दु दोनोके आधार पर विद्या 
नन्‍्दकों तरह वर्गीकरण करते हैं फिर भी विद्यानन्दसे विभिन्नता यह है कि श्र[० 
हेमचन्द्रके वर्गीकरणमें कोई भी अनुपलब्धि विधिसाधक रूपसे वर्णित नहीं है 
किन्तु न्यायबिन्दुकी तरह मात्र निषेघसा धकरूपसे वर्णित है। वर्गीकरणकी श्रनेक 
विधता तथा भेदोंकी सख्यामें न्यूनाधिकता होने पर भी तत्ततः सभी वर्गीकरणोका 
सार एक ही दै। वाचस्पति मिश्रने केवल बौद्धसम्मत वर्गीकरणका दी नहीं बल्कि 
वैशेषिकसूत्रगत वर्गीकरणका मी निरास किया है ( तात्पये० पृ० १५८-१६४ ) | 


१ “विरोध्यभूत॑ भूतस्य। भूतमभूतस्थ | भूतो भूतस्य ।'--वै ०सु० ३. ११-१३। 

२ अन्र संग्रहश्लोका:--स्पात्कार्य कारणव्याप्य॑ प्राक्सहोत्तस्वारि च | 
लिज्ज' तल्लक्षणव्याप्तेभूत भूतस्य साधक ॥ बोढा विरद्धकार्यादे साक्षादेबोप- 
वर्शितम्‌ | लिख्न' भूतमभूतस्य लिंगलक्षणयोगतः । पारम्यर्यास॒ कार्य स्यात्‌ 
कारण व्याप्यमेव च्‌ | सहचारि च॒ निर्दिष्ट प्रत्येक तच्चतुर्विधम्‌ || कारणाद्‌ 
द्विषकार्यादिभेदेनोदाहत पुरा। यथा षोडशमेद स्थात्‌ दवाविशतिवि्ध ततः ॥ 
लिड्न' समुदितं शेयमन्यथानुपपत्तिमत्‌ | तथा भूतमभूतस्थाप्यूह्यमन्यदपीदशम्‌ | 
अभूत भूतमुन्नीत मूतस्यानेकधा बुधे३ | तथाउभूतमभूतस्प यथायोग्यमुदाहरेत्‌ ॥ 
बहुधाष्येबमाख्यात संक्षेपण चतुर्विधम । अ्तिसक्षेपतों देघोपलम्भानपलम्ममत्‌ ॥' 
“म्रमाणप० घृ० ७४-७४ | 





कारण ओर कार्यलिज् 


कार्यलिज़क अनुमानकों तो सभी मानते हैं पर कारणशलिंगक अनुमान 
माननेमें मतभेद है | बौद्धतार्किक खासकर धमंकीत्ति कहीं भी कारणलिंगक अनु- 
मानका स्वीकार नहीं करते पर वैशेषिक, नैयायिक दोनों फारणलिंगक अनुमान 
को प्रथमसे ही म/नते आए हैं। अपने पूर्षवर्ती सभी जेनतार्किकॉने जैसे कारण - 
लिंगक अनुमानका बड़े जोरोँसे उपपादन किया है वैसे ही श्रा० हेमचन्द्रने भी 
उसका उपपादन किया है। आ० देसचन्द्र स्यायवादी शब्दसे धर्ंकीर्तिकों दी 
सूचित करते हैं | यद्यपि आ० हेमचन्द्र धर्मकोर्सिके मन्तब्यका निरसन करते हैं 
तथापि उनका धर्मकीतिके प्रति विशेष श्रादर है जो 'सूच्रमदर्शिनापि! इस शब्द 
से व्यक्त होता है--प्र० मी० पृ० ४२ | 

कार्येलिगक श्रनुमानके माननेम किसीका मतभेद नहीं फिर मी उसके किसी - 
किसी उदाहर णर्मे मतभेद खाता है। “जीवत्‌ शरीर सात्मकम्‌, प्राशादिमत्तात्‌' 
इस अनुभानकों बौद्ध सदनुमान नहीं मानते; वे उसे मिथ्यानुमान मानकर 
देत्वाभासर्पे प्राण दिहेतुकी गिनाते हैं € न्‍्यायवि० ३. ६६ )। बौद्ध लौग इतर 
दाशं॑निर्कोंकी तरह शरीरमैं बर्त्तमान नित्य आत्मतत्त्वकों नहीं मानते इसीसे थे 
अन्य दाशनिकसम्मत सात्मकत्वका प्राणादि द्वारा अनुमान नहीं मानते; जभग्रकि 
वैशेषिक, नैयायिक, जैन श्रादि सभी प्ृथगात्मवादी दर न प्राणादि द्वारा शरीरपें 
आत्मसिद्धि मानकर उसे सदनुमान ही मानते है। अ्तएवं आत्मवादी दाश॑- 
निकोंके लिए यह तिद्धान्त आवश्यक है कि सपक्षइृत्तित्व रूव अ्न्वयकों सद्द्लेतु 
का अनिवार्य रूप न मानना । केबल व्यतिरेकवाले श्रर्थात्‌ अन्वयश्यूल्य लिंगको 
भी वे अनुमितिप्रयोजक मानकर प्राणादिहेतुकी सद्देंतु मानते हैं) | इसका 
समर्थन नेयायिकॉंकी तरह जैनतार्किक्नोनि बढ़े विस्तारसे किया है । 

आ्रा० हेमचन्द्र भी उसीका अनुसरण करते हैं, और कहते हैं कि अन्वयके 
ग्रमावमं सी देत्वामास नहीं होता इसलिए अश्रत्वयको हेतुका रूप सानना न 
चाहिए। बौद्धसम्मत खासकर धर्मकोत्तिनिर्दिश्ट ग्न्वप्रसन्देहका अनेकान्तिक- 


१ केबलब्यतिरेकियं त्वीदशभात्मादिप्र साधने परममत्भुपेल्षितुं न शकनुम 
इत्ययथाभाष्यमपि व्यासयारन् शेवः (-न्‍्याम० प्ृ० ४६७८। तात्पये० पृ० २८३। 


फन्दली ए० २०४ | 
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प्रयोजकत्यरूपसे खण्डन करते हुए श्रा० देमचन्द्र कहते हैं कि व्यतिरेकाभावमात्र 
को ही विरुद्ध और अनेकान्तिक दोनोंका प्रयोजक मानना चाहिए! घमंकोर्चिने 
न्यायबिन्युमँ व्यतिरिकामावके साथ अलजथबन्देइको भी अनैकान्तिकताका प्रयो- 
जक कहा" है उसीका निषेध श्रा० हेमचन्द्र करते हैं। न्यायवादी धर्मकीर्तिके 
किसी उपलब्ध ग्रन्थमें, जेसा आ० हेंमचन्द्र लिखते हैं, देखा नहीं ज्यता कि 
व्यतिरेकाभाव ही दोनों विरद्ध श्र झनैकान्तिक या दोनों प्रकारके अनेकान्तिक 
का प्रयोजक दो | तब “न्यायबादिनापि व्यतिरेकाभाबादेव हेत्वामासवुक्तो' यह 
झा० हेमचन्द्रका कथन असगत दो जाता है। धमंकीर्िके किसी ग्रन्थों इस 
शा? दहेमचन्द्रोक्त भावका उब्लेख न मिले तो आ० द्वेमचन्द्रके इस कथनका 
अर्थ थोड़ी खीचातानी करके यही करना चाहिए, कि न्यायवादीने भी दो हेंत्वा- 
भास कहे हैं पर उनका प्रयोजकरूप जसा हम मानतै हैं वेसा व्यतिरेकाभाव ही 
माना जाय क्योंकि उस अशमे किसौका विवाद नहीं श्रतएव निर्विवादरूपसे 
स्वीकृत व्यतिरेकाभावको ही उक्त हेत्वाभासद्यका प्रयोजक मानना, अन्वय- 
सन्देहकी नही । 

यहाँ एक बात खास लिख देनी चाहिए. | वह यह कि बौद्ध ताकिक इतुके 
गेरूप्यका समर्थन करते हुए अन्वयकों आवश्यक इसलिए बतलाते है कि बे 
विपक्षासत्त्वरूप व्यतिरिकका सम्भव “सपक्षु एवं सत्तवाँ रूप अन्वयके बिना नही 
मानते । वे कद्दते है कि श्रन्वय दोनेसे दी व्यतिरिक फलित होता है चाहें वह 
किसी वस्तुर्में फलित हो या अबस्त॒मे | अगर अन्वय न द्वो तो व्यतिरेक भी 
तम्भव नही । अन्वय और व्यतिरेक दोनों रूप परस्पराश्ित होने पर भी बौद्ध 
ताकिकोंके मतसे भिन्न ही हैं । अतपएव-वे व्यतिरेक की तरह अ्न्वयके ऊपर 
भी समान ही भार देते हैं। जैनपरम्परा ऐसा नहीं मानती। उसके श्रनृतार 
विपक्षव्याशृत्तिरूप व्यतिरेक ही हेतुका मुख्य खरूप है | जैनपरम्पराके श्रनुसार 
उसी एक ही रूपके अन्बय या व्यतिरेक दो छुद ७दे नाममात्र हैं। इसी सिद्धान्त- 
का अनुसरण करके आ० हेमचन्द्रने अन्तमे कह दिया है कि सपक्ष एवं सत्त्व' 
को अगर अन्यय कट्ठते हो तब तो वह हमारा अ्रभिप्रेत अन्यथानुपपत्तिरूप 
व्यतिरेक दी हुआ । साराश यह है कि बौद्धताकिक जिस तत्वकों अन्वय और 
व्यतिरेक परस्पराश्रित रूपों विभाजित करके दोनो ही रूपोका देतुलक्षण मे 
सभावेश करते हैं, जैनताकिक उत्ी तत्वको एकमात्र श्न्यथानुपपत्ति या व्यति- 
रेकरूपसे स्वीकार करके उसकी दूसरी भावात्मक बाजूको लक्ष्यमैं नहीं लेते | 





१ “अनयोगेव द्वयों रूपयोः सन्देहेब्नैकान्तिकः |-न्यायबि० ३. €्८ | 
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पक्ष के संबन्ध में यहाँ चार बातों पर विचार है--१-पंच् का लक्षण-- 
स्वरूप, २--लक्षशान्तर्गत विशेषण की व्याइत्ति, ३--पक्ष के आकारनिद्देश, 
४--उसके प्रकार | 

१-बड़ुत पहिले से ही पक्ष का स्वरूप विचारपथ|में आकर निश्चित सा हो 
गया था फिर भी प्रशस्तपाद ने प्रतिशलक्षण करते समय उसका चित्रण स्पष्ट 
कर दिया है" | न्यायप्रवेश में' और न्यायब्रिन्दु में? तो यहाँ तक लक्षण की 
भाषा निश्चित हो गई है कि इसके बाद के सभी दिगम्बर श्वेताम्बर ताक़िंक़ों ने 
उसी बौद्ध भाषा का उन्हीं शब्दों से या पर्यायान्तर से अनुवाद करके ही श्रपने- 
अपने प्रस्थों में पक्ष का स्वरूप बतल्ाया है जिसमें कोई न्यूनाधिकता नहीं है । 

२-- लक्षण के इृष्ट, अ्रसिद्ध, और अश्रबाधित इन तीनों विशेषणों की व्या- 
बृत्ति प्रशस्तथाद और न्यायप्रवेश में नहीं देखी जाती किस्तु श्रमाधित इस एक 
विशेषण की व्यावृतति उनमें स्पष्ट हे ४ न्यायबिन्दु में उक्त तीनों की ध्यावृत्ति/ है | 


१ 'प्रतिषिपादयिषितधर्मविशिष्टस्थ धर्मिणोंड्पदेशविषयमापादयितु उददशमातरं 
प्रतिश . अतिरोधिग्रहणात्‌ प्रत्यक्षानुमानाम्थयुपगतस्थशख्रम्ववचनविरोधिनों 
निराता भवम्तिः--प्रशघ्त० पृ० २३४ | 

२ थतत्र पक्तः प्रसिद्धो धर्मी प्रसिद्धवशेषेण विशिष्टतया स्वयं साध्यत्वेने- 
प्पितः | प्रत्यज्ञायविरुद्ध हृति वावयशेष. । तद्ंथा नित्य: शब्दो$नित्यो वेति ।- 
न्यायप्र० प्रृू० १ । 

३ स्‍्वरूपेणेव स्वयमिष्टीडनिराकृतः पक्त इति [?-न्यायत्रि० २, ४० | 

४ यथाउनुष्णोडम्निरिति प्रत्यक्षविरो बी, घनमम्बरमिति श्रनुमानविरोधी, 
ब्राह्मणेन सुरा पेयेत्यागमविरोधी, बैशे षरिकस्य सत्कार्यमिति ब्रुवतः स्वशास््रविरोधी, 
न शब्दो5यथप्रत्यायक इति स्ववचनविरोधी ?-प्रशस्त० पृ०. २३४ । 'साधवितु- 
मिष्टीवि प्रत्यक्ञादिविरुद्ध: पत्ञाभास: । तथथा-प्रत्यक्षविरद्ध', श्रनुमानविरुद्ध:, 
आगमविरुद्धः, सोकविष्द्:, स्ववचनविरद्ध), अ्प्रतिद्धविशेषणः:, श्रप्रसिद्धविशेष्यः, 
अप्रसिद्धोमयः, प्रसिद्धसम्बन्धश्चेति ।-न्यायप्र० पएृ० २। 

५ 'छरूपेणेति साध्यत्वेनेष्टः | स्वरूपेण॑वेति साध्यत्वेनेश्टो न साधनत्वेनापि | 
यथा शब्दस्पानित्यत्वे साध्ये चाछुपत्वं देतुः, शब्देडसिद्धत्वात्साध्यम्‌, न पुनस्तदिद्द 
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जैनप्रन्थों में भी तीनों विशेषणों की व्याइसि स्पष्टलया बतलाई गई है। श्रन्तर 
इतना ही है कि माशिक्यनन्दी ( परी० ३. २०. ) और देवसूरि ने ( प्रमाणन ० 
३, १४-१७ ) तो समी व्यावत्तियाँ घर्मकीति की तरह मूल सून्न में ही दरसाई 
हैं जब कि आ० देमचन्द्र ने दो विशेषणों की व्याइत्तियों को इत्ति में बतल्लाकर 
सिफ अबाध्य विशेषण की व्यावृत्ति को उत्रबद्ध किया है! प्रशत्तपाद ने प्रत्यक्ष- 
धिंरद, अनुमानविरुद, आगमविरुद्ध, स्वशासत्रविद्ध और स्ववचनविरुद्ध रूप 
से पाँच नाधितफज्ञ बतलाए हैं। न्यायप्रवेश में भी बाघधितपक्ष तो 
पाँच ही हैं पर स्वशास्त्रविद्ध के स्थान में ल्लोकविद्द्ध का समावेश- 
है। न्यायबिन्दु में आगम ओर लोकविरुद्ध दोनों नहीं हैं पर प्रतीति- 
विरुद्ध का समावेश करके कुल प्रत्यक्ष, अनुमान, स्वव्चन और प्रतीति- 
विरुद्ध रूप से चार बाधित बतलाए हैं। ज़ान पडता है, बौद्ध परम्परागत 
आगमप्रामाण्य के श्रस्वीकार का विचार करके धमर्मकीरतति ने आगमविरद को 
हटा दिया है | पर साथ ही प्रतीतिविरुद्ध को बढ़ाया । मारिक्यनन्दी ने ( परी० 
६.१५ ) इस विषय में न्यायबिन्दु का नहीं पर न्यायप्रवेश का श्रनुसरण करके 
उसी के पाँच बाधित पक्ष मान लिये जिनको देवसूरि ने भी मान लिया। 
झलबत्ता देवसूरि ने ( प्रमाणन० ६, ४० ) मारशिक्यनन्दी का और न्यायप्रवेश 
का अनुसरण करते हुए भी श्रादिपद रख दिया और अपनी न्याख्या रत्नाकर 
में स्मरणबिरुद्ध, तकविरुद्ध रूप से भ्रस्य बाधित पक्तों को भी दिखाया। आ० 
हेमचन्द्र ने न्यायबिन्दु का प्रतीतिबिरुद्ध ले लिया, बाकी के पाँच न्यायप्रवेश 
और परीक्षामुख के लेकर कुल छुः बाधित पक्षों को सूत्रबद्ध किया है। माठर 
( सांख्यका० ५ ) जो सभवतः न्यायप्रवेश से पुराने हैं उन्होंने पत्चामासोंकी 





साध्यल्वेनेष्ट साधनस्वेनाप्यभिधानात्‌ । स्वयमिति वादिना | यस्तदा साधनमाह | 
एतेन यद्यपि क्यचिच्छासत्रं स्थितः साधनमाह, तच्छार््रकारेश तस्मिन्धर्मि्यनेकघ- 
मम्यिपगमेडपि, यस्‍्तदा तेन बादिना धमः स्वयं साधयितुमिष्टः स एवं साध्यो 
नेतर इत्युक्त मबति | इष्ट इति यात्रार्थें बिवादेन साघनमुपन्यस्तं तस्य सिद्धि- 
मिच्छुता सोडनुक्तोौडपि वचनेन साध्य;। तदघिकरणत्वाद्विवादस्य | यथा परार्था- 
श्रद्धुरादयः सशातत्वाच्छुपनासनायज्ञवद्‌ इति, अन्ञात्मार्था इत्यनुक्तावप्यात्माथंता 
साथ्या, अनेन नोक्तमात्रमेव साध्यमित्युक्त भवति | अनिराकृत इति एतल्लचण- 
योग्रेडपि यः साथवितुमिष्टो5प्यर्थ; प्रत्यक्षानुमानप्रतीतित्ववचनैनिंयक्रियते न स पक्ष 
इति प्रदर्शनार्थम्‌ ।- न्यायत्रि ३. ४१-५० । 
१३ 
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नव संख्या मात्र का निर्देश किया है, उदाहरण नहीं दिये। त्यायप्रबेश में 
सौदाहरुण नव पत्चाभास निर्दिश्ट हैं । 

३--आ० देमचन्द्र ने साध्यधर्मविशिष्ट धर्मी को और साध्यधर्म मात्र को 
पर्चं कश्कर उसके दो आकार बतल्ाए हैं, जो उनके पूर्वबर्ती माणिक्यनन्दी 
(३. २४-२६, १२ ) भर देवसूरि ने (३. १६-१८ ) भी बतक्ाए हैं| 
घर्मकीर्ति ने सूत्र में तो एक ही आकार निर्दिष्ट किया है पर उसकी व्याख्या 
में घर्मोत्तर ने ( २.८ ) केवल धर्मी, केवल धर्म और घर्मघरमिसमुदाय रूप से 
पक के तीन आकार बतत्लाए हैं। साथ ही उस प्रत्येक आकार का उपयोग 
किस-फिस समय होता है यह मी बतक्षाया है जो कि अ्रपृवं है। वात्स्यायन ने 
( न्यायभा० १.१.३६ ) धर्मविशिष्ट धर्मी ओर धर्मिविशिष्ट धर्म रूप से 
पक्ष के दो आकारों का निर्देश किया है। पर श्ाकार के उपयोगों का वर्णन 
धर्मोत्तर की उस व्याज्या के अलावा अन्यत्र प॒व प्रस्थों में नहीं देखा जाता । 
मारिक्यनस्दी ने इस धर्मोत्तरीय वस्तु को सूत्र में ही अपना लिया जिसका देवसूरि 
ने भी सूत्र द्वारा ही अनुकरण किया । आ० हेमचन्द्र ने उतका अनुकरण तो 
किया पर उसे दूत्रबद्ध न कर वृत्ति में ही कह दिया--प्र ० मी० १.२. १३-१७ | 

४- इतर सभी जैन ताकिकों की तरह श्रा० हेमचन्द्र ने मी प्रमाणसिद्द, 
विकल्पसिद्ध श्रीर उभयर्तिद्ध रूप से पक्ष के तीन प्रकार बतलाए हैं | प्रमाणसिद 
पक्त मानने के बारे में तो किसी का मतमेद है ही नहीं, पर बिकल्पसिद और 
उमयसिद्ध पक्ष मानने में मतभेद हे । विकल्पसिद्ध श्रौर प्रमाण-बिकल्पसिद्ध 
पक्ष के विरुद्ध, जहाँ तक मालूम है, सबसे पहिले प्रश्न उठानेवाले धर्मकीर्ति 
ही हैं। यह श्रमी निश्चित रूप से कहा नहीं जा सकता कि धर्मकीर्ति का वह 
श्राज्षप मीमांसकों के ऊपर रहा या जैनों के ऊपर या दोनों के ऊपर | फिर 
भी इतना निश्चित रूप से कह्ठा जा सकता है कि धर्मंकीत्ति के उस आक्षेप 
का सविस्तर जवाब जैन तर्फग्रन्थों में ही देखा जाता है। जवाब की जैन प्रक्रिया 
में सभी ने घमकी्ि के उस आ्राछ्ेपीय पद्य ( प्रमाणवा० १.१६२ ) को उद्धत 
भी किया है । 

मणिकार गल्लेश ने* पत्तता का जो श्रन्तिम और यूदमतम निरूपण 


च्यते-सिषापयिषाविरहसदकृतसा धकप्रमाणाभावो यत्रात्ति स पत्र:, 
तेन सिधाधयिषाविरदसहकृत साधकप्रमाणं यत्रास्ति स न पक्तः, यत्र साधकप्रमाणे 
सत्यतति वा सिषाधयिषा यत्र योमया भावस्तत्र विशिष्टाभावात्‌ पक्तत्वम्‌ ।'-चिन्ता ० 
झनु० गादां>० १० ४३१०२२ | 


श्र 


किया है उसका आ० हेमचस्द्र की कृति में आने का सम्मव ही न था फिर 
भी प्राचीन और झअर्थाचीन सभी पत्ष लक्षणों के तुल्लनात्मक विचार के बाद 
इतना तो श्रवश्व कहा जा सकता हे कि गल्नेश का वह परिष्कृत बिचार सभी 
पूरयबर्तीं नैयायिक, बौद्ध और जैन ग्रन्थों में पुरानी परिभाषा और पुराने दक्ष 
से पाया जाता है | 


ईं० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


टृष्टान्त विचार 


दृष्टन्त के विषय में इस जगह तीन बातें प्रस्तुत हैं-१-श्रनुभानाड्ुत्व का 
;शन, २-लक्षण, ३-उपयोग । 

१--धर्मकीति ने हेतु का त्ैरूप्पकथन जो हेतुप्तमर्थन के नाभ से प्रसिद्ध है 
उसमें ही दृशन्त का समावेश कर दिया है श्रतएब उनके मतानुप्तार दृष्टान्त 
हेतुसमथनघटक रूप से श्रनुमान का श्रज्ञ है और वह भी श्रविद्वानों के वास्ते | 
विद्वानों के वास्‍्ते नो उक्त समर्थन के सिधाय हेतुमात्र ही कार्यसाघक होता है 
( प्रमाणशवा० १, श८ ), इसलिए, दृषशटन्त उनके लिए अनुप्तानाज्ञ नहीं। 
माणिक्यनन्दी (१ ३७-४२), देवसूरि ( प्रमाशन० ३. २८, ३४-३८ ) और 
श्रा० हेमचन्द्र (प्र० मी० प्र० ४७) सभी ने दृशन्त को अनुमानाक्ञ नहीं माना है 
ओर विकल्प द्वारा श्रनुमान में उसकी उपयोगिता का खण्डन भी किया है, फिर 
भी उन सभी ने केवल मन्दमति शिष्यों के लिए परार्थानुमान में ( प्रमाण न० 
३. ४२, परी० ३. ४६ ) उसे व्यासिस्मारक बतलाया है तब प्रश्न होता 
है कि उनके अनुमानाज्ञत् के खण्डन का अ्रर्थ क्या है? इसका जबाब यही 
है कि इन्होंने जो दृष्टन्त की अनुमानाड्ता का प्रतिषेध किया है वह सकला- 
नुमान की दृष्टि से श्रर्थात्‌ श्रनुमान मात्र में दृष्टन्त को वे अ्रद्ग नहीं मानते । 
सिद्धसेन ने भी यही भाव संक्तिस रूप में सूचित किया है (न्याया० २०) | श्रतएव 
विचार करने पर बौद्ध और जैन तात्पय में कोई खास श्रन्तर नजर नहीं अश्र,ता । 

२--दृश्टन्त का सामान्य लक्षण न्यायसूत्र ( १.१.२५ ) में हे पर बोद्ध 
ग्रन्थों में बह नहीं देखा जाता। मारणिक्यनन्दी ने भी सामान्य लक्षण नहीं कह 


१६५ 
जैसा कि सिद्धसेन ने पर देवदूरि ( प्रमाशन० ३.४० ) और आ« देमचन्द्र में 
सामान्य लक्षण भी बतला दिया हे | न्याययूत्र का दृशन्वज्नदुण इतना व्यापक 
है कि अनुमान से भिन्न सामान्य व्यवद्र में भी वह लागू पड़ जाता है जब 
कि जैनों का सामान्य दृष्ान्तलहण मात्र अनुमानोतयोगी हे। साधम्य वैधर्म्प 
रूप से दृश्टान्त के दो मेद और उनके श्रलग-श्रल्मग लक्षण न्यायप्रवेश ( धर० १, 
२ ), स्यायावतार ( का० १७, १८) में वैसे द्वी देखे जाते हैं जैसे परीक्षामुख 
(३, ४७ से ) आदि ( प्रभाणन० ३. ४१ से ) पिछले ग्रन्थों में । 

३--दृष्टान्त के उपयोग के संबरन्ध में जेन विचारसरणी ऐकान्तिक नहीं। 
जैन तार्किक परार्थानुमान में जहाँ भ्रोता श्रव्युत्पन्न हो वहीं दृ्टान्त का साथ्थक््य 
मानते हैं। स्वार्थानुमान स्थल में भी जो प्रभाता व्यात्ति सबन्ध को भूल गया 
हो उस्ती को उपकी याद दिलाने के वास्ते दृशान्त की चरितार्थता मानते हैँ- 


(स्‍्वाद्ादर० ३. ४२) । 


हैं० १६३६९ ] [ प्रमाण मीमांसा 


हेताभांत॑ 


देत्वाभास सामान्य के विभाग में ताकिकों की विप्रतिपत्ति है। अक्तपाद* 
पाँच देत्वामासों को मानते व वर्णन करते हैं | कणाद के यूजर में* स्पष्टतया तीन 
देल्वाभार्सो का निर्देश है, तथापि प्रशस्तपाद३ उस सूत्र का आशय बतलाते 
हुए चार देत्वाभासों का वर्णन करते हैं। असिद्ध, विरुद्ध और अनेकान्तिक 
यह तीन तो अक्षपादकथित पाँच हेत्वाभासों में भी श्राते ही हैं। प्रशस्तपाद 
ने श्रनध्यवसित नामक चौथा हेत्वाभास बतलाया है जो न्यायसूतन मे नहों है । 
श्रत्ञणाद और कणाद उभय के अनुगामी भासबंश ने* छुः हेल्वामास वर्णित 
किये हैं जो न्याय और वेशेषिक दोनों प्राचीन परम्पराश्रों का कुल जोड़ 
मात्र है। 
दिद्नाग कत्तक माने जानेवाले न्यायप्रवेश में* श्रसिद्ध, विरुद और 
अने काज्तक इन तीनो का इ सप्रह है । उत्तरव्त्ती घमंकीति आदि सभी बौद्ध 
ताकिंकों ने भी न्यायप्रवेश की ही मान्यता को दोहराया आर स्पष्ट किया हे 
पुराने साख्याचार्य माठर५ ने भी उक्त तीन ही हेत्वाभासों का सूचन व सग्रह 
किया है। जान पड़ता है मूल्न मे साख्य और कणाद की दृत्वाभाससख्या 
विषयक परम्परा एक ही रही है । 
जेन परम्परा बस्तुतः कणाद, साख्य और बौद्ध परम्परा के अनुसार तीन ही 
देलाभातों का भानती है। [तद्धसेन* और बादिदेव ने ( प्रमाणन० ६, ४७ ) 
१ न्यायधू० १. २, ४। 
२ अ्रप्रविद्ोडनपदेशो5सन्‌ संदिग्धश्वानपदेश: ।-बै० सू० ३.१. १५। 
३ 'शतनातिद्धविरुद्धसन्दग्धाध्यवांसतवचनानाम अनपदेशत्वमुक्त भव॑ति | 
>प्रश० पृ० २३े८। 
४ असिद्धविरुद्धानेकान्तिकानध्यवसितकाद्ात्ययापदिष्टप्रकरणसमा: ! 
-न्यायसार पृ० ७। 
५ असिद्धानेकान्तिकबियद्धा देत्वामासाः ।'-न्यायप्र० ० ३ | 
६ 'भन्ये देत्वाभासाः चतुदंश श्रसिद्धानेकान्तिकविरद्धादय: ।-माठर ४ | 
७ “असिद्धस्वप्रतोतो यो योअन्यथैयोपपच्चते । बिस्झो थोउन्यथाप्पन्र बुक्तो- 
नेकान्तिकः स तु ।॥!-न्याया० का० २३ । 


श्ध्द 


झसिद आदि तीनों का ही वर्णन किया है। आ० देमचन्द्र भी उसी मार्ग के 
झअनुगामी हैं। आ० देमचन्द्र ने न्‍्यायसून्रोक्त काल्ातीत आदि दो हेत्वाभासों का 
निरास किया दे पर प्रशस्तपाद श्रौर भासवंशकथित अनध्यवसित हेल्वाभास का 
निरास नहीं किया है । जेन परम्परा में भी इस जगह एक मतमेद है--बह यह 
कि अकलकझु ओर उनके अनुगामी माणिक्यनन्दी आदि दिगम्बर तार्किकों ने चार 
हेल्वाभास बतत्ाए हैं* जिनमे तीन तो अतिद्ध आदि साधारण दी हैं पर चौथा 
झकिश्चित्तर नामक हेत्वामास बिल्॒कुद्ध नया है जिसका उल्लेख अन्यन्र कहीं 
नहीं देखा जाता | परन्तु यहाँ स्मरण रखना चाहिए कि जयन्त भट्ट ने अ्रपनी 
न्यायमक्लरी में अन्ययासिद्वापरपर्याय श्रप्रयोजक नामक एक नये हेत्वाभास की 
मानने का पूर्वपक्ष किया है जो वस्तुतः जयन्त के पहिले कभी से चक्ञा आता 
हुग्ला जान पड़ता है। शअ्रप्रयोजक और अ्रकिश्चित्तर इन दो शब्दों में स्पष्ट मेद 
होने पर भी श्रापाततः उनके शञ्रर्थ में एकता का भास होता है। परल्तु जयन्त 
ने श्रप्रयोजक का जो अ्र्थ बतलाया है और अ्रकिश्वित्कर का जो श्रर्थ माणिक्य- 
नन्‍दी के अनुयायी प्रभाचन्द्र ने* किया हे उनमे बिलकुक्ष अ्रन्तर है, इससे 
यह कह्टना कठिन हे कि श्रप्रयोजक और अकिश्वित्कर का विचार मूल्न में एक है; 
फिर भी यह प्ररन हो ही जाता है कि पूर्ववर्ती बौद्ध या जैन न्यायप्रस्थों में 
अकिश्वित्कर का नाम निर्देश नहीं तब श्रकल्नड् ने उसे स्थान केसे दिया, श्रतएव 
यह सम्भव है कि अ्रप्रयोजक या अन्यथासिद्ध माननेवाले किसी पूव॑वत्ती तार्किक 
प्रन्थ के आधार पर ही श्रकलड्ढ ने श्रकिश्चित्‌कर द्वेत्वामास की श्रपने ढंग से नई 
सृष्टि की हो। इस शअ्रकिश्चित्कर हेल्वाभास का खश्डन केवल वादिदेव के सूत्र की 
व्याख्या ( स्पाद्गादर० प० १२३० ) में देखा जाता है । 

१ असिदृश्चाज्षुपत्वादिः शब्दानित्यत्वसाधने । अन्यथासम्मवाभावमेदात्‌ स 
बहुधा स्पृतः ॥ विरु द्ासिद्सदिग्घैरकिश्चित्तरविस्तरे; !-न्यायवि० २. १६४-६ । 
परी० ६. २१ । 

२ 'अ्रन्ये तु अन्यथारिदत नाम तद्ध दमुदाहरन्ति यध्य डेतोध॑मिणि 
इत्तिमंवल्यपि साध्यधमंप्रधुक्ता भवति न, सोडन्यथासिद्धों यथा नित्या मनःपर- 


माणषो मूत्तत्वाद्‌ धव्वदिति ..... .»-स चात्र प्रयोज्यप्रयोजकभावों नास्तीत्यत 
एवायमन्वथा सिद्धो5प्रयोजक इति कथ्यते । कथ पुनरस्याप्रयोजकत्वमबंगतम्‌ !!- 
न्यायम० १० ६०७ । 


३ 'सिद्धे निर्णाते प्रमाणान्तरात्साध्ये प्रत्यज्षादिाघिते च देतुर्न किश्वित्करोति 
इति अकिधित्करीडनरथंकः ।-प्रमेयक० पृ० १६३ 4 | 
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ऊपर जो देत्याभाससंख्या विषयक नाना परम्पराएँ दिखाई गई हैं उन 
सब का मतभेद मुख्यतया संख्याविधयक हे, तत्त्वविषयक नहीं। ऐसा नहीं है 
कि एक्र परुपरा जिसे झअम्रुक देत्वाभास रूप दोष कह्दती है भ्रगर वह सचमुच 
दोष हो तो उसे दुसरी परम्परा स्वीकार न करती हो। ऐसे स्थत्ष में दूसरी 
परम्परा या तो उस दोष को अपने अ्रमिप्रेत किसी देत्वामास में अन्तर्मावित 
कर देती है या पक्ञाभास आदि अन्य किसी दोष में या श्पने श्रभिग्रेत देत्वाभास 
के किसी न किसी प्रकार में । 

आरा० हेमचन्द्र ने हेत्वाभास (प्र० मौ० २. १, १६ ) शब्द के प्रयोग 
का अनौचित्य ब्तलाते हुए. भी साधनाभास श्रर्थ में उस शब्द के प्रयोग का 
समर्थन करने में एक तीर से दो पक्ती का वेध किया है--पूर्वाचायों की परम्परा 
के अनुसरण का विवेक भी बतलाया श्रौर उनकी गलती भी दर्शाई । इसी तरह 
का विवेक माणिक्यनन्दी ने भी दर्शाया है। उन्होने अपने पृज्य श्रकल्नइुकथयित 
अकिश्चित्तः हेत्वाभास का वर्णन तो किया; पर उन्हें जब उस हेत्वानास के 
अलग स्वीकार का औचित्य न दिखाई दिया तथ उन्होंने एक यूत्र में इस दन्न 
से उसका समर्थन किया कि समर्थन भी हो और उसके श्रत्गग स्वीकार का 
अनौचित्य भी व्यक्त हो-लक्षण एवासौ दोषो व्युत्पन्नप्रयोगस्य पह्षदोषेणैब 
दुश्त्वात्‌!- (परी० ६. ३६) । 


असिद्ध हेत्वाभास 


न्यायसृत्र (१.२.८) में अ्सिद्ध का नाम साध्यसम है। केवल नाम के ही 
विषय मे न्यायसूत्र का धश्रन्य ग्रन्थों से वेलक्षश्य नहीं है किन्तु श्रन्य विषय में 
भी । वह अन्य विषय यह है कि जब श्रन्य सभी ग्रन्थ असिद्ध के कम या श्रषिक 
प्रकारों का लक्षण उदाइरण सह्वित वर्णन करते हूँ तब न्यायतृत्न और उसका 
भाध्य ऐसा कुछ भी न करके केवल्ल श्रसिद्ध का सामान्य स्वरूप बतक़ाते हैं । 

प्रशस्तपाद और न्यायप्रवेश में अ्रसिद्ध के चार प्रकारों का स्पष्ट और 
समानप्राय* वर्णन है। माठर (का० ५) भी उसके चार भेदों का निर्देश 
करते हैँ जो सम्भवतः उनकी दृष्टि में वे ही रहे होंगे। न्यायबिन्दु में धर्म्म॑कीत्ति 





१ “उमयासिद्धोधन्यतरासिदड: तद्भावासिद्धोप्नुमेयासिदश्वेति ।-प्रशस्त० 
६० र२३८। '“डमयासिद्योध्न्यतरासिद्। संदिग्घासिदः आभ्रयासिदश्चेति | 
-म्यायप्र० धृ० ३ | 
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ने प्रशस्तपादांदिकथित चार प्रकारों का तो वर्णन किया ही है पर उन्होंने 
प्रशस्तपाद तथा न्यायप्रवेश की तरह आशभ्रयासिद का एक उदाहरण न देकर 
उसके दो उदाहरण दिये हैं श्रौर इत तरह असिद्ध के चौथे प्रकार श्राभवासिद्ध 
के मी प्रमेद कर दिये हैँ। धर्मकीति का वर्णन वस्तुतः प्रशस्तपाद और न्याय- 
प्रवेशगत प्रस्तुत वर्णन का थोड़ा सा संशोधन मात्र है (न्‍्यायबि० ३ ४८-६७) | 

न्यायसार ( पृ० ८) में असिद्ध के चौदह प्रकार सोदाइरण बतलाए गए 
हैं। न्यायमञ़री ( पृ० ६०६ ) में भी उसी ढंग पर अनेक मेदों क्री सृष्टि का 
बर्णन है। माणिक्यनन्दी शब्दरचना बदलते हैं ( परी० ६. २२-२८) पर 
वस्तुतः वे श्रसिद्ध के बर्णन में घमंकीत्ति के हो अनुगामी हैं। प्रभाचन्द्र ने 
परीज्षामुख की टीका मार्तणड में (१० १६१ 8 ) मूत्र सूत्र में न पाए जाने- 
वाले श्रत्तिद्ध के श्रनेक मेदों के नाम तथा उदाहरण दिये हैं जो न्यायसारगत ही 
हैं। श्रा० देमचन्द्र के असिदविषयक सूत्रों की सृष्टि न्यायबिन्दु और परीक्षामुख 
का अनुसरण करनेवाली है | उनकी उदाहरणमाला में भी शब्दशः न्यायसार 
का अनुसरण है। धर्मकीत्ति और माणिक्यनन्दी का श्रच्तरशः अनुसरण न 
करने के कारण वादिदेव के असिद्धविषयक सामान्य लक्षण (अमाणन० ६, ४६) 
में भ्रा० देमचन्द्र के सामान्य लक्षण की अपेक्षा विशेष परिष्कृतता जान पड़ती 
है। वादिदेव के प्रस्तुत सूत्रों की व्याख्या रनाकरावतारिका में जो अ्रसिद्ध 
के भेदों की उदाइरझमाला है वह न्यायसार और न्यायमझ्नरी के उदाइरणों 
का भ्रद्ररशः सझ्ुलन मात्र है। इतना अन्‍्तर अवश्य हे कि कुछ उदाहरणों 
में वस्तुविन्यास वादी देवबूरि का अपना है। 


विरुद्ध देत्वाभास 


जैसा प्रशस्तपाद में विरुद्ध के सामान्य स्वरूप का वर्णन है विशेष 
भेदों का नहों, वैसे ही न्यायसूत्र और उसके माष्य में भी विरुद्ध का सामान्य 
रूप से वर्णन है, विशेष रूप से नहीं। इतना साम्य होते हुए भी समाष्य- 
न्याययूत्न और प्रशस्तपाद में उदाइरण एव प्रतिपादन का भेद" स्पष्ट है। 


१ 'सिद्धान्तमम्युपेत्य तद्विरोधी विरुद्ध: ।-न्यायचू० १. २, ६ । “था 
सोडयं विकारों व्यक्तेरपेति नित्यत्वप्रतिभेघात्‌ , श्रपेतोउप्थत्ति बिनाशप्रतिषेषात्‌ , 
न नित्यो विकार उपपयते हत्येबं हेतु।-'व्यक्तेरपेतोपि बरिकारोस्तिः इत्यनेन 
स्व्तिद्धान्तेन विरुध्यते | यद॒स्ति न तदात्मत्ाभात्‌ प्रच्यवते, अस्तित्व चाम्मत्षाभात्‌ 
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आन पड़ता है न्‍्यायसूत्र को और प्रशस्तपाद की विरुद्ध विषयक विचारपरम्परा 
एक नहीं है । 


न्यायप्रवेश ( १० ५) में विदद्ध के चार भेद सोदाहरण बतज्ञाएं हं | 
सम्मबतः माठर ( का० ५ ) को भी वे ही शअ्रभिप्रेत हैं । न्यायब्िन्दु (३.८३-८८) 
में विदद्ध के प्रकार दो ही उदादरणों में समाप्त किये गए. हैं और तीसरे 
'इष्टविघातक्ृत्‌! नामक अधिक भेद होने की आशझह्ला ( ३. ८६-६४ ) करके 
उसका समावेश श्रमिप्रेत दो भेदों में ही कर दिया गया है। इृष्टविघातछूत्‌ 
नाम न्यायप्रवेश में नहीं है पर उस नाम से जो उदाहरण न्यायबिन्दु ( ३.६० ) 
में दिया गया है बह न्‍्यायप्रवेश ( पृ०४ ) में वर्तमान है। जान पडता है 
न्यायप्रवेश में जो 'परार्या: चछ्तुरादयः” यह धर्म विशेषविरुद्ध का उदाहरण है 
उसी को कोई इष्टविघातकृत्‌ नाम से व्यवह्ृत करते होंगे जिसका निर्देश करके 
ध्मकीत्ति ने अ्रन्तर्भाव किया है। जयन्त ने (न्यायम० प्रृ० ६००-६०१ ) 
गौतमसूत्र की ही व्याख्या करते हुए. धम्म॑विशेषविरुद्ध श्रीर धर्म्मिविशेषविदरुद्ध 
इन दो तीर्थान्तरीय विरुद्ध भेदों का स्पष्ट खण्डन किया है जो न्यायप्रवेशवात्ी 
परम्परा का ही खश्डन जान पड़ता हे। न्यायसार (प्रृं०६) में विरुद्ध के 
मेदों का वर्णन सबसे अधिक और जटिल्ष भी है। उसमें सपक्ष के श्रह्ितित्ववाले 
चार, नात्तित्वाले चार ऐसे विरुद्ध के श्राठ भेद जिन उदाहरणों के साथ 
हैं, उन उदाहरणो के साथ वह्दी श्राठ भेद प्रमाणनयतत्त्वालोक की व्याख्या 
में भी हैं (प्रमाणन० ६५२-५३ ) । यद्यपि परीक्षामुल्॒ की व्याख्या 
मातंण्ड में ( पृ० १६२ 8 ) न्यायसारवाले वे ही आठ मेद है तथापि 
किसी-किसी उदाहरण में थोड़ा सा परिवर्तन हो गया है। आ० हेमचन्द्र ने 
तो प्रमाणनयतत्वालोक की व्याख्या की तरह अ्रपनी बृत्ति में शब्दशः न्यायसार 
के श्राठ भेद सोदाइरण बतलाकर उनमें से चार विरुद्धों को श्रसिद्ध एवं विरुद्ध 
दोनों नाम से व्यवद्वत करने की न्यायमल्सनरी और न्यायसार की दल्लीलों को 
अपना लिया है । 


प्रच्युतिरिति बिरुद्धावेती धर्मों न सह सम्भबत हृति । सो्यं इेतुय सिद्धान्तमाभित्य 
प्रवर्तते तमेय ब्याइन्ति इति ।-स्थयभा० १. २. ६। 'यो हानुमेयेडबिद्य मानो5पि 
तत्समानजातीये सर्वस्मिन्नाध्ति तद्िपरीते चास्ति स विपरीतसाधनाद्विरुद्धः यथा 
यरुमादियाणी तस्मादश्य इति ।/-प्रशस््त> १० रेरे८ । 


२७० 
झनेकान्तिक हेतवामास 


झनेकान्तिक हेत्वाभास के नाम के विषय में मुख्य दो परम्पराएँ प्राचीन हैं| 
पहली गौतम की और दूसरी कणाद की | गौतम श्रपने न्यायसूत्र में जिसे सब्यमिचार 
(१. २ ५. ) कहते है उसी को कणाद अपने सूत्रों ( ३. १. १४) में सन्दिग्ध 
कहते हैं। इस नाममेद की परम्परा भी कुछ श्रर्थ रखती है और वह अर 
अ्रगले सब व्याख्याग्रन्थों से स्पष्ट हो जाता है | वह अर्थ यह है कि एक परम्परा 
अनैकान्तिकता को श्रर्थात्‌ साध्य और उसके श्रभाव के साथ हेतु के साइचर्य 
को, सव्यभिचार हेत्वामांस का नियामक रूप मानती है संशयजनकत्व को नहीं 
जन्र दूसरी परम्परा संशयजनकत्व को तो श्रनेकान्तिक हेत्वाभासता का नियामक 
रूप मानती है साध्य-तदभावसाइचर्य को नहीं । पहली परम्परा के अनुसार जो 
देतु साध्य-तदमावसहचरित है चादे वह संशयजनक हो या नहीं-वही सव्यमिचार 
या अ्नैकान्तिक कहलाता है। दूसरी परम्परा के श्रनुसार जो दवेत संशबननक 
है - चादे वह साध्य-तदभावसहच रित हो या नहीं-वही अ्नेकान्तिक या सब्य- 
भमिचार कहलाता है। अनैकान्तिकता के इस नियामकमेदवाल्ञी दो उक्त 
परम्पराओं के श्रनुसार उदाहरणों में भी श्रन्तर पड़ जाता है। श्रतणव गौतम 
की परम्परा में असाधारण या विदुद्धाब्य॑मिचारी का प्ननेकान्तिक देत्वामास में 
स्थान सम्भव ही नहीं क्योंकि वे दोनों साध्याभावसहचरित नहीं। उक्त सार्थक- 
नाममेद वाक्षी दोनों परम्पराश्रों के परस्पर मित्र ऐसे दो दृष्टिकोण आगे भी 
चालू रदे पर उत्तरवर्ती सभी तकशात्रों में-चाहे वे बेदिक हों, बौद्ध हों, या 
जैन-नाम तो केवल गौतमीयव परम्परा का श्रनेकान्तिक दी जारी रहा । कणादीय 
परम्परा का सन्दिस्ध नाम व्यवद्वार में नहीं रहा । 

प्रशस्‍्तपाद और न्यायप्रवेश इन दोनों का पौर्वापर्य श्रभी सुनिश्चित नही 
खऋतएव यह निश्चित रूप से कहना कटिन है कि श्रमुक एक का प्रमाव दूसरे 
पर है तथापि न्यायप्रवेश और प्रश॑त्तपाद इन दोनों की विचारतरणी का 
अभिन्नव्त और पारस्परिक महत्व का भेद खास ध्यान देने थोग्य है। न्यायपग्रतेश 
में यथपि नाम तो अ्रनेकान्तिक है सन्दिग्ध नहीं, फिर भी उसमे श्रनेकान्तिकता 
का नियामक रूप प्रशस्तपाद की तरह संशयजनकत्व को ही माना है। श्रतएव 
त्यायप्रवेशकार ने श्रनैकान्तिक के छः मेंद अतलाते हुए उनके सभी उदाइरयों 
में संशयजनकत्व स्पष्ट बतलाया है? । प्रशत्तपाद न्यायप्रवेश की तरद संशय- 


१ तत्र साधारण!-शब्दः प्रमेय्यालजित्य शति । तद्धि नित्यानित्यपक्षयो: 
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जैनकत्व को तो अनैकान्तिकता का नियामक रुप मानते हैं सही, पर वे न्याय- 
प्रवेश में अनैकान्तिक रूप से उदाइत किये ग्रए. श्रसाधारण और बविदद्धा- 
व्यभिचारी इन दो भेदों को अ्रनैकान्तिक या सन्दिग्ध देत्वामास में नहीं गिनते 
अल्कि न्यायप्रवेशसम्मत उक्त दोनों हेत्वाभासों की सन्दिग्धता का यह कह करके 
खण्ठन करते हैं कि असाधारण और विरुद्धाव्यभिचारी संशकमनक ही नही? | 
प्रशस्तपाद के खण्ढडनीय भमागवाला कोई पृव॑वर्ती बैशेषिक ग्रन्थ वा न्यावप्रवेश- 
मिन्न बौद्धसन्थ न मिले तब तक यह कश जा सकता है कि शायद प्रशस्तपाद ने 
न्यायप्रवेश का ही खर्डन किया है। जो कुछ हो, यह तो निश्चित ही है कि 
प्रशस्तपाद ने असाधारण और विदद्धाव्यमिचारी को सम्दिग्ध या अ्रनैकान्तिक 
मानने से इन्कार किया हे। प्रशस्तपाद ने दस प्रश्न का, कि क्‍या तत्र असा- 
धारण और बिदुद्धाग्यमिचारी कोई हेत्वाभास ही नहीं !, जबाब भी बड़ी 
बुद्धिमानी से दिया है। प्रशस्तपाद कहते हैं कि झसाधारण देत्वाभास है सही 
पर वह संशयजनक न होने से अनेकान्तिक नहीं, किन्तु उसे अनध्यवसित कहना 
चाहिए । इसी तरह वे विरुद्धान्यभिचारी को सशयजनक न मानकर या तो 
झ्रसाधारणरूप अनध्यवस्तित में गिनते हैं या उसे विरुद्धविशेष ही कद्दते ( श्रयं 
तु विरद्धमेद एवं प्रश० पृ० २३६ ) हैं। कुछ मीहो पर वे किसी तरह 
असाधारण श्र विदरुद्धाव्यभिचारी को न्यायप्रवेश की तरह संशयजनक मानने 
को तैयार नहीं हैं फिर भी वे उन दोनों को किसी न किसी देल्थाभास में 
सन्निविष्ट करते ही हैं। इस चर्चा के सम्बन्ध में प्रशस्तपांद की श्र भी दो 
बातें खास ध्यान देने योग्य हैं। पहली तो यह है कि श्रनध्यवत्तित नामक 


साधारण त्वादनैकान्तिकम्‌ । किम्‌ घटवत्‌ प्रमेयत्वादनित्यः शब्दः आदोस्विदाकांश- 
बत्मेयत्वाब्षित्य इति ।?-इत्यादि-न्यायप्र० प्रृ० हे | 

१ असाधारण;-आवशत्वान्रित्य इति। तद्दि नित्यानित्यपत्ताभ्यां व्यावृत्त- 
त्वानित्यानित्यविनिमुक्तस्य चान्यस्यासम्मवात्‌ संशयहेतुः किम्मूतत्याध्य भावण- 
त्वमिति |... . विरुद्धाव्यमिचारी यथा अनित्यः शब्दः कृतउत्वात्‌ धटबवत्‌; 
निश्यशब्दः भावणत्वात्‌ शब्दत्ववदिति | उभयो! संशबहेदत्वात्‌ द्वावप्येतोवे- 
को$नैका न्तिकः समुदितावेव ।? न्यायप्र० पृ० ३, ४ड | एकस्मिश्च दयोहेत्वोय- 
थोक्ततक्षणयोविरद्धयोः सन्निपाते सति संशयदरशनादयमन्यः सम्दिग्ध इति केचित्‌ 
यथा मूतत्यामूतत्व॑ प्रति मनतः किब्रावत्त्वास्पश वत््तयोरिति । मन्‍्कष्मसाथारण 
एगआचाहछुपत्वपत्वज्ञत्ववत्‌ संहतयोसन्यतरपक्षासम्भवात्‌ ततश्चानष्यवसित हि 
बचयामः ।'-प्रशस्त० पृ० २३८, २३६ । 
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हेत्वाभास की कल्पना और दूसरी यह कि न्यायप्रवेशगत विद द्धाव्यभिचारो कै 
उदाहरण से विमिन्न उदाहरण को लेकर विरुद्धाव्यमिचारी को संशयजनक 
मानने न मानने का शाख्तार्थ । यह कहां नहीं जा सकता कि कंणाबसूत में 
अविद्यमान अनध्यवसित पद पहिले पहल प्रशस्तपाद ने ही प्रयुक्त किया था 
उसके पहिले भी इसका प्रयोग अलग देत्वाभास श्रर्थ में रहा | न्यायप्रवेश में 
बिरद्धाव्यभिचारी का उदाहरण-““नित्यः शब्दः भावशणत्वात्‌ शब्दत्ववत्‌; 
अनित्यः शब्दः कृतकत्वात्‌ घटवत” यह है, जब्न कि प्रशस्तपाद में उदाध्स्ण- 
धनः मूर्म्‌ क्रियावल्वात्‌; मनः अश्रमूर्तम्‌ भ्रश्पशंवत्वात्‌ः-यह हे। प्रशस्तपाद 
का उदाहरण तो वेशेषिक प्रक्रिया अनुसार है ही, पर आश्चय को बात 
यह है कि बौद्ध न्यायप्रवेश का उदाहरण खुद बौद्ध प्रक्रिया के श्रमुसार न 
होकर एक तरह से वैदिक प्रक्रिया के अनुसार ही है क्योंकि जैसे वेशेषिक आदि 
वैदिक तार्किक शब्दत्व को जातिरूप मानते हैं वैसे बौद्ध ता्किक जाति को नित्य 
नहीं मानते । श्रस्तु, यह विवाद आगे भी चला | 

तार्किकप्रवर धर्म्मकीति ने हेत्वाभास की प्ररूपणा बोद्धसम्मत हेतुप्रेरूप्य के" 
श्राधार पर की, जो उनके पूरव॑बर्ती ब्रौद्ध ग्रन्थों में श्रमी तक देखने में नहों 
श्राई। जान पढता है प्रशस्तपाद का श्रनैकात्तिक हेत्वामास विषयक बीद्ध 
मन्तव्य का लणइन बराबर घम्मंकीत्ति के ध्यान मे रहा । उन्होंने प्रशस्तपाद को 
जयाब देकर न्यायप्रवेश का बचाव किया । धरम्म॑ंकीत्ति ने व्यभिचार को अनेका- 
ग्तिकता का नियामकरूप त्यायसूत्र की तरह माना फिर भी उन्होंने न्यायप्रवेश 
और प्रशस्तपाद की तरह रुशयजनकत्य को भी उसका नियामक रूप मान 
लिया। प्रशस्‍्ष्पाद ने न्याययरवेशसम्मत असाधारण को अनेकान्तिक मानने का 
यह कहकर के खण्डन किया था कि वह संशयजनक नहीं हैं। इसका जवाब 
धम्मंकीर्ति ने अ्रसाधारण का न्यायप्रवेश की अ्पेज्ञा बुदा उदाहरण रचकर और 
उसकी सशयजनकता दिखाकर, दिया और बतखाया कि असाधारण अ्ननेंकान्तिक 
हेलामास ही हे । इतना करके ही धम्मकोधि सन्तुष्ट न रहे पर अपने मान्य 


१ तत्र जयायां रुपांणामेकस्यापि रूपस्यानुकी साधनामासः । उक्तावप्य- 
सिद्धों स्‍न्‍्देहें वा प्रतिपाद््रतिपादकयो; | एकस्मथ रूपस्य!,. .. इत्थादि 
--न्पायबि० है. ४७ से | 

२ “अनयोरेव दयो रूपयोः संदेहं5नेकान्तिक: | यथा सात्म% जीव॑ध्छुदरर 
प्रायादिमलादिति ।...,, अत एयास्वयव्यतिरिकयो: संदेशादनैकान्तिकः | साध्येतर- 
योरतो निश्चयामावात्‌ |!-न्यायबि० ३, ६&८-११० | 


श्क्पू 


झाचाय॑ दिदनाम की परम्परा को प्रतिष्ठित बनाए रखने का और स्री प्रयत्न 
किया | प्रशस्तपाद ने विरुद्धाव्यमिचारी के खण्डन में जो दलील दी थी उसको 
स्वीकार करके भी प्रशस्तपाद के लणडन के विद्धद्ध उन्होंने विर्द्धाव्यमिचारी का 
समर्थन किया और बह भी हस दंग से कि दिहनाग की प्रतिष्ठा भी बनी रहे 
और प्रशस्तपाद का जवाब भी हो । ऐसा करते समय घर्म्मकीर्षि ने विरुद्धा 
व्यमिचारी का जो डदाहरण दिया है वह न्यायप्रवेश और प्रशस्तपाद के 
उदाहरण से जुदा दे फिर मी वह उदाहरण वेशेषिक प्रक्रिया के अनुसार होने 
से प्रशस्तपाद को अग्राह्म नहीं हो सकता" । इस तरह बौद्ध और बैंदिक तार्किकों 
की इस विषय में यहाँ तक चर्चा आईं जिसका शअ्रन्त न्यायमकरी में हुआ जान 
पडता है | जयन्त फिर अपने पूर्वाचायों का पत्ध,लेकरो न्यायप्रवेशं और धर्म्मकीर्ति 
के न्यायबिन्दु का सामना करते हैं। वे श्रताधारण और विदद्धाव्यभिचारी को 
अनैकान्तिक न मानने का प्रशस्तपादगत मत का बड़े विस्तार से समर्थन करते 
हैं पर साथ ही वे सशयजनकत्व को अनैकान्तिकता का नियामक रूप मॉनने से 
भी इन्कार करते हैं | 

भासपंश ने बौद्ध, वैदिक तार्किकों के प्रस्तुत त्रिवाद का क्षशं न कर 
अनेकान्तिक हेल्वाभास के आठ उदाहरण दिये हैं ( न्यायप्षार पृ० १० ), और 
कहीं संशयजनकत। का उल्लेख नहीं किया है। जान पडता है वह गौतमीय 
परम्परा का श्रनुगामी है।। 
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१ विरुद्धाव्यमिचायंपि संशयहेतुरुक;। स इृइ कस्मान्नोक्तः ।......श्रत्रो- 
दाइरणं यत्सर्वदेशावस्थितैः स्वसम्बन्धिभियुंगपदमिसम्वध्यते तत्सबेगत यथाउकाशम| 
श्रभिसम्बध्यते सर्वदेशावस्पितै; ख्वसम्बन्धिमियुंगपत्‌ सामान्यमिति ।...... 


द्वितीयोइपि प्रयोगो यदुपलब्धित्नक्षण प्रातं सन्नोपलम्यते न/तत्‌ तत्राध्ति । तथथा 
क्वचिदविद्यमानो घटः । नोपल्वम्यते चोपलब्पिलक्ष॒णप्रासं सामान्य व्यक्त्यन्तरा- 
लेष्विति। अ्रयमनुपत्म्मप्रयोगः स्वभावश्च परस्परविदुद्धा थंसाधनादेकत्र संशय 
जनयतः *-न्यायत्रि० ३, ११२-१२१। 

२ “ग्रसाधारणविरुद्धाव्यमिचारिणौं तु न संध्त एव हेल्वाभासावितिन 
व्याख्यायेते ।...... ... अपि च संशयजननमनैकान्तिकलक्षणमुच्यते चेत्‌ कामम- 
साधारणस्य विरुद्धाव्यभिचारिणों वा यथा तथा संशयहेत॒तामपिरोप्य कथप्यतामने- 
कान्तिकता न तु संशयजनकत्व॑ तल्लच्णम्‌ ...अपि त पत्द्यवृत्तित्ममनेकान्तिक- 
लक्षणम्‌ .....?-न्यायम० पृ० ४९६८-४६६९ । 
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जैन परम्परा में अमैकान्तिक और सन्दिग्ध यह दोनों ही नाम मिलते हें । 
झकलझ ( न्यायवि० २. १६६ ) सन्दिग्ध शब्द का प्रयोग करते हैं जब कि 
सिद्धसेज ( न्याया० २३ ) आदि झन्य जैन तार्किक अनेकास्तिक पद का प्रयोग 
करते हैं| माशिक्यनस्दी की अनैकान्तिक निरूपण विषयक सूजरचना आ० 
देमचन्द की यूत्ररचना की तरह ही वस्तुतः न्यायबिन्दु की सूत्ररचना की संक्तिस 
प्रतिच्छाया है | हस विषय में वादिदेव की सूत्ररयना वैसी परिमार्थित नहीं 
जैती माशिक्यनन्दी और देमच-द्र की है, क्‍योंकि बादिदेव ने अनैकान्तिक के 
सामान्य क्कह्षण में ही जो “सन्दिद्मयते' का प्रयोग किया है थह जरूरी नहीं जान 
पड़ता । जो कुछ हो पर इस करे में प्रभाचनद्र, बादिदेव और देमचन्र इन 
तीनों का एक ही मास है कि वें सभी श्रपने-अपने अन्थों में भासवंश के श्राठ 
प्रकार के अनेकान्तिक को लेकर अपने-अपने लक्षण में समाविष्ट करते है। 
प्रभावन्द्ध के ( प्रमेषक० पृ० १६२ ) सिवाय औरों के प्रन्थों में तो आठ 
उदाहरण मी थे ही हैं जो न्कायसार में ई । प्रभाचन्ध ने कुछ 32दाहरण बदले हैं । 

यहाँ यट्ट स्मरण रहे कि किसी जैनाचाय ने साध्यसंदेहजनकत्थ को या 
साध्यव्यमियार को अमैकान्तिकता का नियामक रूप मानने न मानने की बोद- 
वैशेषिकप्र-यगत चर्चा को नहीं लिया है | 


० १६१६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


हृष्टान्ताभास 


परार्थ अनुमान प्रस्ध में देत्वाभास का निरूपण बहुत प्राचीन है। 
कणादयूत्र ( ३.१.१४ ) और त्याययूत्र' १. २. ४-६) में बह स्पष्ट एवं विस्तृत 
है। पर दृश्टान्तामास का निरूपण उतना प्राचीन नहीं जान पड़ता । श्रगर 
दृशशन्ताभास का विचार भी हेत्वाभास जितना ही घुरातन होता तो उसका खूचन 
कणाद या न्यायमूत्र में थोड़ा बहुत जरूर पाया जाता। जो कुछ हो इतना 
तो निश्चित है कि देत्वाभास की कल्पना के ऊपर से ही पीछे से कभी दृष्यान्ता- 
मास, पत्चाभात आदि की कल्पना हुई और उनका निरूपण होने क्ृगा । यह 
न्िरूपण पहिले वैदिक तार्किकों ने शुरू किया या बौद्ध तार्किकों ने, इस विषय में 
श्रभी कुछ भी निश्चित कहा नहीं जा सकता | 

टिझनाग के माने जानेवाले न्यायप्रवेश में पाँच साधम्य॑ और पाँच वैधर्म्य 
ऐसे दस दृष्टास्ताभास हैं! । यद्यपि मुख्यतया पाँच-पाँच ऐसे दो विमाग उसमें हैं 
तथापि उभयासिद्ध नामक दृष्टान्ताभास के अ्रवान्तर दो प्रकार भी उसमें किये गए. हैं 
जिससे बल्तुत; न्यायप्रवेश के श्नुसार छुः साधम्य दृद्दान्ताभास और छ; वैधम्य 
दृष्टान्तामास फलित होते हैं। प्रशस्तपाद ने मी इन्हीं छः-छः साधम्य एवं पैघम्य 
दृष्टान्ता भासों का निरूपण किया हे । ब्यायप्रवेश और प्रशस्तपाद के निरूपण 
में उदाहरण और भाव एक से ही हैं श्रत्नक्ता दोनों के नामकरण में श्रन्तर 
अवश्य है | प्रशस्तपाद दृष्टान्ताभास शब्द के बदले निद्शनाभास शब्द का 

१ (ष्टान्ताभासों द्विविध; साधम्येंण वैधम्येंण च... ..तत्र साधम्येंण,,, 
तद्था साधनघर्मासिद्धः साध्यधर्मासिद्ध/ उभयघर्मासिद्धः अनन्वयः विपरीता- 


स्वयश्चेति |... .. वेधम्येणापि दश्ान्ताभासः पश्चमप्रकारः तथथा साध्याव्यावृत्त 
साधनाव्यावृत्त: 3भयाव्यादृत्त: श्रव्यतिरेकः: विपरीतव्यतिरेकश्चेति,., .........।' 
्यायप्र ० प० ५-६ | 


२ “अ्नेन निदशनाभासा निरस्ता भवन्ति | तथथा नित्यः शब्दोअमूत॑त्वात्‌ 
यदमूत दृएं तन्नित्यम यथा परमाणशुर्यथा कर्म यथा स्थाली यथा तमः अ्रम्परवदिति 
यद्‌ द्रव्यं तत्‌ क्रियावद्‌ दृष्टमिति च लिज्लानुमेयोमयाश्रयासिदाननुगतविपरीतानुगता: 
साधम्य॑निदश्शनाभासाः । यदनित्य तन्वूते दृ्ण यथा कर्म यथा परमाणुयथाकाशं 
यथा तमः धटवत्‌ यज्रिष्कियं तदद्रब्य चेति लिक्ञानुमेयोमयाव्याइताभ्यासिद्धाव्या- 
जत्तविपरीतव्यावृत्ता वैधम्यनिदर्शनाभासा इति ।!-प्रशस्त० पृ० २४७। 
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प्रयोग पसन्द करते हैं क्योंकि उनको अ्रमिमत न्यायवाक्ष्य परिपाटी में उदाहरण 
का बोधक निद्शन शब्द आता है| इस सामान्य नाम के सिवाय भी न्याय- 
प्रवेश और प्रशस्तपादगत विशेष नामों में मात्र बर्याय भेद है | माठर (का० ५) 
भी निदर्शनासास शब्द ही पसन्द करते हैं। जान पड़ता है वे प्रशस्तपाद के 
अनुगामी हैं। यद्यपि प्रशस्तपाद के अनुसार निद्शनाभास की कुल्ल संख्या 
बारह ही होती हैं और माठर दस संख्या का उल्लेख करते हैं, पर जान 
पड़ता है कि इस संख्यामेद का कारण-अआभयासिद्ध नामक दो साधरम्य-वैधम्य 
दृष्टान्ताभास की माठर ने विवत्षा नहीं की--यही है । 
जयन्त ने ( न्यायम० पृ० ५८० ) न्याययूत्र की ल्याख्या करते हुए, पृब॑ंबर्ती 
बौद्ध-बशषिक आदि ग्रन्थगत दृष्टन्तमास का निरूपण देखकर न्यायसूत्र में इस 
निरूपण की कमी का अनुभव किया और उन्होंने न्यायप्रवेश वाले समी 
इश्टान्तामासों ,को लेकर अपनाया एव अपने मान्य क्षि की निरूपण 
कमी को भारतीय टीकाकार शिष्यों के दक्ल से भक्त के तौर पर दूर 
किया । न्यायंत्ार में ५४० १३ ) उदाहरणामास नाम से छ; साधर्म्य 
के और छः वैधम्य के इस तरह बारह आ्रभास वही हैं जो प्रशस्तपाद में हैं। 
इसके सिवाय न्यायसार में श्रन्य के नाम से चार साधम्य के विषय में सन्दिग्ध 
और चार वैधम्य के विषय में सन्दिग्ध ऐसे आठ सन्दिग्ध उदाहरणाभास भी 
दिये हैं" | सन्दिग्ध उदाहरणाभासों की सृष्टि न्‍्यायप्रवेश और प्रशस्तपाद के 
बाद की जान पड़ती है । धर्मकीर्ति ने साधम्य के नव और वेषम्य के नव ऐसे 
झ्रठारद दृक्षन्ताभास स्विस्तर वर्णन किये हैं। जान पड़ता है स्यायसार में 
श्रन्य के नाम से जो साधम्य और वैधम्य के चार-चार मन्दिग्ध उदाहरणामास 
दिये हैं उन आठ सन्दिग्ध भेदों की किसी पू्नवर्सी परम्परा का सशोधन करके 
धर्मकीर्चि ने साधम्य और वेधम्य के तीन-तीन ही सन्दिग्ध दृष्टान्ताभास रखे। 
दृष्टान्ताभासों की संख्या, उदाहरण और उनके पीछे के साम्प्रदायिक भाव इन 
सब बातों में उत्तरोधर विकास होता गया जो घर्मकीर्सि के बाद भी चालू रहा । 
जैन परम्परा में जहाँ तक मालूम है सबसे पहिले दृष्टान्ताभास के निरूपक 
सिद्धसेन ही हैं; उन्होंने बौद्ध परम्परा के दृशान्ताभास शब्द को ही चुना न कि 
१ “अन्ये तु संदेहद्वारेशापरानष्टाबुदाहरणशमभासान्वर्शयन्ति । सन्दिग्बसाध्य; 
.»« - सन्दिग्धसाधनः ,.... सन्दिस्घोभय: ,... सन्दिस्घाश्रय:, .««« 
सन्दिग्धसाध्यात्यावृच्ः , .. . .सन्दिग्बसा घनाव्यावृत३, , .सन्दिग्धोभयाब्यावृत्त: ,. 
»«“सन्दिग्पाभय: ....... . [-न्यायसार पृ० १३-१४ | 
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बैदिक परम्परा के निद्शनाभास और छदाइरशासास शब्द को। सिडसेन ने 
झपने संक्षिस कथन में संख्या का निर्देश तो नहीं किया परन्तु जान पड़ता है 
कि वे इस विषय में धर्मकीर्ति के समान ही नब-नव ,दृड्डान्तामासों को माननेवाले 
हैं। मारिक्यनन्दी ने तो पूर्वकर्ती सभी के विस्तार को कम करके साधम्यं और 
वैधम्य के चार-चार ऐसे कुल आठ ही दश्ान्ताभास दिखलाए हैं और ( परी० 
६. ४०-४४ ) कुछ उदाहरण भी बदलकर नए रचे हैं। बादी देबसूरि ने तो 
उदाहरण देने में माणिक्यनन्दी का श्रनुकरण किया, पर भेदों की संख्या, नाम 
आदि में श्रक्वशशः धर्मकीत्ति का ही श्रनुकरण किया है। इस स्थत्ञ में बादी 
देवसूरि ने एक बात नई जरूर की। बह यह कि घर्मकीर्ति ने उदाहरण देने में 
जो वैदिक ऋषि एवं जैन तीयकरों का लघुत्य दिखाया था उसका बदल्ञा वादी 
देवसूरि ने सम्मवित उदाहरणों में तथागत बुद्ध का लघुत्व दिखाकर पूर्ण रूप 
से चुकाया। धर्मकीतति के द्वारा अपने पृज्य पुरुषों के ऊपर तकशाझ्त्र में की 
गई चोट को वादिदेव सह न सके, और उसका बदला तकशास््र में ही प्रतिबन्दी 
रूप से चुकाया* | 

१ साधम्येंणात्र दृष्टान्तदोषा न्यायविदीरिता, । अ्रपलक्षणहेतृत्था: साध्यादि- 
विकल्ादयः || बेधम्येंणात्र दृष्टान्तदोषा न्‍्यायविदीरिताः। साध्यसाधनयुग्माना- 
मनिवृत्तेश्व संशयात्‌ )१-न्याय० २४-२५ । 

२ “था नित्यः शब्दो<मूरतत्वात्‌, कर्मबत्‌ परमाणु बद्‌ घटबदिति साध्यताधन- 
घर्मोमयविकला: | तथा सन्दिग्धसाध्यप्मदियश्च, यथा रागादिमानयं वचनाद्रथ्या- 
पुरुषबत्‌, मरणधर्माडयं पुरुषों रागादिमच्चाद्रश्यापु रषबत्‌ असबेशो5य॑ रागादि- 
मच्याद््यापुरुषवत्‌ इति । अनन्वयोडप्रदर्शितान्वयश्च, यथा यो वक्ता स रागादि- 
मानिष्टपुरुषवत्‌ , श्रनित्यः शब्दः कृतकत्वादू घटवत्‌ इति। तथा विपशीतान्वय:, 
यदनित्यं तत्‌ कृतकमिति । साधम्येंण । वैधम्येशापि, परमारुवत्‌ कमंवदाकाश- 
बदिति साध्याद्यव्यतिरेकिश: । तथा सन्दिग्धसाध्यव्यतिरेकादयः, यथाउसवशा: 
कपिलादयोइनाता वा, अविद्यमानसबशताततालिज्ञ भूतप्रमाणातिशयशासनत्यादिति, 
अनत्र वैधर््योदाहरणम्‌ , यः सर्वजः आपो वा स ज्योतिर्शानादिकमुपदिष्टवान्‌ , 
तद्थप मबध मानादिरिति, तन्रासबेशतानासतयोः साध्यधर्मयोः सन्दिग्धो व्यतिरिकः । 
सम्दिग्बसाधनन्यतिरेको यथा न तयीबिदा ब्राह्मणेन ग्राह्मयनचनः कश्चित्पुरुषो 
गगादिमस्कादिति, अ्रत्र वेधम्योंदाहरण ये आ्राह्यवचना न ते रागादिमन्तः तथथा 
गौतप्रादयों धर्मशासऊ्राणां प्रणेतार इति गौतमादिभ्यों रागादिमस्वस्थ साधनघमंल्य 
व्यावृसि! सन्दिग्धा | सन्दिग्धोभयब्यतिरेकी यथा, भ्रवीतरागा! कपिछादबः 

श्र 
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आ० देमचन्द्र नाम तो पसन्द करते हैं धृशान्तामास, पर उसे उदाहरणा- 


परिग्रहाग्रइयोगादिति, अ्रत्र वेधम्योदाहरणम, यो वीतरागो न तस्य परियग्रहमग्रहो 
यथरभादेरिति, . ऋषमादेरबीतरागत्व7रिप्रद्ा ग्रह्योगयो:. साध्यसाधनघर्मयोः 
सन्दिग्धो व्यत्तरिकः । श्रव्यतिरेकों यथा, अ्रवीतरागों वक्तत्वात्‌, वैधम्योंदाइरणम्‌, 
यत्रावीतरागर्तत नात्ति नस वक्ता, यथोपलणण्ड इृति, यश्यप्यपल्षखण्डादुभय॑ 
ध्यावृत्त यो सर्वों वीतरागों न वक्‍तेति व्याप्त्यः व्यतिरेकासिद्धेसब्यतिरंकः | 
अपदर्शितञ्यतिर को यथा, अनित्यः शब्द कृ तकत्वादाकाशवदिति । बिपरीतब्यतिरेको 
यथा, यदकृतक तन्नित्वं भवतीति |?-न्यायत्रि० ३. १२४-१३६ । 

तत्रापौरषेयः शब्दोअमूर्तत्वाद्‌ दु खबदिति साध्यपमंविकल इति । तस्थामेब 
प्रतिज्ञायां तस्मि-नेब देती परमाणुवबदिति साधनघर्मबिकल इति। कलशवदिति 
उभयघर्मविकल इति। रागादिमानय वक्तल्वात्‌ देवदत्तवदिति सन्दिग्धसाब्य- 
घमेंति। मरशघर्माइ्य॑ रागादिमसवास्म त्रवदिति सन्दिग्धसाधनधर्मेति | नाड्यं 
सवंदर्शों सरागलास्मुनिविशेषवद्ति सब्दिग्धोभयधर्मेति। रागादिमान्‌ विवक्तितः 
पुरुषों वक्तृत्वादिष्टपुरुपतदिति श्रनन्चयः | श्रनित्य: शब्दः कृतकत्वादू घ्वदित्य- 
प्रदर्शितावय इति। ग्रनित्य: शब्दः कृतकत्वात्‌ यदनित्यं तत्कृतक धटबदिति 
विपरीतान्यय इति। वैेधम्येंणापि .... । तेषु आरान्तमनुमान प्रमाणत्वात्‌ 
यत्पुनभ्रान्ति न भवति न तत्पमाणम, यथा स्वप्नशनमित्यसिद्धसाध्यव्यतिरेकः 
स्वप्नज्ञानात्‌ आन्तत्वस्थानिशृत्तेरिति। निर्विकल्पर्क प्रध्यक्ष प्रमाणत्वातू, यत्त 
सबिकल्पक न तत्‌ प्रमाणमः यया लेज्लिकमित्यसिद्धसाधनअयतिरेकः ल्ैन्निकात्य- 
माणत्वस्यानिवृत्ते! | नित्यानित्यः शब्दः सत्त्वातू यस्तु न नित्यानित्य: स न सन्‌ 
तदथ्यथा स्तम्म इत्यसिद्धोमयग्यतिरेकः, स्तम्मात्रित्यानित्यल्यस्थ चाब्यावृत्तेरिति | 
ख्सघंजोइनाप्तो वा कपिलः अतरणिक्रेकास्तवादित्वात, यः स्व श्राप्तो वास 
तणिकैकान्तवादी यथा सुगत इति सम्दिग्धसाध्यव्यनिरेक सुगतेड्सवंज्ञतानाप्ततयों 
साध्यप्रमयोव्यावत्तेः सन्‍्देहादिति | अनादेयवचनः कश्चिद्विवक्षितः पुरुषों रागादि- 
मच्तात्‌ या पुनरादेयवचनः स बीतराग: तद्यथा शौद्धोदनिरिति सन्दिस्पसाधन- 
व्यतिरेकः शोदोदने रागादिमत्त्वस्थ निवृत्त: संशयादिति | न बीतरागः कविल्ः 
करुणास्पदेष्वपि परमकृर्याउनर्पितनिजपिशितशकल्नत्थात्‌, यस्तु बीतरागः स 
कशरुणास्पदेष परमकृपया समपितनिजपिशितशकल्लस्तथ था तपनबस्धुरिति सब्दिग्धो- 
भयब्यतिरक इति तपनबस्घौ बीतरागत्वाभावस्य करुणास्पदेष्यपि परमकृपयानर्पित- 
निजपिशितशकलत्वत्य च व्याइते; सन्देहादिति | न वीतराग: कश्चिद्विवक्तितः 
घुरुषो वक्तृत्वात्‌, यः पुनर्वीतरागो न स वक्ता यथोपल्खणड इत्यव्यतिरेक इति। 
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मास के स्थान में क्‍यों पधन्द किया इसका,युक्तिसिद जुलासा भी कर दैते हैं! । 
दृष्टान्ताभापत के निरूपण में आ० दहेमचन्द्र की ध्यान देने योग्य महत्व की तीन 
विशेषताएँ हैं जो उनकी प्रतिभा की सूचक हैं-- १-उन्होंने सूजरचना, उदाहरण 
आदि में यद्यपि धर्मकीति को आदर्श रखा है तथापि बादिदेव की तरह पूरा 
अनकरण न करके घम्मकीत्ति के निरूपण में थोडा सा बुद्धिसिद्ध 
संशोधन भी किया है। धर्मकीत्ति ने अनन्वय और अ्रब्यतिरेक ऐसे जो दो 
मैंद दिखाए हैं उनको श्रा० हेमचन्द्र अ्ल्म न मानकर कहते हैं कि बाक़ी के 
श्राउ-आठ मेद ही श्रनन्‍्यय और अ्रत्यतिरेक रूप होने से उन दोनों का' पार्थक्य 
अनावश्यक है (प्र० मी २. १. २७)। आ० देमचन्द्र की यह दृष्टि ठीक है। 
२-आ० हेमचन्द्र ने धर्मकीर्ति के ही शब्दों में अप्रदर्शितान्यय श्रौर श्रप्रदर्शित- 
व्यतिरेक ऐसे दो भेद श्रयने सोलह मेदों.. दिखाए हैं (२, १. २७ ), पर 
इन दो भेदों के उदाहरण में धर्मकीरत्ति की अ्रपेत्ञा विचारप्वेक संशोधन किया 
है। धर्मकीर्ति ने प॒वंत्रतों अन्थय और अ्रव्यतिरिक दृशन्लामास जो न्यायप्रवेश 
थादि में रहेर उनका निरूपण तो श्रप्रदर्शितान्‍्वयय और श्रप्रदर्शित व्यतिरेक 
ऐसे नए दो अस्वर्थ रप्ट नाम रखकर किया? ओर न्यायप्रवेश आदि के अ्रन वय 
शरीर अ्रव्यतिरेक शब्द को रत भी लिया तथा उन नामों से नये उदाहरण 
दिवाए* जो उन नामों के साथ मेल खा सकें और जो न्यायप्रवेश श्रादि में 
अनित्य. शब्द: कृतकत्वादाकाशवदित्यप्रदशितब्यतिरेक इति। अनित्यः शब्दः 
कृतकत्वात्‌ू यदइतक॑ तत्रित्य॑े यथाकाशमिति बिपरीतन्यतिरेक इति |!--- 
प्रमाणन० ६, ६०-७६ | 

१ परार्थानुमानप्रत्तावादुदाइरणदोषा एवैते दृशान्तप्रभवत्वाच, दृशन्तदोषा 
इत्यब्यन्ते ।!-- प्र० मी० २, १. २९। 

२ अनन्वयों यत्र त्रिनास्वयेन साथ्यसाधनयोंः सहभाव: प्रदश्यते। क्या 
धघटे क्ृतकलमनित्यत्यं च दृष्टमिति । अ्रव्यतिरिको यत्र विना साध्यसाधननिवृत्त्या 
तद्विपक्षमातरों निदर्यते | यथा घटे मूर्तत्तमनित्यत्व॑ च॒ दृष्टमिति ।”-न्यायप्र० 
पृ०. ६-७ | “नित्यः शब्दोष्मूतंत्वात्‌.....अम्बरवदिति., .....अननुगत. , . « 
«  अययत्‌. , , . अव्यावु त्त. . - .?-प्रशस्त० पृ० २४७ | 

३ अग्रदर्शिता-बयः .,....-«अनित्यशब्दः कतकत्वातू घट्वत्‌ इति | श्रप्रद- 
शिंतब्यतिरेको यथा अनित्यः शब्द: कइतकत्वादाकाशवदिति '--स्यायत्रि० 
३. १२७, १३५। 

४ 'अनन्वयो...... ,.यंथा यो वक्ता स रामादिमान्‌ इृष्टपृरुषवत्‌ | श्रब्य- 
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नहीं भी ये | आ० देमचन्र ने धम्मंकीत्ति की ही संशोधित दृष्टि का उपयोग 
करके पूर्नवत्तों दिश्नाग, प्रशत्तपाद और धमम्मंकीर्ति तक के सामने कष्ट कि 
अपदर्शितान्यय या श्रप्रदर्शितम्यतिरेक दृष्टान्तामास तभी कहा जा सकता हे जब 
उसमें प्रमाण झ्र्पात्‌ दृष्टान्त ही न रहे, वीप्या श्रादि पदों का श्रग्रयोग इन 
दोषों का नियामक ही नहों केवल दृष्टान्त का अप्रदशन ही इन दोषों का नियामक 
है । पृव॑वर्ती सभी आ्राचाय इन दो दृष्टान्ताभासों के उदाहरग्णों में कम से कम- 
श्रम्बरवत्‌ घटवत्‌--जितना प्रयोग श्रनिवाय रूप से मानते थे। श्रा० हेमच-द्र 
के अनसार ऐसे दृष्टान्तवोधक बत्‌? प्रत्ययान्त किसी शब्दप्रयोग की जरूरत ही 
नहीं-इसी अपने भाव को उन्होंने प्रमाणमीमांपा ( २. १. २७ ) सूत्र की इृत्ति 
में निम्मलिखित शब्दों से स्पष्ट किया है--'एतो च प्रमाणस्य अनुपदशनाद्भधवतो 
न तु वीप्सासकवधारणपदानामप्रयोगात्‌ , सत्व्वपि तेषु, श्रसति प्रमाण , तयोर 
सिद्धेरिति ।! 

३-शआ० देमचन्द्र की तीसरी विशेषता अनेक दृष्टियों से बड़े मार्क की है | 
उस साम्प्रदायिकता के समय में जन्न कि धर्मंक्रीर्ति ने वेदिक और जैन सम्प्रदाय 
पर प्रथल चोट की और जन्र कि अ्रपने ही पूज्य बादी देवसूरि तक ने 'शास्य' 
कुर्यात्‌ शठ प्रति! इस नीति का आश्रय करके धम्मंकीर्ति का बदला चुकाया तब 
आ्रा० देमचनद्र ने हम स्थल में बुद्धिएतक उदारता दिखाकर साम्प्रदाविक मात 
के विष को कम करने की चेष्टा की | जान पड़ता है श्रपने व्याकरण की तरह" 
अपने प्रमाणग्र-य को भी सबंपाषंद--सर्वताधारण बनाने की आ० हेमचन्द्र 
की उदार इच्छा का ही यह परिणाम है। घर्मकीत्ति के द्वार ऋषम, वर्धमान 
आदि पर किये गए कटाक्ष और वाठिदेव के द्वारा सुगत पर किये गए प्रतिकटाक्ष 
का तकंशाम्न में कितना अनौचित्य है, उससे कितना रुचिभज्ञ होता है, यह 
सब सोचकर आ० देमचन्र ने ऐसे उदाहरण " रखे जिनसे सबका मतलब 
सिद्ध हो पर किसी को झाघात न हो । 

यहाँ एक बात और भी ध्यान देने योग्य है जो ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त् 
की है | धर्म्मकीर्ि ने अपने उदाहरणों में कपिल आदि में असबंशत्य और 


तिरेको यथा श्रवीतरागो बक्तृत्वात्‌, वेधम्पोंदाइरणम्‌ , यत्रावीतरागत्व नास्ति न 
से बक्ता यथोपल्श्बण्ड इति ।-न्‍्यायवि० ३, १२७, १३४ | 

१ 'स्वपाधंदत्याथ शब्दानुशासनस्यथ सकल्द्श नसमूहात्मकत्याद्वादसमाभय- 
णमतिरमणीयम्‌ ।-हैमश० १. १. २। | 

२ प्र» मी० २. १६. २५। 
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इंनातत्य साधक थो अनुमान प्रयोग रखे हैं उनका ध्यरूप तथा तदम्तरांत देशु 
का स्वरूप बिचारते हुए जान पड़ता है कि ठिदसेन के स्ष्मात मैसे और 
समन्‍्तमभद्र के आप्तमीमासा जैसे कोई वूसर अन्थ घमंकीत्ति के सामने अवश्य 
रदे हैं जिनमें जैन ताकिंकों ने अ्रन्य सांख्प आदि दशशनमान्य कपिन्ष झादि की 
सर्वशता का और श्रातता का निराकरण किया होगा | 


ई० १६२६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


दूषण दृपणाभास 


परार्थानुमान का एक प्रकार कथा" भी है, जो पक्ष-प्रतिपक्षभाव के सिवाय 
कमी शुरू नहीं होती | इस कथा से संबन्ध रखनेवाले अनेक पदाथों का 
निरूपण करनेवाला साहित्य विशाल परिमाण में इस देश में निर्मित हुआ दे । 
यह साहित्य मुख्यतया दो परम्पराओं में विभाजित दहै--अआक्षण--वै।दक परम्परा 
श्रौर श्रमण--वे दिकेतर परम्परा । वैदिक परम्परा में न्याय तथा वेद्यक सम्प्रदाय 
का समावेश हे। भ्रमण परम्परा में बौद्ध तथा जेन सम्प्रदाय का समावेश है | 
वैदिक परम्परा के कथा संबन्धी इस वक्त उपलब्ध साहित्य में अक्षपाद के 
न्यायसूत्र तथा चरक का एक प्रकरण-बिमानस्थान मुख्य एवं प्राचीन है। 
स्यायभाष्य, न्यायवार्चिक, तात्पयंटीका, स्यायमज्ञरी आदि उनके टीकाग्रन्थ तथा 
न्यायकलिका भी उतने ही महत्त्व के हैं । 

बौद्ध सम्प्रदाय के प्रस्तुत विषयक साहित्य में उपायहददय, तकशाप््न॑, 
प्रमाणसमुच्चय, न्यायमुस्त, न्यायबिसदु, बादन्याय इत्यादि अन्थ मुख्य एवं 
प्रतिष्ठित हैं । 

जैन सम्प्रदाय के प्रस्तुत साहित्य में न्यायावतार, सिद्धिविनिश्चयटीका, 
न्यायविनिश्चय, तत््वाथश्क्ञोकवात्तिक, प्रमेयकमरूमात्तस्ड, प्रमाणनयतत्वालोक 
इत्यादि भ्न्थ विशेष महत्व के हैं। उक्त सब परस्पराश्नों के ऊपर निर्दिष्ट 
साहित्य के आधार से यहाँ कथासम्बन्धी कतिपय पदाथों के बारे में कुछ मुद्दों 

! पुरातक्त्य पु० २. अड्डु २२ में मेरा लिखा 'कथापद्वतिनु| स्वरूप अने 
तेना साहित्यनु दिग्दर्शन' नामक लेख देखें । 


श्र 


पर लिखा जाता है जिनमें से लबते पहले वृषण और दृषंशाभास फो लेकर 
वित्ञार किया जाता है। वृषण और दूषणाभास के नोचे लिखे मुद्दों पर यहाँ 
विचार प्रस्तुत हे--१. इतिहास, २. पर्याय--समानार्थक शब्द, रै. निरूपण- 
प्रयोजन, ४. प्रयोग की अनुमति या विरोध, ४. भेद-प्रमेद । 

१--दृषण और दूषणाभास का शास्त्रीय मिख्पण तथा कथा का इतिहास 
कितना पुराना है यह निश्यवूर्वक कहा नहीं जा सकता, तथापि इसमें कोई सन्देह 
नहीं कि व्यवद्दार में तथा शाज््र में कथा का स्वरूप निश्चित हो जाने के बाद 
बहुत ही जल्दी दूषण ओर दूषणाभास का स्वरूप तथा वर्गीकरण शात््रयद्ध 
हुआ होगा | दुषण और दृषणामास के कमोबेश निरूपण का प्राथमिक यश 
ब्राह्मण परम्परा को हे | बौद्ध परम्परा में उसका निरूपण ब्राह्मण परम्परा द्वारा 
ही दाखिल हुआ है। जेन परम्पण में उस निरूपण का प्रथम प्रवेश साक्षात्‌ 
तो बौद्ध साहित्य के द्वारा ही हुआ जान पड़ता है। परम्परया न्याय साहित्य 
का भो इस पर प्रभाव अ्रवश्य है। फिर भी इस बारे में वैद्यक साहित्य का 
जैन निरूपण पर कुछ भी प्रभाव पड़ा नहीं है जैसा कि इस विपय के बौद्ध 
साहित्य पर कुछ पड़ा हुआ जान पड़ता है। प्रस्तुत विषयक साहित्य का निर्माण 
ब्राकश्षण परम्परा में ईं० स० पूर्व दो या चार शताब्दियों में कमी प्रारम्म हुआ 
जान पड़ता है जब कि बौद्ध परम्परा में वह ईसवी सन्‌ के बाद ही शुरू हुश्रा 
श्रौर जैनपहम्परा में तो और मी पीछे से शुरू हुआ है। बौद्ध परम्परा का वह 
प्रारम्म ईसवी के बाद तीसरी शताब्दी से पुराना शायद ही हो और जैन परम्परा 
का वह प्रारम्भ ईसबी सन्‌ के बाद पाँचवीं छुठी शताब्दी से पुराना शायद ही हो । 

२--उपालम्म, ग्रतिषेव, दूषण, खण्डन, उत्तर इत्यादि पर्याय शब्द हैं। 
इनमें से उपालम्म, प्रतिषिव श्रादि शब्द न्याययूत्र (१. २.१) में प्रयुक्त 
हैं, जन्र कि दूषण आदि शब्द उसके भाष्य में आते हैं। प्रस्तुतविषयक बौद्ध 
साहित्य में से तकशाज्ञ, जो प्रो० दुथची द्वारा प्रतिसंस्क्ृत हुआ है उसमे खए्डन 
शब्द का बार-बार प्रयोग है जब कि दिडनाग, शड्डरस्वामी, धर्मकीत्ति आ्रादि ने 
दूषण शब्द का ही प्रयोग किया है। (देखो-न्यायमुख का० १६, न्यायप्रवेश 
पृ० ८, न्यायबिन्दु० ३, १३८ )। जैन साहित्य में मिन्न-मिन्न अन्यों में उपालम्म, 
दूषण आदि सभी पर्याय शब्द प्रयुक्त हुए हैं। जाति, अरत्दुत्तर, असम्यक्‌ 
लग्डन, दूषणामास आदि शब्द पर्यायभूत हैं जिनमें से जाति शब्द न्याय परम्परा 
के साहत्य में प्रधानतया प्रयुक्त देखा जाता है। बौद्ध साहित्य में असम्यक्‌ 
खण्डन तथा जाति शब्द का प्रयोग कुछ प्राचीन ग्रन्थों में है, पर दिडनाग से 
छ्ेकर सभी बौद्धताकिंकों के तकंग्रस्थों में दूषणामास शब्द के प्रयोग का प्राधान्य 


नै 


हो गया है । जैन तबंप्रन्थों में मिथ्योत्त, जाति और दृषणामास आदि शब्द 
प्रयुक्त पये जाते हैं | 

३--उद्देश विभाग और लक्षण आदि द्वारा दोषों तथा दोषाभासों के 
निरूपण का प्रयोजन सभी परम्पराओं में एक ही माना गया है श्रौर बह यह 
कि उनका यथार्थ ज्ञान किया जाए जिससे वादी स्वयं अपने स्थापनावाक्य में 
उन दोषों से बच जाय ओर प्रतिबादी के द्वाया उद्धावित दोषामास का दोषा- 
भासत्व दिखाकर अपने प्रयोग को निर्देष साबित कर सके । इसी मुज्य प्रयोजन 
से प्रेरित होकर किसी ने अपने ग्रथ में संक्षेप से तो किसी ने विस्तार से, किसी 
ने अमुक एक श्रकार के वर्गीकरण से तो किसी ने दूसरे प्रकार के वर्गीकरण से, 
उनका निरूपण किया है। 

४--उक्त प्रयोजन के बारे में सब का ऐकमत्य होने पर भी एक विशिष्ट 
प्रयोजन के विषय में मतभेद अवश्य है जो खास ज्ञातव्य है। वह विशिष्ट 
प्रयोजन हे--जाति, छुल थ्रादि रूप से श्रसत्य उत्तर का भी प्रयोग करना । 
न्याय ( न्यायसू० ४.२.४० ) हो या वेद्यक ( चरक-विमानस्थान प्रृ० २६४ ) 
दोनों ब्राह्मण परम्पराएं असत्य उत्तर के प्रयोग का भी समथ्न पहले से अभी 
तक करती आई है | बौद्ध परम्परा के भी प्राचीन उपायद्धदय आदि कुछ ग्रन्थ 
जात्युत्तर के प्रयोग का समर्थन ब्राह्मण परम्परा के ग्रन्थो की तरह ही साफ-साफ 
करते हैं, जब्र कि उस परम्परा के पिछुले ग्रन्थों में जास्युत्तरों का वर्णन होते 
हुए भो उनके प्रयोग का स्पष्ट व सबल निपेष है--वादन्याय प_ृ० ७०। जेन 
परम्परा के ग्रन्थों में तो प्रथम से ही लेकर मिथ्या उत्तरों के प्रयोग का सर्बथा 
निषेध किया गया है--तत्त्वार्थशलो० प्र० २७: । उनके प्रयोग का समथन 
कमी नहीं किया गया | छल-जाति युक्त कथा क्तंव्य है या नहीं इस प्रश्न पर 
जब जब्र जन ता्िकों ने जैनेतर तार्किकों के साथ चर्चा की तब तब उन्होंने 
अपनी एक मात्र राय यही प्रकट की कि वेसी कथा कतंव्य नहीं त्याज्य* हे। 
ब्राझण बौद्ध और जेन सभी भारतीय दशशनों का अन्तिम व मुख्य उद्देश मोक्ष 
बतलाया गया है श्र मोक्ष की सिद्धि असत्य या मिथ्याज्ञान से शक्य ही नहीं 
जो ज़ास्युत्तरों में ग्रवश्य गर्भित है। तब केवल जैनदरशन के अनुसार ही क्‍यों, 
बल्कि ब्राह्मण श्रौर बौद्ध दर्शन के अनुसार भी जात्युत्तरों का प्रयोग अप्तगत है । 
ऐसा होते हुए भी श्राह्मण और बौद्ध तार्किक उनके प्रयोग का समर्थन करते 
हैं और जैन तार्किक नहीं करते इस अ्रन्तर का बीज क्‍या है, यह प्रश्न अवश्य 





१ देखो सिद्धसेनक्ृत वादद्वानिशिका ; बादाष्टक ; न्यायवि० २, २१४। 
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पेदा होता है। इसका जवाब जैन और जैनेतर दर्शनों के अधिकारियों की 
प्रकृति में है। जैन दर्शान मुख्यतया त्यागप्रधान होने से उसके अधिकारियों 
में मुमुक्तु ही मुख्य हैं, गहस्थ नहीं। जब कि ब्राह्मण परम्पत चातुराभमिक 
होने से उसके अधिकारियों में गृहस्थों का, खासकर विद्वान आक्षण ग्हस्थों 
का, वही दर्जा है जो त्यागियों का होता है। गाहईंस्थ्य की प्रधानता होने के 
कारण ब्राह्मण विद्वानों ने व्यावहारिक जीवन में सत्य, श्रष्टिता आदि नियमों 
पर उतना भार नहीं दिया जितना कि जैन त्यांगियों ने उन पर दिया | गाहंस्थ्य 
के साथ श्रथ॑ज्ञाभ, जयतृष्णा आदि का, त्यागजीवन की अपेक्षा अधिक सम्बन्ध 
है। इन कारणों से ब्राह्मण परम्परा में मोह्ठ का उद्देश होते हुए भी छब, 
जाति आदि के प्रयोग का समर्थन हेना सहज था, जब कि जैन परम्परा के 
लिए बेसा करना सहज न था । क्‍या करना यह एक बार भ्रकृृति के श्रनुसार 
तय हो जाता दे तब्र विद्वान्‌ उसी कर्तव्य का सयुक्तिक समर्थन भी कर लेते हैं । 
कुशाग्रीयबुद्धि ब्राक्षण ता्किकों ने यही किया | उन्होंने कहा कि तत्वनिर्णय 
को रद्या के वास्ते कमी-कमी छुल, जाति आदि का प्रयोग भी उपकारक होने 
से उपादेय है, जैसा कि अह्लुररत्वा के वास्ते सकश्टक बाड़ का उपयोग | इस 
दृष्टि से उन्होंने छुल, जाति श्रादि के प्रयोग की भी मोक्ष के साथ सज्नति 
बतल्ाई | उन्होंने अपने समर्थन में एक बात स्पष्ट कह्द दी कि छूंल, जाति श्रादि 
का प्रयोग भी तत्वज्ञान की रत्ञा के सिवाय ल्ञाभ, ख्याति आदि अन्य किसी 
भौतिक उद्द श से कर्तव्य नहीं है। इस तरह अ्रवस्थाबिशेष में छुल्ल, जाति 
आदि के प्रयोग का समर्यन करके उसकी मोत्ञ के साथ जो सक्ञति ब्राक्षण 
तार्किको ने दिखाई वही बौद्ध ताकिंकों ने अ्क्चरश: स्वीकार करके अपने पत्ष 
में भी लागू की । उपायद्ददय के लेखक बौद्ध तार्किक ने--छुल जाति श्रादि 
के प्रयोग की मोज्ञ के साथ कैसी श्रसज्ञति है--यह आशा करके उसका 
समाधान अ्रक्षपाद के ही शब्दों" में किया है कि आम्रफल की रक्ता श्रादि के 
बास्ते कश्टकिल बाड़ की तरह सद्धम की रक्षा फे लिए. छलादि भी प्रयोगयोग्य 
हैं। वादसम्बन्धी पदार्थों के प्रथम चिन्तन, वर्गीकरण और सब्ृत्तन का भेय 
ब्राप्षण परम्परा को है या बोद्ध परम्परा को, इस प्रश्न का घुनिनिश्त जबाब 

१ तत्वाध्यवसायसंरत्षणार्थ' जल्यवितर्टे बीजप्ररोहसरत्षणाथ कर्टकशाखा- 
वरणफ्त्‌ न्याय तू० ४.२.५० । “यथाम्रफल्लपरिपुष्ठिकामेन तत्‌(कछ्)परिरक्षणार्थ 
बहिबंहुतीदश कश्टक निकरबिन्यासः क्रियते, बादारग्मोडपि तभैवाधुना सद्धमंरक्षण- 
च्छुया न ठु ख्यातिज्ञामाय ।१-उपायदुदय पृ० ४ | 
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छुलांदि के प्रयोग के उस समान समयन में से मित्र जाता है। बोद्ध परम्परा 
मूल से ही जैन परम्परा की तरह त्यागिमिचुप्रधान रही हे और उसने एकमात्र 
निर्बाण तथा उसके उपाय पर भार दिया है। वह अपनी प्रकृति के अनुसार 
शुरू में कमी छल आ्रादि के प्रयोग को सद्भत मान नहीं तकती जैसा कि ब्राह्मण 
परम्परा मान सकती दै। अतएव इसमें सन्देह नहों रहता कि बुद्ध के शान्त 
और अ्क्लेश धर्म की परम्परा के स्थापन व प्रचार में पड़ जाने के बाद 
भिक्ुकों को जब ब्ाझण बिद्वानों से लोहा लेना पड़ा तभी उन्होंने उनकी 
वादपद्धति का विशेष अभ्यास, प्रयोग ब समर्थन शुरू किया। श्रोर जो जो 
ब्राह्मण, कुल्लागत संस्कृत तथा न्याय विद्या सीखकर बौद्ध परम्परा में दीद्धित 
हुए वे सभी अपने साथ कुलधम की बे ही दलीलें ले आए जो न्याय परम्परा 
में थीं। उन्होंने नवसस्‍्वीकृत बौद्ध परम्परा में उन्हों वादपदार्थों के अ्रभ्यास और 
प्रयोग आदि का अचार किया जो न्याय या वेचक आदि ब्राक्षण परम्परा में 
प्रसिद्ध रदे । इस तरह प्रकृति में जैन और बौद्ध परम्पराएँ. तुल्य होने पर भी 
ब्राक्षण विद्वानों के प्रथम सम्पक और सघर्ष की प्रधानता के कारण से ही 
बोद् परम्परा मे आह्यण परम्परानुसारी छुज्ञ आदि का समर्थन प्रथम किया 
गया । अ्रगर इस बारे में आझण परम्परा पर बौद्ध परम्परा का ही प्रथम प्रभाव 
होता तो किसी न किसी श्रति प्राचीन ब्ाह्षण ग्रन्थ में तथा बौद्ध भ्न्य में बौद्ध 
प्रकृति के अनुसार छुल्लादि के वजन का ही ऐकास्तिक उपदेश होता। यययपि 
बौद्ध तार्किका ने शुरू में छुज्नादि के समर्थन को ब्राक्षण परम्परा मे से अपनाया 
पर आगे जाकर उनको इस समर्थन की अपने धर्म की प्रकृति के साथ विशेष 
असंगति दिखाई दी, जिससे उन्होंने उनके प्रयोग का स्पष्ट ध सयुक्तिक निषेध 
ही किया । परन्तु इस बारे में जेन परम्पप की स्थिति निराली रही। एक तो 
यह बोद्ध परम्परा की अपेक्षा त्याग और उदासीनता में विशेष प्रसिद्ध रही, 
दूसरे इसके निम्नंन्थ भिक्ुक शुरू में ब्राह्मण तार्किकों के सम्पर्क व संघर्ष में 
उतने न श्राये जितने बोद्ध भिद्ुक, तीसरे उस परम्परा में सस्कृत भाषा तथा 
तदाशित विद्यात्रों का प्रवेश बहुत घीरे से और पीछे से हुआ | जब यह हुआ 
तब भी जेन परम्परा की उत्कट त्याग की प्रकृति ने उसके घिद्वानों को छुल 
श्रादि के प्रयोग के समर्थन से त्रित्षकुल ही रोका। यही कारण है कि, सकझ 
से प्राचीन और प्राथमिक जेन तक ग्रन्थों में छुल्लादे के प्रयोग का स्पष्ट निषेध 
व परिह्ास" मात्र है | ऐसा होते हुए भी आगे जाकर जेन परम्परा को जब 


१ देखो सिद्धसेनकृत वादद्वाजिशिका । 
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दूसरी परम्पराश्रों से बार बार बाद में मिड़ना पड़ा तब उसे अनुभव हुआ कि 
छुल आदि के प्रयोग का ऐकान्तिक निषेध व्यवहाय नहीं। इसी अनुभव के 
के कारण कुछ जैन तार्किकों ने छूल आदि के प्रयोग का श्रापघादिक रूप से 
अवस्थाविशेष में समर्थन मी किया" । इस तरह श्रन्त में बौद श्रौर जैन दोनों 
परम्पराएँ एक या दूसरे रूप से समान भूमिका पर आ गहं। बौद्ध विद्वानों ने 
पहले छुलादि के प्रयोग का समर्थन करके फिर उसका निषेध किया, जब कि 
जैन विद्वान पहले आत्यन्तिक विरोध करके श्रन्त में भ्रंशतः उससे सहमत हुए । 
यह ध्यान में रहे कि छुल्लादि के आपवादिक प्रयोग का भी समर्थन श्वेताम्बर 
तार्किकों ने किया है पर ऐसा समर्थन दिगम्बर तार्किक्ों के द्वारा किया दुआ 
देखने में नहीं आता | इस अन्तर के दो कारण मालूम होते हैं। एक तो 
दिगम्बर परम्परा में औत्सगिक त्याग अंश का ही मुझ्य विधान है और दूसरा 
ग्यारहवीं शताब्दि के बाद भी जैसा श्वेताम्बर परम्परा में विविध प्रकृतिगामी 
साहित्य बना बेसा दिगम्बर परम्परा में नहीं हुश्रा । ब्राह्मण परम्परा का छुल्लादि 
के प्रयोग का समर्थन तथा निषिध प्रथम से ही अधिकारीविशेषानुसार वैकल्पिक 
होने से उसको श्रपनी दृष्टि बदलने को जरूरत ही न हुई | 

४५ - श्रनुमान प्रयोग के पक्ष, हेतु, दृष्टान्‍न्त आदि अवयब हैं। उनमें 
श्रानेवाले वास्तविक दोषों का उद्वाटन करना दूषण है और उन अवयदों के 
निर्दोष होने पर भी उनमें श्रसत्‌ दोपों का आरोपण करना दृषणाभास है | 
ब्राह्मण परम्परा के मौलिक ग्रन्थों में दोषों का, खासकर हेतु दोषों का ही वर्णन 
है | पक्ष, दृष्टन्त आदि के दोषों का स्पष्ट वैसा वन नहीं है जैता बोद्ध 
परम्परा के ग्रन्धों में दिइनाग से लेकर वर्णन है । दुषणामास के छुल, जाति रूप 
से मेद तथा उनके प्रभेदो का जितना विस्तृत व स्पष्ट वर्शन प्राचीन ब्राह्मण ग्रन्थों में 
है उतना प्राचीन बौद्ध ग्रन्थों में नहीं है श्रीर पिछले बौद्ध ग्रन्थों में तो वह नांम- 
शेष मात्र हो गया है। जैन तकंग्र-थों में जो दूषण के भेद-प्रभेदों का बणन है 
वह मूलतः बौद् ग्रन्थानुसारी ही है और जो दृषधणाभास का वर्णन है वह भी 
बौद्ध परम्परा से साज्षात्‌ सम्बन्ध रखता है! । इसमें जो ब्राह्षण परम्परानुसारी 
वर्शन खण्डनीयरूप से आया है वह खासकर न्यायसूत्र और उसके टीका, उप- 
टीका ग्रन्थों से श्राया है| यह अ्रचरज की बात है कि ब्राक्षण परम्परा के वैद्यक 


१ श्रयमेब विधेयस्तत्‌ तत्तज्ञेन तपशध्विना | देशाच्यपेक्याउन्योडपि विशाय 
गुसलाबबम्‌ ॥-यशो० वादद्वा० श्लोन ८। 
२ मिल्ाओ-न्‍्यायमुख, न्यायप्र वेश और न्‍्यायावतार | 
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प्रन्थ में आनेवाले दूषणाभास का निर्देश जैन भ्रम्थों में खए्डनीय रूप से भी कहीं 
देखा नहीं जाता | 

श्रा० हेमचन्द्र ने दो यूत्रों में क्रम से जो दूषण और दृषणमास का लक्षण 
रचा हे उसका अम्य प्रन्थों की अपेक्षा न्‍्यायप्रवेश ( पृ० ८ ) की शब्दस्बना के 
साथ अ्रधिक साहश्य है। परन्त॒ उन्होंने यूत्र की व्याख्या में जो आत्युत्तर शब्द 
का अ्रथप्रद्शन किया है वह न्यायत्रिल्दु ( ३. १४० ) की धर्मोचरीय व्याख्या से 
शब्दरा; मिलता है। देमचदद्र ने वृषणाभासरूप से चोबीस जातियों का तथा 
तीन छज्लों का जो बर्णन किया है वह श्रह्वरशः जयन्त की न्यायकल्षिका ( पृ० 
१६-२१ ) का अवतरणमात्र है। 


आ० देमचन्द्र ने छुल को भी जाति की तरद शसदुत्तर होने के कारण 
जात्युत्तर ही माना है। जाति हो या छुल सभ्चका प्रतिसमाधान सच्चे उत्तर से ही 
करने को कहा है, परन्तु प्रत्येक जाति का अ्लग-श्रत्षग उत्तर जेसा अ्क्ञपाद ने 
स्वयं दिया है, वैसा उन्होंने नहीं दिया--प्र ० मी० २. १. २८, २६ | 


कुछ ग्रन्थों के श्राधार पर जातिवरिपयय एक कोष्ठक नीचे दिया जाता है-- 


स्यायस्‌त्र । बादविधि, प्रमाणसमृच्चय, उपायह्दय | 
न्यायमुख, तकशात्न । 

साधम्यंसम हि रु 
वैधम्यंसम हा 8 
उत्कपंकम हा 9 
अपकर्षसम ५ छ 
वग्यसम पे कि 
श्रवश्यसम मर 5 
विकल्पसम न 49४ 
साध्यसम 538 

प्राप्तिमम ; 9 
अप्राप्िसम 9 9 
प्रसज्ञसम को *०* 
प्रतिदशन्तसम ५5 श 
झनुत्पत्तितम 4 9 


संशय श य सम मं 95 9) 


खर्थापचितम 
अषिशेषसम 
उपपत्तितम 
उपलब्धिसम 
अनुपत्ब्धिसम 
नित्यसम 
अनित्यसम 
कायसम 


ईं० १६३६ | 


9) 


कार्यमेद 
अनुक्ति 
स्वार्थविदद्ध 


भेदा मेद, प्रश्नबाहुलयोत्तराल्पता, 
प्रश्नाल्पतोत्तरबाहुल्प, हेतुसम, 
व्याति, श्रव्याप्तिमम, विरुद्ध, 
अवियद्ध, असंशव, शभ्रुतिसम, 
भुतिभिन्न । 


[ प्रमाण मीमांसा 


वादविवार 


प्रश्नोत्त रूप से और खगडन-मण्डन रूप से चर्चा दो प्रकार की है। 
खगटन-मण्दन रूप चर्चा-श्रथ में सम्माषा, कथा, वाद, आदि शब्दों का प्रग्मोग 
देला जाता है। सम्माषा शब्द चरक आदि वेद्कीय ग्रन्थों में प्रसिद है, जब 
कि कया शब्द न्याय परघरा में प्रसिद्ध है। वैय्क परम्परा में सम्भाषा के सन्धा- 
यसम्माषा और विशशश्यसम्भाषा ऐसे दो मेद किए हैं ( चरकसं० प्रृ० २६३ ); 
जब कि न्याय परम्परा ने कथा के वाद, जल्प, वितरडा ये तीन भेद किए हैं 
(ल्यायवा० प्र १४६) । वैद्यक परम्परा की सन्धायसम्माषा ही न्याय परम्परा की 
वाद कथा है। क्यांकि वैद्यक परम्परा में सन्‍्धायतम्भाषा के जो और जैसे अ्रषि- 
कारी बताए. गए. हैं ( चरकसं० प्र० २६३ ) वे और वैंसे हे अधिकारों वाद 
कथा के न्याय परम्परा ( न्यायवू० ४. २. ४८) में माने गए हैं। सन्धाय- 
सम्माषा और वाद कथा का प्रयोजन भी दोनों परम्पराओ्रों में एक ही--तत्त्य- 
निर्णय है । वैद्यक परम्परा जिप चर्चा को विश्ह्यसम्माषा कहती है उसी को न्याय 
परम्परा जल्प और वितण्ड कथा कहती है। चरक ने विश्य्यप्तम्माषा ऐसा 
सामान्य नाम रखकर फिर उसी के जला और वितश्डा ये दो भेद बताए हैं-- 
(पृ० २६५) । न्याय परम्परा में शन दो मेदों के वारते विशृह्मयतम्माषा! शब्द 
प्रसिद्ध नहीं है, पर उसमें उक्त दोनों मेद विजिगीषुकथा शब्द से व्यवद्वत होते 
हैं ( न्यायवा प्र० १४६ )। श्रतएव वैध्यक परम्पस का “विगह्मसम्माधा! और 
न्याय परम्परा का “विजिगोषुकथा? ये दो शब्द बिल्ञकुत्ञ समानायेक हैं; न्याय 
परप्परा में बद्यपि विश्ह्मसम्माषा इस शब्द का खास व्यवहार नहीं है, तथापि 
उसका प्रतिबिम्बप्राय 'विगद्यकथन” शब्द मूल न्यायसूत्र (४. २. ५१ ) में ही 
प्रयुक्त दैे। इस शाब्दिक और श्रार्थिक संक्षित तुलना से इस बात में कोई 
सन्देह नहीं रहता कि मूल में न्याय और वैद्यक दोनों परम्पराएँ एक ही विचार के 
दो मिन्न प्रवाह मात्र हैं। बौद्ध परम्परा में खास तौर से कथा अर्थ में वाद शब्द 
के प्रयोग की प्रधानता रही है | कथा के वाद, जल्प आदि अवान्तर भेदों के वास्ते 
उस परम्परा में प्रायः सदु-धर्मवाद, विवाद आदि शब्द प्रयुक्त किये गए हैं। 
जैन परम्परा में कथा श्रर्थ में कवचित्‌" जल्प शब्द का प्रयोग है पर सामान्य 


१ “कि तत्‌ जल्पं बिदुः ! इत्याइ-समथंवचनम? |-सिद्धिवि० टी० 
पृ० ९४४ 8॥ 
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रूप से सर्वत्र उस अर्थ में वाद शब्द का ही प्रयोग देखा जाता है। जन पर- 
म्पय कथा के जल्प और वितरणडा दो प्रदारों को प्रयोगयोग्य नहीं मानती ।श्रतणव 
उसके मत से बाद शब्द का वही अर्थ है जी-वैधक परम्परा में सन्‍्धायसम्माषा 
शब्द का ओर न्याय परम्परा में वादकथा का है। बौद्ध तार्किकों ने भी आगे 
जाकर जल्प और वितए्डशा कथा को त्याज्य बतलाकर केवल वादकथा को ही 
कर्तव्य रूप कहा है। श्रतएव इस पिछली बौद्ध मान्यता और जैन परम्परा के 
बीच वाद शब्द के श्रर्थ में कोई अन्तर नदी रहता । 

वैद्यकीय सन्धायसम्भाषा के अधिकारी को बतलाते हुए चरक ने महत्त्व का 
एक श्रनसूयक विशेषणा दिया है, जिसका अर्थ हे कि वह अधिकारी अ्रसूया- 
दोषमुक्त हो। अक्षपाद ने भी वादकथा के अ्रधिकारियों के वर्णन में अनुसूयि! 
विशेषण दिया है | इससे सिद्ध है कि चरक और अ्रद्वपाद दोनों के मत से 
वादकथा के अधिकारियों में कोई अन्तर नहीं | इसी भाव को पिछले नैयायिकों 
ने वाद का लक्षण करते हुए एक ही शब्द में व्यक्त कर दिया है कि--तत्त्- 
बुभुत्सुकपा वाद है ( केशव० तकंभाषा प० १२६ )। चरक के कथनानुमार 
विश्यसम्भापा के श्रघिकारी जय-पराजयेब्छु और छुलबल्लसम्पन्न सिद होते हैं, 
स्मायपरम्परा के अ्रनुसार जल्प-वितर्दा के बेसे हो अधिकारी माने जाते है। 
इसी भाव को नेयायिक “विजिगघुकथा-जल्प-वितरडा! इस लक्षणवाक्य से 
व्यक्त करते हैं| वाद के अधिकारों तत्ततबुभुत्मु किस-किस शुण से युक्त होने 
घाहिए, और वे किस तरह झपना वाद चलाएँ. इसका बहुत ही मनोहर व 
समान वर्णन चरक तथा न्यायभाष्य आदि में है। 

न्याय परम्परा में जल्पवितर्ढा कथा करनेवाल्ले को विजिगीपु माना हे 
जैसा कि चरक ने; पर वेसी कथा करते समय वह्द विजिगीपु प्रतिबादी और 
अपने बीच किन-किन गुण-दोपों की तुलना करे, श्रपने श्रेट, कनिष्ठ था बयबरी- 
बाले प्रतिवादी से किस्त-किस प्रकार की सभा और कैसे सभ्यों के बीच किस-किस 
प्रकार का बर्ताव करे, प्रतिवादी से आदठोप के साथ केसे बोले, कमी केसा 
फ्िडके इत्यादि बातों का जेसा विस्तृत व आँखोंदिखा वणन चरक (पृ० २६४ ) 
मे किया हे वसा न्याय परम्परा के ग्रस्थो में नहीं है। चरक के इस वर्णन से 
कुछ मिलता-बुलता वर्णन जैनाचार्य पिद्धोल ने अपनी एक वादोपनिपद्द्धा- 
श्रिंशिका में किया है, जिसे चरक के व्शन के साथ पढ़ना चाहिए बौद्ध 
परम्परा जब्र तक त्याय परम्परा की तरह जल्पकथा को मी मानती रही तत्र तक 
उसके अनुसार भी वाद के अधिकारी तत्वबुभृत्सु और जल्पादि के अधिकारी 
पिजिगीयु ही फत्नित होते हैं, जैसा कि न्‍्यायपरम्परा में | उस प्राचीन समय का 


श्र 


बौद्ध विजिगीषु, नैयायिक विजिगीषु से मिन्न प्रकार का सम्भव नहीं, पर जब्न से 
बौद्ध परम्परा में छल्ठ आदि के प्रयोग का निषेध होने के कारण जल्पकया नाम- 
शेष हो गई और बादकथा ही अ्वशिष्ट रही तब से उसमें अ्रधिकारिद्देनिष्य का 
प्रश्न ही नहीं रहा, जैसा कि जैन परम्परा में । 

जैन परम्परा के अनुसार चतुरज्ञयाद के अधिकारी विजिगीषु हैं। पर 
न्याय-वेद्यक-परम्परासम्मत विजगीषु और जैनपरम्पराय्म्मत विजियधु के श्रर्थ में 
बड़ा श्रन्तर है। क्योंकि न्याय-वैद्यक परम्परा के अनुसार विजिगीषु वही है जो 
न्याय से या भ्रन्याथ से, छुल आदि का प्रयोग करके भी प्रतिवादी को परगास्‍्त 
करना चाहे, जब्र कि जैनपरम्परा विजिगीषु उसी की मानती है जो अपने पत्त की 
सिद्धि करना चाहे, पर न्याय से; श्रन्याय से छुलादि का प्रयोग करके कभी 
नहीं । इस दृष्टि से जैनपरम्परासम्मत विजिगीबु असूयाबान्‌ होकर भी न्यायमार्ग 
से ही श्रपना पक्ष सिद्ध करने का इच्छुक होने से करीत्र-करीब स्याय-परम्परासम्मत 
तच्चबुभुत्सु की कोटि का हो जाता है | जेन परम्परा ने विजय का ग्यर्थ-अपने 
पक्ष की न्याय्य सिद्धि ही किया है, न्याय-वैद्यक परम्परा की तरह, किसी भी 
तरह से प्रतिवादी को मूक करना नहीं । 

जैन परम्परा के प्राथमिक तार्किक्रों * ने, जो विजिगीषु नहीं हैं ऐसे बीतराग 
व्यक्तियों का भी बाद माना है। पर वह बाद चतुरज्ञ नहीं है। क्योंकि उसके 
अधिकारी भल्ते ही पक-प्रतिपक्ष लेकर प्रव्ृत्त हों पर वे श्रयूयामुक्त होने के 
कारण किसी सभापति या सभ्यो के शासन की श्रपेज्ञा नहीं रखते। वे झ्रापस 
में ही तत्वचोध का विनिमय या स्वीकार कर लेते हैं। जेंन परमरा के विजिगीपु 
में ओर उसके पृर्वोक्त तत््वनिर्शिनीधु में श्रन्तर इतना ही है कि विजिगोषु 
न्यायमार्गसे चलनेवाले होने पर मी ऐसे अयूयामुक्त नहीं होते जिससे वे बिना 
किसी के शासन के किसी बात को स्वतः मान लें जत्र कि तच्निर्थिनोषु न्याय- 
मार्ग से चलनेवाले होने के अल्ञावा तच्वनिर्णय के स्वीकार में श्रन्य के शासन 
से निरपेक्ष होते हैं| इस प्रकार चतुरड्जवाद के वादी प्रतिवादी दोनों विजिगीषु 
होने की पूर्व प्रथा रही', इसमे वादि देवसूरि ने ( प्रमाणन० ८. १२-१४ ) 





१ रार्थाधिगमस्तत्नानुद्धवद्रागगोचर: । जिगीषुगोचरश्चेति द्विधा शुद्बधियो 
विदुः ॥ सत्यवाग्मिः विधातव्यः प्रथमस्तत््ववेदि भिः । यथाकथश्चिदित्येष चतुर्ञो 
न सम्मतः ॥?-तत्वार्थश्लो ० १० २७७ | 

२ 'बादः सोड्यं जिगीपतोः ।-न्यायवि० २. २१२। “समयंवचन वादः 
प्रकृतार्थप्रत्यायनपरं साल्िपम् जिगीषतोरेकत्र साधनदूषणबचन बादः (- 


श्श्छ 


थोड़ा विचारमेद प्रकट किया कि, एकमात्र विजिगीयु वादी या प्रतिबादी के 
होने पर भी चअतुरज्ञ कथा का सम्भव है। उन्होंने यह विचारभेद सम्भवतः 
झकलक या विद्यानन्द आदि पूर्ववर्ती तार्किकों के सामने रखा है। इस विषय 
में आचाय देमचन्द्र का मानना अ्कलक और बविद्यानन्द के अनुसार ही जान 
पड़ता है--प्र० मी० पृ० ६१ | 

ब्राझण बौद, और जैन सभी परम्पराओं के श्रनमुसार कथा का सुख्य 
प्रयोजन तत्वज्ञान की प्राप्ति या प्राप्त तत्वज्ञान की रक्षा ही हे। साध्य में किसी 
का मतभेद न होने पर भी उसकी साधनप्रणाल्ी में अन्तर अवश्य है, जो पहिले 
भी बताया जा चुका है। सक्षेप में बह अ्रन्तर इतना ही हे कि जेन और 
उत्तरवर्तों नौद्ध वार्किक छुल, जाति आदि के प्रयोग को कभी उपादेय नहीं मानते। 

बादी, प्रतिवादी, सभ्य और सभापति इन चारों श्रज्ञों के वर्णन में तीनों” 
परम्पराश्रों में कोई मतमेद नहीं है। आचार्य हेमचन्द्र ने जो चारों श्रज्ञों के 
स्वरूप का संक्षित निदर्शन किया है घह पूववर्ती ग्रन्थों का सार मात्र है । 

जैन परम्परा ने जत्र छुलादि के प्रयोग का निषेध ही किया तब उसके 
अनुसार जल्प या वितण्डा नामक कथा वाद से भिन्न कोई न रही । इस तत्त्व को 
जैन तार्किकों ने विध्तृत चर्चा के द्वारा सिद्ध किया । इस विषय का सबसे पुराना 
ग्रन्थ शायद कयात्रयभज्ञ हो, जिसका निर्देश सिद्धिविनिश्वयटीका ( प्र० 
श्८६ 4 ) में है | उन्होंने अन्त में अपना मन्तव्य हियर किया कि--जल्प 
ओर वितरढा नामक कोई वाद से भिन्न कथा ही नहीं, वह तो कंथामास मात्र 
है। इसी मन्तव्य के अनुसार आचार्य हेमचन्द्र ने भी अपनो चर्चा में बतलाया 
कि वाद से भिन्न कोई जल्प नामक कथान्तर नहीं, जो ग्राह्य हो | 


ई० १६३१६ ) ह [ प्रमाण मीमांसा 


पनन्‍न्‍मन्‍मगमम-मम-ंपगाओमनन, 


प्रमाणसं० परि० ६ । 'सिद्धों जिगीषता वादः चतुरक्गनस्‍्तवा सति ।-तत्त्वार्थश्लो० 
(० २७७ । 
१ देखो-चरकसं० पृ० २६४ | न्यायप्र ० पृ० १४ | तल्वार्थशक्षो० प्ृ० २८० । 


निप्नहस्थान 


मारतीय तक साहित्य में निग्रहस्थान की प्राचीन विचारधारा ब्राह्मण 
परग्पश की ही है, जो न्याय तथा बेद्यक के ग्रन्थों में देखी जाती है। न्याय 
परम्परा में ऋक्षपाद ने जो सक्तेप में विप्रतिपत्ति ओर श्रप्रतिपत्ति रूप से द्विविध 
निम्नह स्थान को बतलाया और विस्तार से उसके बाईस मेद बतल्लाए बही वर्णन 
आजतक के सैकड़ों वर्षों में श्रनेक प्रकाश्ड नैयायिकों के होनेपर भी निर्विवाद रूप 
से स्वीकृत रहा है। चरक का निग्रहस्थानवर्णन अक्ञरशः तो अक्तपाद के वर्णन 
जैसा नहीं हे फिर भी उन दोनों के वर्णन की मित्ति एक ही है। बौद्ध परम्परा 
का निग्रहस्थानवर्णन दो प्रकार का है । एक ब्राह्मणपरम्परानुसारी और दूसरा 
स्वतन्त्र | पहिला वर्णन प्राचीन बौद्ध५ तकंग्रन्थों में हे, जो लक्षण, सख्या, 
उदाहरण आदि अनेक बातों में बहुधा अक्षपणाद के और कभी कभी चरक 
( पृ० २६६ ) के वर्णन से मिल्षता* है। ब्राह्मण परम्परा का विरोधी स्वतंत्र 
निग्रहस्थाननिल्‍्पण बौद्ध परस्परा में सबसे पहिले किसने शुरू किया यह श्रभी 
निश्चित नहीं | तथापि इतना तो निश्चित ही हे कि इस समय ऐसे स्वतस्थ 
निरूपणवाला पूर्ण श्र अति महत्त्व का जो 'ादन्याय! ग्रन्थ हमारे सामने 
मौजूद है वह धमकोति का होने से इस स्वतन्त्र निरूपण का श्रेय धर्मकीर्ति को 
अवश्य है। सम्भव है इसका कुछ बीजारोपण तार्किकप्रवर दिहनाग ने भी 
किया हो । जैन परम्परा में निम्नरहस्थान के निरूपण का प्रारम्भ करनेवाले 
शायद पात्रकेसरी स्वामी हों | पर उनका कोई ग्रन्थ श्रमी ल्भ्य नही | श्रतएव 
मौजूदा साशित्य के अघार से तो भद्टारक अकलकछ फो ही इसका प्रारग्भक 
कहना होगा । पिछले सभी जेन तार्किकों ने अपने-अपने निग्रइस्थाननिरूपण में 
भट्टारक झकलकू के ही वचन को उद्ध्रत किया है, जो हमारी उक्त सम्भावना 
का समर्थक है। 





१ तकशास्र १० ३३ | उपायद्ददय पृ० १८। 

२ 96, 79028 50009 ॥.022 0. &|7, 

३ “आस्ता तावदल्लाभादिर्यमेव हि. निम्रहः । न्यायेन विजिगीषृणां स्वामि- 
प्रायनिवत्त नम । '-न्यायबि० २. २१३ । कर्थ तहिं वादपरिसमाप्तिः ! निराक्ष- 
तावस्था पितविपक्षत्वपक्वयोरेव जयेतरव्यस्था नान्‍्यथा । तदुक्तम-स्वपरछृसिद्धिरेकस्य 

१४ 


२५६ 


पहिले तो बौद्ध परम्परा ने न्याय परम्परा के ही निग्रहस्थानों को अपनाया | 
इसलिए उसके सामने कोई ऐसी निग्रदश्यानविषयक दूसरी विरोधी परम्परा न थी 
जसका बौद्ध तार्किक खण्डन करते पर एक आ दूसरे कारण से जब बौद्ध ताककिंकों 
ने निम्रहस्थान का स्वतन्त्र निरूपण शुरू किया तव उनके सामने न्याय परम्परा 
वाले निम्रहस्थानों के खश्डन का प्रश्न खयं ही क्रा खड़ा हुआ। उन्होंने इस 
प्रश्न को बड़े विश्तार व तरडी सूह्रमता से सुलमाया। धर्मकीति ने वादन्याव 
मामक एक सारा ग्रन्थ इस विषय पर लिख डाला जिस पर शान्तरक्षित ने 
स्फुट व्याख्या भी लिखी । बादन्याय में धर्मकीर्ति ने निग्रहर्थान का तक्षण 
एक कारिका में स्वतन्त्र भाव से बाँधकर उस पर विस्तृत चर्चा की और अ्रक्ष- 
पादसम्मत एवं वात्स्यायन तथा उद्योतकर के द्वारा व्याख्यात निम्नहस्यानों के 
लक्षणों का एक-एक शब्द लेकर विस्तार से खश्डन किया | इस धमंक्री्ति की 
कृति से निग्रहस्थान की निरूपणपरम्पश स्पष्टतया विरोधी दो प्रवाहों में बट 
गई । क़रीब-क्रीब घर्मकीर्ि के समय में या कुछ ही आगे पीछे, जैन 
तार्किकों के सामने भी निगम्रहस्थान के निरूपण का प्रश्न आया। किसी भी 
जैन तार्किक ने ब्राह्मण परम्परा के निग्रहस्थानों को अपनाया हो या स्वतन्त्र 
बौद्ध परम्परा के निम्रहस्थाननिरूपण को श्रपनाया हो ऐसा मालूम नहीं होता । 
अतएव जैन परम्परा के सामने निग्रहस्थान का स्वतन्त्र भाव से निरूपण करने 
का ही प्रश्न रहा जिसको भद्टारक अकल्छू ने सुलमाया? । उन्होंने निम्रहस्थान 
का शक्षण घ्वतंत्र भाव से ही रचा और उसकी व्यवस्था बाँधी जिसका अज्ञरशः 
झनुसरण उत्तरवर्ती सभी दिगम्बर श्वेताम्बर तार्किकों ने किया है । अ्रकलकछुक्ृत 
स्वतस्त्र लक्षण का मात्र स्वीकार कर लेने से जेन तार्किकों का कतंव्य पूरा हो 
नहीं सकता था जन्न तक कि वे अपनी पूषवर्त्ती और अपने सामने उपस्थित 
ब्राह्मण और बौद्ध दोनों परम्पराओं के निम्रहस्थान के विचार का खणढन न 
करें | इसी दृष्टि से अकलछु के अ्रतुगामी विद्यानन्द, प्रभाचन्द्र आदि ने बिरोधी 
परम्पराश्रों के खंडन का कार्य विशेष रूप से शुरू किया | हम उनके अन्यों में * 
निग्रहोषन्यस्य बादिनः नाउमाधनाडुबचन नादोषोद्धावनं द्यो! || तथा तस्वाय- 
श्लोकेडपि (१० २८१)-सवाद्षसिद्धिपय॑न्ता शाब्यीयार्थकिंक रणा । वल्वाश्रयत्वतो 
यदूबल्लो किकरार्थविचारणा ।?-अश्टस० पुृ० ८७ |-प्रमेयक० पृ० २०३ /& 

१ दिगम्बर परम्प में कुमारनन्दी आाचाय का .भी एक वादन्याय ग्रन्थ 
रहा । 'कुमारनन्दिभद्टारकेरपि स्ववादम्याये निगदितत्वातः#पत्रपरीक्षा प्र० ३। 

२ तत्पाथश्ल्लो० प्रृ० २परे | प्रमेयक> .प० २०० 3.0. ५, 


बश७ 


बाते हैं कि पढिले तो उन्होंने न्याय परम्परा के निम्रदस्थानों का खण्डन 
किया और पीछे बौद्ध परम्परा के निम्रहस्थान लक्षण का | जहाँ तक देखने में 
श्राया है उससे मालूम होता है कि घमंकीर्ति के लक्षण का संक्षेप में स्वतन्त 
खगडन करनेवाले सर्वप्रथम अकलझ हैं ओर बिस्तत खणडन करनेवाले बिदानन्द 
और तदबुपजीबी प्रभाचद्ध हैं। 

आचाय देमचन्द्र ने निमप्रहस्थाननिरूपण के प्रसक्ष में मुख्यतया तीन कार्ते 
पाँच सूत्रों में निबद्ध की हैं। पहिल दो सूत्र ( प्र० मी० २. १. ३१, ३२ ) में जय 
और परा जय की क्रमशः व्याख्या है और तीसरे २.१.१३ में निग्रह की व्यवस्था है 
जो अकलछुरचित है और जो अन्य सभी दिगम्बरवेताम्धर तार्किक सम्मत भी 
है। चोथे २. १. रे४ सूत्र में न्यायपरम्परा के निप्रहश्थान-लज्ञण का खण्इन 
किया है, जिप्तकी व्याख्या प्रभाचन्द्र के प्रमेषकमल्रमा्तरड का श्रप्िकांश 
प्रतिनिम्भ मात्र है । इसके बाद श्रन्तिम २. १. ३४ सूत्र में देमचन्द्र ने धर्मकीति 
के स्वतन्त्र निम्रहस्थान लक्षण का खण्डन किया है जो अद्रश: प्रमाचन्द्र के 
प्रमेयकमल्मारतंरड ( प्ृू० २०३ / ) की ही नकल है । 

हस तरह निप्रहस्थान की तीन परम्पराश्नों मे से न्याय व बौद्धसम्मत दो 


परम्पराश्नों का खणइन करके आचाय॑ हेमचन्द्र ने तीसरी जैन परम्परा का 
स्थापन किया है | 


अन्त में जय-परा जय की व्यवस्था सम्बन्धी तीनों परम्पराश्नों के मम्तब्य का 
रहस्य संक्षेप में लिख देना जरूरी है। जो इस प्रकार है--ब्राक्षण परम्परा में 
छुल्ल, जाति झआरादिं का प्रयोग किसी हद तक सम्मत होने के कारण छुला 
आदि के द्वारा किसी को पराजित करने मात्र से भी छज् आदि का ग्रयोक्ता 
अपने पक्त की सिद्धि बिना किए ही जयप्रास माना जाता है। श्रर्थात्‌ ब्राक्षण 


परम्परा के श्रनुसार यह नियम नहीं कि जयल्लाभ के वास्ते पत्षसिद्धि करना 
झनिवाय ही हो । 


धमकीर्ति ने उक्त ब्राह्मण परम्परा के आधार पर ही कुठाराधात करके 
सत्यमूलक नियम बाँध दिया कि कोई छुल आदि के प्रयोरा से किसी को चुप करा 
देने मात्र से जीत नहीं सकता | क्योंकि छुल श्रादि का प्रयोग सत्यमृूल्क न होने 
से वज्यं है" | श्रतएवं धर्मकीर्ति के कथनानुसार" यह नियम नहों कि किसी 


१ “'तत्वरक्षणार्थ सद्धिरुपहर्तव्यमेव छुलादि बिजिगीषुमिरिति चेत्‌ 
नखचपेटशख्तप्रहरादीपनादिभिरपीति वक्तव्यम्‌ । तस्मान्न ज्यायायानय तत्वरक्ष- 
शणोपायः ।-वादन्याय ए० ७१ । 

२ 'सदोषबत्त्वेडपि प्रतिबादिनोइशानात्‌ प्रतिपादनासामर्थ्यादा । न हि 


'एर८ 


एक का पराजय ही दूसरे का अवश्यम्मावी जय हो। ऐसा भी सम्भव है कि 
धरतिवादी का पराजय माना जाए पर यादी का जय न माना जाए-उदाइरंणा्थ 
वादी ने दुष्ट साधन का प्रयोग किया हो, इस पर प्रतिवादी ने सम्भवित दोषों 
का कथन न करके मिथ्यादोषों का कथन किया, तदनन्तर थादी ने प्रतिवादी के 
मिथ्यादोषों का उद्भावन किया-ऐसी दशा में प्रतिवादी का पराजय अधश्य 
माना जायगा | क्योंकि उसने अपने कर्तव्य रूप से यथार्थ दोषों का उद्धावन 
न करके भिध्यादोषां का ही कथन किया जिसे वादी ने पकड़ लिया | इतना 
होने पर भी वादी का जय नहों माना जाता क्योंकि वादी ने दुष्ट साधन का 
ही प्रयोग किया है। जब कि जय के बास्ते वादी का कर्तव्य है कि साधन 
के यथार्थ शान द्वारा निर्दोष साधन का ही प्रयोग करे । इस तरह घमंकीर््ति ने 
जय-पराजय की ब्राह्मशसम्मत व्यवस्था में सशोधन किया। पर उन्होंने जो 
अ्रताधनाज्वचन तथा अ्रदोषोद्धावन द्वारा जय-परानय की व्यवस्था की इसमें 
शतनी जटिलता और दुरूदता थ्रा गई कि अ्रनेक प्रसज्ञों में यह सरलता से 
निर्णय करना ही श्रप्तम्भव हो गया कि अ्रसाधनाज्ञववन तथा अशेषोद्धावन 
है या नहीं। इस जटिलता श्रौर दुरूहता से बचने एवं सरल्ञता से नि्शव करने 
की दृष्टि से मद्दारक अकलझू ने घर्मकीर्तिकृत जय-पराजय व्यवस्था का भी 
संशोधन किया | अकलडू के सशोधन में धर्मकीत्तिसम्मत समय का तत्त्व तो 
निद्ठित है ही, पर जान पडता है अकलड़ की दृष्टि में इसके अलावा श्रद्धिसा- 
समभाव का जैनप्रकृतिसुलम भात्र भी निद्वित है। अतएव अ्कलड ने कह 
दिया कि' किसी एक पक्के की मिद्धि ही उसका जय हे और दूपरे पक्ष की 
अ्रमिद्धि ही उसका पराजय है। अ्रकलझ् का यह सुनिश्चित मत है कि 
किसी एक पक्ष की सिद्धि दूसरे पक्ष की असिद्धि के बिना हो ही नहीं 
सकती | श्रतएव अकन्नड्ढ के मतानूततार यह फलित हुआ कि जहाँ एक की सिद्धि 
होगी वहाँ दूसरे की असिदद्धे अनिवार्य है, और जिम पक्ष की सिद्धि हो उसी की 
दुष्टसाघनाभिवानेडपि वादिनः अतिवादिनोडप्रतिपादिते दोषे पराजयन्य्रस्थापना 
युक्ता। तयोरेव परसरसामथ्योंपघातापेज्ञया जयपराजयबव्यवस्थापनात्‌ , केवल 
देत्वाभासाद्‌ भूतप्रतिपत्तेरमाबादप्रतिपादकस्य जयोडपि नास्त्येव [-बादस्याय प्रृ०७० | 
१ निराक्ृतावस्थापितविपक्षस्वपक्षयोर व जयेतर्पवल्था नान्यथा | तदुक्तम- 
स्वपत्न्तिद्धिरेकस्‍््य निग्रहोडन्यध्य. बादिनः । नासाधनाज्बचन नाउदोपोद्धावन 
द्रयोः ॥-अड्टरा० अध्टत० पृ० ८७ । 'त्रेह तासिके वादेडफल्क्के: कथितो 
जयः | स्वपक्ृतिद्विरेकश्य निग्रद्दोषन्यस्थ बादिनः (--वत्तता्थश्द्यो० पृ० ए८१ । 


रशे१६ 


जय | झ्रतएव सिद्धि श्रौर अ्रसिद्धि श्रथवा दूसरे शब्दों में जय श्रौर पराणय 
समव्याप्तिक हैं। कोई पराजय जयशून्य नहीं और कोई जय पराजयशूत्य नहीं | 
धर्मकीतिकृत व्यवस्था में अकलंक की सूचम अ्रहिसा प्रकृति ने एक घुटि देख ली 
जान पड़ती है | वह यह कि पूर्वोक्त उदाइरण में कर्तव्य पालन न करने मात्र से 
अगर प्रतिवादी को पराजित समझा जाए तो दुष्टसाधन के प्रयोग में सम्यक 
साधन के प्रयोग रुप कर्तव्य का पात्नन न होने से वादी भी पराजित क्‍यों न 
समझता जाए ! श्रगर धर्मकीत्ति वादी को पराजित नहीं मानते तो फिर उन्हें 
प्रतिबादी को भी पराजित नहीं मानना चाहिए। इस तरदद अश्रकत्ह्लू ने पूर्वोक्त 
उदाहरण में केवल प्रतिबादी को पराजित मान लेने की व्यवस्था को एकदेशीय 
एज अन्यायमूलक मानकर पूर्ण समभाव मूलक सीधा मार्ग बाँच दिया कि अपने 
पक्त की सिद्धि करना ही जय हे। और ऐसी सिद्धि मे दूसरे पक्ष का निशकरण 
ख्रवश्य गर्भित है । अकलड्लोपत यह जय-पराजय व्यवस्था का मार्ग अ्रन्तिम हे, 
क्योंकि इसके ऊपर किसी बौद्धाचार्य ने या ब्ाह्मषण विद्वानों ने आपत्ति नई 
उठाई । जैन परम्परा में जय-पराजय व्यवस्था का यह एक ह्वी मार्ग प्रचन्चित है, 
जिसका स्वीकार सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर ताकिंकों ने किया है ओर जिसके 
समथन में विद्यानन्द (तत्वार्थश्ज्ञो ० प_्ृ० २८१), प्रभाचन्द्र (प्रमेयक० प्रृ० १६४), 
वाद्राज (न्यायवि० टी० पृ० ५२७ 9) श्रादि ने घड़े विस्तार से पूम॑कार्ान 
ओर समकालीन मतान्तरों का निरास भी किया है। आचार देमचन्द्र भी इस 
विषय मे भद्यरक अकल्डू के ही श्रनुमामी हैं । 

सूत्र २४ की हति मे आचार्य देमचन्द्र ने न्‍्यायद्शनानुसारी निम्रहस्थानों 
का पूर्वपक्षरूप से जो वर्णन किया है वह अच्तरशः जयम्त की न्यायक्लिका 
(४० २१-०७ ) के झहनुसार है और उन्ही निम्नइस्थानों का जो खण्डन किया 
है वह अक्षरशः प्रमेषकमलमार्चणडानुसारी ( प्ृ०२०० 8.-२०३ ४ ) है। 
इसी तरह घम्मकीतिसम्मत ( बादन्याथ ) निग्रहस्थानों का वर्णन और उसका 
खण्डन भी अक्वरशः प्रमेयकमलमार्तरड के अनुसार हे। यद्यपि न्यायस्तम्त 
निगम्रहस्‍्यानों का निर्देश तथा खण्डन तत्त्वार्थश्कषोकवार्चिक ( पृ० र८रे से ) में 
भी है तथा घर्मकीत्तिसम्मत निम्रइस्थानों का वणन तथा खंडन वाचस्पति मिश्र 
ने तात्पयंटीका (७०३ से ) में, जयन्त ने न्यायमजरी (प्रृ० ६४६ ) और 
विद्यानंद ने अष्टसहस्ती ( प्र ८१ ) में किया है, पर देमचन्द्रीय बर्णंन और 
खंडन प्रमेयकमल्ष-मार्तण्ड से हो शब्दशः मिलता है। 
इं० १६३२६ ] [ प्रमाण मीमासा 


योगविया 


प्रत्येक मनुष्य व्यक्ति अपरिमित शक्तियोंके तेजका पु है, जैसा कि सूर्य । 
झतएव राष्ट्र तो मानों अनेक सूर्योका मण्डल है। फिर भी जब कोई व्यक्ति 
या राष्ट्र असफलता या नैराश्यके मँवर में पड़ता है तन यह प्रश्न होना सहज 
है कि इसका कारण क्या है! बहुत विचार कर देखने से मालूम पडता है 
कि श्रसफलता व नैराश्यका कारण थोगका ( स्थिरताका ) श्रभाव है, क्योंकि 
योग न होनेसे बुद्धि संदेहशील बनी रहती हे, और इससे प्रयत्नकी गति 
श्रनिश्चित हो जाने के कारण शक्तिया इधर उधर टकराकर आदमीको बरबांद 
कर देती हैं । इस कारण सब शक्तियोको एक केनद्रगामी बनाने तथा साध्यतक 
पहुँचाने के लिये अनिवार्य रूप से सभीकी योगकी जरूरत है। यही कारण है 
कि प्रस्तुत" व्याख्यानमालामे योगका विषय रखा गया है | 

इस विषयकी शास्त्रीय मीमासा करनेका उद्देश यह है कि हमे अपने 
पूर्वजॉंकी तथा अपनी सम्यताकी प्रकृति ठीक मालूम हो, और तदूद्वारा श्रारय- 
संस्कृतिके एक भ्रश का थोडा, पर निश्चित रहस्य बिदित हो | 
योगशब्दार्थ-- 

योगदशन यह सामासिक शब्द है | इसमें योग और दर्शन ये दो शब्द 
मौलिक हैं । 

योग शब्द युज्‌ घातु और घजू प्रत्यय से सिद्ध हुआ है। बुज्‌ घातु दो 
हैं। एक का श्र है जोड़ना' और दूसरे का अर्थ है समाधि३े--मनःस्थिरता | 
सामान्य रीति से योग का श्र्थ सबंध करना तथा मानसिक स्थिरता करना 
इतना ही है, परतु प्रसंग व प्रकरण के अनुसार उसके अ्रमेक अर्थ हो जाने से 
*ह बहुरूपी बन जाता है । इसी बहुरूपिता के कारण लोकमान्यको अपने 
गीदारइस्प में गीता का तातये॑ दिखान के लिए योगशब्दा्थनिर्णय की विस्तृत 


१ गुजरात पुरातत्व मंदिर की और से होनेवाल्ी श्रार्यविद्या व्यास्यानमाला 
में यह व्याख्यान पढ़ा गया था। 

श्‌ युज पी योगे गण ७ देेमचंद्र चाहुपाठ | 

रे युजिंचू समाधी गण ४ ,, 
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भूमिका स्थनी पड़ी है। । परंतु योगदशन में योग शब्द का अर्थ क्या हे यह 
बतल्ाने के लिए उतनी गहराई में उतरने की कोई आवश्यकता नहीं है, क्योंकि 
योगदर्शनबिषयक सभी अन्‍्थों में जहाँ कहीं योग शब्द आया है बहाँ उसका 
एक ही हाथे है, भर उस अर्थ का स्पष्टीकरण उस-उस प्रन्थ में प्रन्थकार ने 
स्वयं ही कर दिया है। भगवान्‌ पतजलिने अपने योगवूत्र में' चित्तद्गत्ति मिरोध 
को ही योग कहा है, और उस ग्रन्थ मे सर्वत्र योग शब्द का वही एकमात्र अथ 
विवद्धित है। भीमान्‌ हरिमद्र सूरिने अपने योग विषयक सभी प्रन्थों३ में मोक्ष 
प्रांस कराने वाल्ते ध्मन्यापार को ही योग कहा है। और उनके उक्त सभी 
ग्रन्थों में योग शब्द का वही एकमात्र अर्थ विवक्षित है। चित्ततृतिनिरोध और 
मोक्षप्रापक घमंव्यापार इन दो वाक्‍्यों के श्रर्थ में स्थूल दृष्टि से देखने पर 
बड़ी भिन्नता मालूम होती है, पर सूर्म दृष्टि से देखने पर उनके श्र की 
अभिन्नता स्पष्ट मालूम हो जाती है, बयोंकि “चित्तवृत्तनिरोध! इस शब्द से 
बही क्रिया या व्यापार विबद्धित हे जो मोक्ष के ल्षिए श्रनुकूक्ष हो ओर जिससे 
चित्तकी संसाराभिमुख बृत्तियां दक जाती हों। "मोक्षप्रापक धर्मव्यापार' हस 
शब्द से भी वही क्रिया विवक्तित हे | श्रतएब अस्तुत विषयमें योग शब्द का 
श्रथ स्वाभाविक समस्त आत्मशक्तियोंका पूर्ण विकास करानेवाल्ली क्रिया अर्थात्‌ 
आत्मोन्मुख चेष्ठा इतना ही समभना* चाहिए | योगविषयक वेदिक, जैन और 
बौद्ध प्न्थों में योग, ध्यान, समाधि ये शब्द बहुधा समानारथंक देखे जाते हैं। 
दर्शन शब्द का अथ-- 

नेत्रजन्यशन“, निबिकल्प ( निराकार ) बोध, भरद्धा५, 








१ देखो पृष्ठ ४५ से ६० 

२ पा. १ सू. २--योगशित्तबृ त्तिनिरोधः । 

३ अ्रथ्यात्म भावना3चथ्थ्यानं समता बृतिसंक्षयः । 

मोद्षेण योजनायोग एप श्रेष्ठो यथोत्तरम | योगबिन्दु श्लोक ३१ । 
योगविंशिका गाया १ । 

४ लोड एवेबरीने जो शिक्षा की पूर्ण व्याख्या की है वह इसी प्रकार की 
है--.707८4४00 $ ९ फब्चाप्राणरा078 - 06९४९]०:गरव्या ० थी 
0०0४ ६80प्रौ0९५ 

५ हश प्रेज्ञणें- गण १ देमचन्द्र घातुपाठ | 

६ तत्त्याये श्ल्लोकवार्तिक अध्याय २ यूत्र ६ । 

७ तत्त्याथ श्ल्लोकवार्तिक अध्याय १ सूज २ | 


श्हरे 


भत" श्रादि अमेक अर्थ दर्शान शब्द के देखे जाते हैं। पर प्रस्तुत विषय 
में दर्शन शब्द का श्र्थ मठ यह एक ही विवद्धित है । 
योग के आविष्कार का श्रेय-- 

जितने देश और जितनी जातियों के आध्यात्मिक महान 
पुरुषों की जीवन कथा तथा उनका साहित्य उपलब्ध है उसको 
देखने बाला कोई भी यह नहीं कह सकता दे कि आध्यात्मिक विकास अ्रभुक 
देश और अमुक जाति की ही बपौती है, क्योंकि सभी देश और समी जातियों 
में न्यूनाधिक रूप से आध्यात्मिक विकास वाले महात्माओ्रों के पाये जाने के 
प्रमाण मिलते हैं' | योगक्रा संबन्ध आध्यात्मिक विकास से है। अ्रतए्व यह 
स्पष्ट हे कि योगका अस्तित्व समी वेश और सभी जातियों मे रहा है । तथापि 
कोई भी विचारशील मनुष्य इस बात को इनकार नहीं कर सकता है कि योग के 
आविष्कारका या योगको पराकाष्टा तक पहुँचाने का श्रेय भारतवर्ष और आयं- 
जातिको ही है। इसके सबूतमें रुख्यतया तीन बार्ते पेश की जा सकती हैं-- 
१ योगी, शानी, तपस्वी आदि श्राध्यात्मिक महापुरुषों की बहुलता; २ साहित्य के 
आदर्श की एकरूपता; रे ल्ोकदचि | 

१, पहिले से श्राज तक भारतबर्ष में आध्यात्मिक व्यक्तियों की सख्या इतनी 
बड़ी रही है कि उसके सामने अन्य सब देश ओर जातियों के आध्यात्मिक 
व्यक्तियों की कुल संख्या शतनी श्रल्प जान पड़ती है जितनी कि ग़ग्ा के सामने 
एक छोटी सी नदी | 

२. तत्तज्ञान, आचार, इतिहास, काव्य, नाटक झादि साहित्य का कोई भी 
भाग लीजिए उसका श्रान्तम आ्राद्श बहुधा मोक्ष ही होगा | प्राकृतिक दृश्य और 
कमकाण्डके वर्णन ने बेंद का बहुत बडा भाग रोका है सह्दी, पर इसमें संदेह 
नहीं कि वह वर्णन वेद का शरीर मात्र है। उसकी आत्मा कुछ और ही है-वह 
है परमात्मचितन या आध्यात्मिक भावों का आविष्करण । उपनिषदोंका प्रासाद 
तो अक्ष चिन्तन की बुन्याद पर ही खडा है। प्रमाणविषयक, प्रमेयधिषयक कोई भी 
तत्त्तशान संबन्धी सूत्रग्रन्थ हो उसमें भी तत्वज्ञान के साध्यरूपसे मोज्षका ही वर्णन 
मिल्केगाः । आचारबिषयक सूत्र स्मृति आदि सभी प्रन्थों में आचार पालन का 


१ “दर्शनानि घडेवात्रः पड्दर्शन समुश्रय-- श्लोक २-हत्यादि | 
३ उदादरणार्थ जरथोस्त, इसु, महस्मद आदि | 
१ वैशेषिकद्शन ञ्र० १ धू० ४--- 


'वम॑विशेषप्रयूताद्‌ द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायान ेु 
साधम्येवेधर््याम्यां तल्शनानिःमेयसत्‌' | | पदार्योना 


शेड 


म्रृस्य छदश मोक्ष ही माना गया" है। रामायण, मद्दाभारत आदि के मुझय 
पात्रों क्री महिमा सिफा इसलिए, नहीं कि वे एक बड़े सज्यके स्थामी थे पर बह 
इसक्षिप है कि झंतमें वे संन्यास या तपस्या के द्वारा मोत्र के अनुष्ठान में दी 
क्रम जाते हैं। रामचन्द्रजी प्रथम ही अनस्थामें वसिष्ठ से योग और मो की 
शिक्षा पा लेते? हैं। युधिष्ठिः मी युद रस लेकर बाण-शय्यापर सोये हुए 
मीष्मपितामह से शान्ति का ही पाठ पढ़ते? हैं। गीता तो रुणांगण में भी मोक्ष 
के एकतम साधन योग का ही उपदेश देती है। काहिदास जैसे *४गारप्रिय 
कहलाने वाले कवि भी अपने मुख्य पात्रोंकी महत्ता मोक्ष की ओर झुकने में हो 
देखते हैं५ । जैन आगम और बौद्ध पिटक तो निडृत्ति प्रधान दोने से भुख्यतया 
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न्यायदशन झ० १ सू० १-- 
प्रमाणप्रमेयसशयप्रयोजन दृशान्तसिद्धान्तावयवरतक निर्णय यवाद जल्प वितण्ढा देत्वा- 
भासच्छलजातिनिग्रहस्थानाना तत्त्वशानान्नि।भेयसम्‌ ।। 
सांख्यद्शन श्र० १--- 
अथ त्रिविधदुःखात्यन्तनिद्धत्तिरत्यन्तपुरुषार्थ: || 
वेदान्तदशन अ० ४ पा० ४ सू० २२ -- 
अनाइतिः शब्दादनाबृत्ति; शब्दात्‌ ॥ 
जैनदशन-तत््वार्थ अ० १ सू० १-- 
सम्यग्दर्श नशनचारिश्राणि मोक्षमाग: । 
१ याशवल्क्यस्मृति अ० ३ यतिधमंनिरुषणम; मनुस्मृति आ० १२ श्लोक ८३ 
२ देखो योगवासिष्ठ । 
३ देखो महाभारत-शान्तिपव । 
४ कुमारसभव-सर्ग ३े तथा ५ तपस्या वर्शनम्‌ | 
शाकुन्तज्ल नाटक अंक ४ कशण्वोक्ति-- 
भृत्वा चिराय चतुरन्‍तमहीसपत्नी, 
दौष्यन्तिमप्रतिरथ तनय॑ निवेश्य । 
भर्जा तदपिंतकुदुम्बभरेण साथ , 
शा-ते करिष्यास पद पुनराभमे5स्मिन्‌ ॥ 
शेशवे&्म्यस्तविद्यानाम्‌ यौबने विषयेषिणाम | 
बाद के मुनिवृत्तीनां योगेनान्ते तनुत्यजाम्‌ || रघुबंश १, ८ 
झथ स विषयव्याबतात्मा यथाविधि यूनवे, 
तपतिककुदं दत्ता यूने सितातपवारणम्‌ | 
मुनिवनतरुच्छायां देव्या तया सह शिक्षिये, 
गंसितबयसामिद्वाकृशामिदं हि कुलबतम्‌ || रघुबश ३. ७० 





श्ईह 


मो के सिवाय अन्य विषयों का वर्शन करने में बहुत ही सकुचाते है। शब्द 
शाज्ञ में भी शब्द शुद्धि को तस्वशान का द्वार मान कर उसका अ्रम्तिम ध्केय 
धरम क्षेत्र ही माना* है | विशेष क्‍या ! कामशासत्र तक का भी आखिरी ड६द श्य 
मोह हैः । इस प्रकार भारतवर्धीय साहित्यका कोई भी लोत देखिए, उसकी 
गति समुद्र जैसे अपरिमेय एक चतुर्थ पुरुषार्थ की श्रोर ही होगी। 

३. आध्यात्मिक विषय की चर्चावाला और खासकर योगविषयक कोई भी 
अन्य किसी ने भी लिखा कि लोगों ने उसे अपनाया। कंगांल और दीन हीन 
अवस्था में भी भारतवर्षोय लोगों की उक्त अमिस्खि यह सूचित करती है कि 
थोग का संबन्ध उनके देश व उनकी जाति में पहले से ही चल्ना आता है। 
इसी कारण से भारतवष्र की सभ्यता श्ररण्य मे उत्पन्न हुई कही जाती है? | इस 
पैतृक स्वभाव के कारण जब कमी भारतीय लोग तीथ्थयात्रा या सफर के लिए 
पहाड़ों, जंगलों और श्रन्य तीर्थस्थानों में जाते हैं. तत्र वे डेरा-तंबू डालने से 
पहले ही योगियों को, उनके मठों को और उनके चिह्नतक को भी द्ॉढा करते 
हैं। योग की श्रद्धा का उद्गेक यहाँ तक देखा जाता है कि किसी नंगे बावेकों 
गाजे की चिल्षम फूंकते या जगा बढ़ाते देखा कि उसके मुद के धुए में या 
उसकी जया ब मस्मलेप में योग का गन्ध झाने लगता है। भारतवर्ष के पहाड 
जगल्ल श्रौर तीर्थस्थान भी बिलकुल योगिशृत्य मि्नना दुःसमब है । ऐसी स्थिति 
श्रन्य देश और अन्य जाति मे दुर्लभ है । इससे यह अनुमान करना सहज हे 
कि योग को आबिष्कृत करने का तथा पराकाष्ठा तक पहुँचाने का भ्रेय बहुधा 
भारतवर्ष को श्रोर आयजाति को ही है। इस बात की पुष्टि मेक्‍्समूलर जेसे 
विदेशी श्रौर मिन्न सस्कारी विद्वान्‌ फे कथन से भी अच्छी तरह होती दे ४ | 
१६ ब्क्मणी वेदितव्यें शब्दब्श् पर च यत्‌। 

शब्दब्रक्षणि निष्णातः पर अज्याधिगच्छुति ॥ 
व्याकरणात्पदसिद्विः पदसिद्वेर्थनिणंयो भवति।! 
श्र्थात्त्वज्ञानं तत््तशानात्पर श्रेय: ॥ 
श्रीदेमशब्दानुशासनम्‌ ऋ० १ प[० १ सू० २ ख़घुन्यास । 

२ 'स्थाविरे धर्म मोक्ष च! कामसूत्र श्र० २ पृ० ११ बम्बई संस्करण | 

३ देखों कविबर टैगोर कृत 'साधना' पृष्ठ ४-- 
ण्‌ध्रप5 ॥ [00॥ ॥ 935 40 76 [06९४8 पा 0प टैए5५007 
छग्पे (5 जिंध) ,. . टा0, 


४ पैड ०णाप्शाए४00. 0. ४0००20६ ( एकाग्रता ) 027 006- 


श्श्प 
सॉयंसंम्करसि की जड़ और झार्यजाति का लक्षण --- 


ऊपर के कथन से आयंसल्कृति का मूल आधार क्या है यह स्पष्ट मालूम 
हो जाता है | शाश्वत जीवन की उपादेयता ही आयंसंस्कृति की मित्ति है। 
इसी पर आर्यसंस्कृति के चित्रों का चित्रण किया गया है। बर्णंबिमाग जैसा 
सामाजिक संगठन और शआआभ्रमव्यवस्था जैसा वेयक्तिक जीबनबरिमांग उस चित्र 
का प्ानुपम उदाहरण है। विद्या, रण, विनिमय और सेवा ये चार जो 
वर्शविभाग के उद्देश्य हैं, उनके प्रवाह गादंस्थ्य जीवनरूप मैदान में अज्चग 
अ्रलग बह कर भी वानप्रस्थ के मुहाने म मिल्लनकर अ्रत में संन्यासाभ्म के 
अपरिमेय समुद्र में एकरूप हो जाते हैं । सारांश यह है कि सामाजिक, राज- 
नैतिक, धार्मिक आदि सभी सल्कृतियों का निर्माण, स्थूलजीवन की परिणाम- 
विरसता और आ्राध्यात्मिक जीवन की परिणामसुन्दरता के ऊपर द्वी किया गया 
है । अतणएव जो बिदेशी विद्वान्‌ आयंजाति का लक्तण स्थूल्शरीर, उसके 
डीलडौल, व्यापार-व्यवताय, भाषा, आदि मे देलते हं वे एकदेशीय मात्र हैं। 
खतीबारी, जहाजखंना पशुओं को चराना आदि जो-जो अर्थ प्राय शब्द से 
निकाले गए है" व श्ार्यजात के असाधारण जक्षय नहों है। आयजाति का 
असाधारण लक्षण परल्ोकमात्र की कल्पना भी नहीं हे क्‍योंकि उसको दृष्टि में 
वह लोक भी त्याज्य* हे | उसका सच्चा और अन्तरंग लक्षण स्थूत्र जगत्‌ के 
उस पार वर्तमान परमभात्म तत्व की एकामग्रबुद्धि से उपासना करना यही5 ढे। 
हस स्वब्यापक उद्देश्य के कारण आयजाति अपने को अ्रन्य सर जातियों से 
श्रेष्ठ समझती आई है । 


ज्ञान ओर योग का संबंध तथा योग का द्रजा-- 
व्यवहार हो था परमार्थ, किसी भी विषयका ज्ञान तभी परिपक्क समझा 
जा सकता है जब कि शञानामुसार आचरण किया जाए। श्रसल भें यह श्राचरण 


70०7207९85 25 घ९ कं।70प05 ०४९१ ६, १8 - 808०00(6 00 ए५ 
277080 प0६00%7?, इत्यादि देखो पृष्ठ २३-भाग १-तेफ्रेड ब्ुुक्‍्स श्रोक थि 
ईस्ट, मेक्समूलर--प्रत्तावना । 
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२ ते त॑ भुक्त्वा स्वयंत्रोक॑ विशालं छीणे पुण्ये मृत्युक्कोके विशन्ति | एवं 
श्रयीधम॑मनुपपन्ना गतागतं कामकामा क्षमन्ते ॥ गीता भ्र० ६ श्लोक २१। 

२ देखो 3[/88 5॥798 ॥0 खए॥ह0 टलांजा॥ए, 


श्ह्र६ 


ही योग है| अतएव ज्ञान थोग का कारण है। परन्तु योग के पूबंवर्शी को 
शान होता है वह अस्पष्ट होता' है। और योग के बाद होनेवाला श्नुभवात्मक 
ज्ञाब स्प्ट तथा परिपक्क होता है। इसीसे यह समझ लेना चाहिए कि स्पष्ट 
तथा परिपक्ष शान की एकमात्र कुंजी योग ही है। आधिभौतिक या अ्राध्यात्मिक 
कोई भी योग हो, पर बह जिस देश या जिस जाति में जितने प्रमाण में पुष्ठ 
पाया जाता हे उस देश या उस जाति का विकास उतना ही अधिक प्रमाण में 
होता है। सजा शानी वही है जो योगी* है। जिसमें योग या एकाग्रता नहीं 
होती बह योगवासिष्ठ को परिभाषा में शानबन्धु? है। योग के सिवाय किसी 
भी मनुष्य की उत्कान्ति हो ही नहीं सकती, क्योंकि मानसिक चंचल्तता के कारण 
उसकी सब शक्तियां एक ओर न बद्द कर भिन्न भिन्न विषयों में टकराती हैं, 
ओर क्ञीण होकर यों ही नष्ट हो जाती हैं । इसलिए क्या किसान, क्या कारीगर, 
क्या लेखक, क्या शोघक, कया त्यागी सभी को अपनी नावा शक्तियों को 
केन्रस्थ करने के लिए, योग ही परम साधन है | 
व्यावहारिक और पारमार्थिक योग-- 
योग का कलेबर एकाग्रता है, और उसको आत्मा श्रह॑त्व ममत्वका त्याथ 
है। जिसमें सिफ एकाग्रताका ही संबन्ध हो वह व्यावशरिक योग, और जिसमे 
एकाग्रता के साथ साथ शअरहंत्व ममत्वके त्यागका भी संबन्ध हो वह पारमाथिक 
योग है | यदि योग का उक्त श्रात्मा किसी भी प्रवृत्ति में-.. चाहे वह दुनिया की 
दृष्टि में बाह्य ही क्यो न समझी जाती हो-बर्तमान हो तो उसे पारमार्थिक योग ही 
१ इसी श्रमिप्राय से गीता योगी को ज्ञानी से अधिक कइती है ! 

गीता भ्र० ६. श्लोक ४६- 

तपस्विभ्योअविकोी योगी शञानिभ्योएपि मतोडथिय॥। 

कमिम्यश्ाधिको योगी तस्माद्‌ योगी भवा्जुन ! 

गीता अ० ५. श्तोक ५- 

यत्सांख्ये: प्राप्पते स्थान _तथोगैरपि गम्यते | 

एवं सांख्य च योगं च यः पश्यति स पश्यति | 

योगवासिष्ठ निर्वाण प्रकरण उत्तराध सर्ग २१- 

ब्याच्टे यः पठति च शास्त्र भोगाय शिल्पिक्त्‌ | 

यततें न त्वनुशाने शानबन्धुः स उच्चते॥ 

आत्मशानमनासाच शानान्तरक्वेन  ये। 

सन्तुष्टा। कष्टचे|्ट ते ते स्मृता शानबन्धषा ॥ इत्यावि 


ःफ 


श्च्फ 


हि 


समभना चाहिए । इसके विपरीत स्थूल दृष्टिवाले जिस प्रत्नत्तिको आध्यात्मिक 
समभते हों, उसमें भी यदि योग का उक्त आत्मा न हो तो डसे व्यावहारिक योग 
ही कहना चाहिए । यही बात गीला के साम्भगर्मित कमंयोग में कह्दी गई" है। 


योग को दो धारायें-- 

व्यवहार में किसी भी वस्तु को परिपूर्ण स्वरूप में तेयार करने के लिए पहले 
दो बातों की श्रावश्यकता होती है। जिनमें एक शान और दूसरी क्रिया है। 
चितेरे को चित्र तैयार करने से पहले उसके स्वरूप का, उसके साधनों का और 
साधनों के उपयोग का शान होता है, और फिर वह ज्ञान के अनुसार क्रिया भी 
करता है तभी बह चित्र तैयार कर पाता है। वेंसे ही आध्यात्मिक ज्षेत्र में भी 
मोक्ष के जिज्ञामु के लिए आत्माके बन्धमोत्ष, और बन्धमोक्ष के कारणों का तथा 
उनके परिद्वर-उपादान का शान होना जरूरी दे। एवं शानानुसार प्रद्ृत्ति भी 
श्रावश्यक है । इसी से संक्षेप में यह कहां गया है कि 'शानक्रियाभ्याम्‌ मोक्षः ।! 
योग क्रियामार्ग का नाम है। इस मांग में प्रदत्त होने से पहले अ्रधिकारी, 
आत्मा आदि आध्यात्मिक विषयों का आरंभिक ज्ञान शास्त्र से, सत्संग से, या 
स्वय प्रतिभा द्वारा कर लेता है । यह,तत्वविषयक्र प्राथमिक शान प्रवर्तक शान 
कहलाता है। प्रवर्तक ज्ञान प्राथमिक दशा का शान होने से सबकी एकाकार और 
एकसा नहीं हो सकता | इसीसे योगमार्ग में तथा उसके परिणामस्वरूप मोक्ष- 
स्वरूप में तालिक भिन्नता न होने पर भी योगमार्ग के प्रवर्तक प्राथमिक ज्ञान में 
कुछु मिन्नता अनिवार्य है। इस प्रवर्तक ज्ञान का मुख्य विषय आत्माका अ्रस्तित्व 
है। आत्माका स्वतन्त्र श्रस्तित्व मानने वालोंमें भी मुख्य दो मत हैं-पहला 
एकात्मवादी और दूसरा नानात्मवादी। नानात्मबादमें भी आत्मा की व्यापकता, 
अव्यापकता, परिणाम्ििता, श्रारिणामिता माननेवाले श्रनेक पक्ष हैं। पर इन 
वादों को एक तरफ रख कर मुख्य जो श्रात्मा की एकता और पनेकताके दो 
वाद हैं उनके आधार पर योगमार्ग की दो थाराएँ हो गईं हैं। श्रतएव योग- 
विषयक साहित्य भी दो मार्गों में बिभक हो जाता है। कुछ ठपनिषदे', 
योगवास्तिष्ठ, हठयोगप्रदीपिका श्रादि अन्य एकात्मवाद को लक्ष्य में रख कर रचे 
१ योगश्यः कुर कर्माणि सज्जभ त्यक्तवा घनझ्ञय ! 

सिद्दयक्षिद्धबोः समो भूत्वा समत्वं योग उच्यते || अ० २ श्झोक ४८ | 

२ बन्षविद्या, छुरिका, चूलिका, नादबिन्दु, ब्श्यविन्दु, अ्रम्गृतबिन्दु, ध्यान- 
बिन्दु, तेजोबि-दु, शिखा, योगतत्व, हंस । 


श्शेद 


गए हैं। महामारतगत योग प्रकरण, योगद्॒त्र तथा जैन ओर बौद्ध योगग्रत्थ 
नानात्मबादके आधार पर रखे गए हैं । 
योग और उसके सांद्त्य के विकास का दिग्दर्शन-- 

आयसाहित्य का भाश्डागार मुख्यतया तीन भागों में बिमकत है-- 
दैदिक, जैन और बौद्ध । बैंदिक साहित्य का प्राचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद है | 
उसमें आभिभौतिक और आधिदेबिक वर्णन ही मुख्य है। तथापि 
अस्में आध्यात्मिक माव श्रर्थात्‌ परमात्म चिन्तन का अभाव नहीं है"। 
परमात्मचिन्तन फा भाग उससें थोड़ा है सही पर वह इतना श्रधिक स्पष्ट, 
सुन्दर और मावपूर्ण हे कि उसको ध्यान पूर्वक देखने से यह 
साफ मालूम पड़ जाता है कि तत्काल्लीन लोगों की दृष्टि फेवल बाह्य न 





१ देखो 'भागवताचा उपसंहार! पृष्ठ २४२ | 
२ उदादरणार्थ कुछ यूक्त दिये जाते हैं-- 
ऋग्वेव मं० १ सू० १६४-४६-- 
इन्द्र मित्रं वर णमग्निमाहुसथों दिव्य: स सुपरण्णों गरुत्मान्‌ । 
एक सद्दिप्रा बहुधा वदन्त्यग्नि यम मातरिश्वानमाहुः | 
माषांतर--लोग उसे इन्द्र, मित्र, बरुण या अग्नि कहते हैं। वह सुदर 
पाखवाला दिव्य पक्षी है। एक ही सत्‌ का विद्वान लोग अनेक प्रकार से वर्णन 
करते हैं। कोई उसे अग्नि यम या वायु मी कहते हैं | 
ऋग्वेद मं० ६ घू० ६-- 
बि मे कर्णो पतयतों वि चह्ुवींद ज्योतिदंदय आहित॑ यत्‌ | 
वि में मनश्चरति दूर आधीः किल्विदू वक्ष्यामि किसु नु मनिष्ये ||६॥ 
विश्वे देवा श्रनमस्यन्‌ भियानास्त्वामसने ! तमसि तस्थिवासम्‌ | 
वैश्वानरोड्वनूतये नोउमत्योड्वतूतये न; || ७ || 
भाषांतर-मेरे कान विविध प्रकार की प्रवृत्ति करते हैं। भरे नेन्न, भरे 
दृदय में स्थित ज्योति और मेरा दूरवर्ती मन ( भी ) विविध प्रश्वत्ति कर रहा है । 
मैं क्या कहूँ और क्या विचार करूँ? । ६ | अधकारस्थित हे अग्नि ! तुकको 
अंधकार से भय पानेवाले देव नमस्कार करते हैं। वैश्वानर हमारा रक्षण करे | 
अमत्य मारा रक्षण करे | ७ | 
पुरुषयूक्त मएडल १० सू ६० ऋग्वेद... 
सहर्शीर्षा पुरुष, सहल्ाक्षः सहस्पात्‌ | 
स भूमि विश्वतो वृत्वात्यतिष्ठत्शाजुलम्‌ ॥ १.॥ 


श्३्६ 


_थी इसके सिका उसमें शान", श्रद्धा', डदारता*, ब्रह्मचयर आदि 


पुरुष एवेंद सर्व यदुभूर्त यञ्ष भव्यम्‌ । 
उतामृतत्वस्येशानी यदल्नेनातिरोहति ॥| २ ॥ 
एताबानस्य महिमाउतो ज्यायांश्व पूरुषः | 
पादोस्‍्थ विश्वा भूतानि त्रिपादस्याम्त दिवि || ३ || 
भाषांतर--( जो ) हजार सिखाला, हजार श्रॉलवाला, हजार पाँववाला 
पुरुष (है) वह भूमिको चारों ओर से घेर कर [ फिर मी ) दस अंगृल बढ 
कर रहा है। १ | पुरुष ही यह सब कुछ है-जो भूत और जो मावि | ( बह ) 
अभतत्व का ईश अन्न से बढ़ता है। २। इतनी इसकी महिमा-हससे भी यह 
पुरुष अधिकतर है। सारे भूत उसके एक पाद मात्र हैं-उसके श्रमर तीन 
पाद स्वर में हैं । १। 
ऋग्वेद मं० १० सू० १५१-- 
हिरिएयगर्म: समवतंताग्र भूतत्य जातः पतिरेक आसीत्‌ 
स दाघार प्रथिवों चामुतेमा कस्मै देवाय हविषा विधेम ।।१॥ 


य श्रात्मदा बलदा यस्य विश्व उपासते प्रशिष यस्य देवा; | 
यस्य ब्छायामृत यस्य मृत्यु: कस्मै देवाय हविषा विधेम ॥२॥ 


माषातर- पहले हिरिण्यगम था। वही एक भूत मात्रका पति बना था। 
उसने प्ृथ्यी ओर इस आकाश को घारण किया। किस देवको हम हवि से 
पू्जे !। १ | जो आ्राप्मा ओर बलको देने वाला है। जिसका विश्व है। जिसके 
शासन की देव उपासना करते हैं| श्रम्त और मृत्यु जिसकी छाया है। किस 
देव को हम हवि से पूजं १ । २। 
ऋग्वेद मं० १०-१२६-६ तथा ७-- 
को अड़ा वेद क इह प्रयोचत कुत आ जाता कुत इय विसृष्टि: | 
अबां देवा श्रस्य विसर्जनेनाथा को वेद यत आ बभूव || 
हयं विसुष्टियंत आ बभूव यदि वा दधे यदि बा न । 
यो अस्याध्यक्ष परमे व्योमन्सों श्रज्ञ वेद यदि था न वेद || 
भाषांतर--कौन जानता है--कौन कद्द सकता है कि यह विविध सृष्टि 
कहाँ से उत्पन्न हुई ! देव इसके विविध सर्जन के बाद (हुए ) हैं। कौन 
जान सकता है कि यह कहा से आई श्र स्थिति में हे या नहीं है ! यह बात 
परम व्योम में जो इसका श्रध्यक्ष है वही जाने-कदाचित्‌ वह मी न जानता हो । 
१ ऋग्वेद में० १० सू० ७१५।. २ ऋग्वेद मं० १० दू० १४१ । 
हे ऋग्वेद मं० १० सू० ११७।. ४ ऋग्वेद मं० १० सू० १०। 
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आध्यात्मिक उस्ध मानसिक भावों के चित्र मी बड़ी खधीवारें मिश्तें हैं। 
इससे यह झनुमान करना सहज है कि उस जमाने के लोगों का कुकाव आध्या- 
त्मिक छऋवश्य था यद्यपि ऋग्वेद में योगशब्द श्रनेक स्थानों! में आया है, 
पर सवंत्र उसका श्र प्रायः जोड़ना इतना ही है, ध्यान या समाधि झर्थ नहीं 
है | इतना ही नहीं बल्कि पिछले योग विषयक साहित्य में ध्यान, पैराग्य, 
प्राययाम, प्रत्याहार आदि जो योग्॑रैक्रिया प्रसिद्ध शब्द पाये जाते हैं. वे ऋग्वेद 
में बिल्लकुल नहीं हैं। ऐसा होने का कारण जो कुछ हो, पर यह निश्चित है कि 
तत्कालीन लोगों में ध्यान की भो रुचि थी। ऋग्वेद का ब्रह्मत्कुरण जैसे-जैसे 
विकसित होता गया ओर उपनिषद के जमाने में उसने जैसे ही विस्तृत रूप 
धारण किया वैसे वैसे ध्यानमार्ग भी अधिक पुष्ट और साज्ञोपानज्ञ होता चला । 
यही कारण है कि प्राचीन उपनिषदों में भी समाधि अर्थ में योग, ध्यान आदि 
शब्द पाये जाते हैं' । श्वेताश्वतर उपनिषद में तो स्पष्ट रूप से योग तथा 
योगोचित स्थान, प्रत्याहर, धारणा आईदि योगाज़ों का वर्णन है? | मध्यकालीन 
और श्र्वाचीन अनेक उपनिषदेंश तो सिर्फ योगविषयक ही हैं, जिनमें योगशास्तर 
को तरह सागोपांग योगप्रक्रिय का वर्णन है। अथवा यह कहना चाहिए कि 





१ मंडक्ष १ चूक्त २४ मंत्र ६। मं. १० यू, १६६ म, ५। मं. १ सू. 
ह्द्व में. ७ | मं, १ सू, ५ मं. ३ | मं, २ सू, ८ मं, १ | म, ६ सू, ४८ में. ३ | 
२ ( क ) तैत्तिरिय २-४ | कठ २-६-११॥। श्वेताश्वतर २-११, ६-३ । 
(ख ) छान्दोग्य ७-६-१, ७-६-२, ७-७-१, ७-२६-१ | श्वेताश्वतर 
१-१४ | कौशीतकि ३-२, ३-३, ३-४, ३६ | 
३ श्वेताश्वतरोपनिपद्‌ श्रध्याथ २--- 
जिरुज्षत स्थाप्य सम॑ शरीर हृदीन्द्रियाणि मनता संनिरुष्य । 
ब्रह्मोडुपेन प्रतरेत विद्वान्लोतासि सर्वाणि भयावद्वानि || ८ ॥। 
प्राणान्प्रपीड्येह सयुक्तचेष्ट: क्षीणे प्राणे नासिकयोछूसीत । 
दृशरबयुक्तमिव वाहमेन विद्वान्मनों घारयेताप्रमत्त || ६ ॥ 
समे शुचौ शकरावहिवालुकाबिवर्जिते शब्दजज्ञाभयादिभिः । 
मनोनुकूले न तु चकुपीडने गुहानिवाताभयतो प्रयोजयेत्‌ ॥१०॥ 


इत्यादि, 
४ अक्षविद्योपनिषद्‌, क्षुरिकोपनिषद्‌ चूलिकोपनिषद्‌, नादबिन्दु, ब्रक्षत्ि 
| 9 "कु, न्दु | 
अमृतबिनदु, ध्यानबिन्डु, तेजोबिन्दु, योगशिखा, योगतत्व, हंस । देखो यसेनकृत- 
?र0४०छए ० हा एड़्यांआबते' हु 
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ऋेद में जो परमात्मचिन्तन अ्रंकुरायममाण था बही उपनिषरदों में पल्खबित 
पुष्पित ह्ोकर नाना शाखा प्रशाखाशों के साथ फत्न श्रवस्थाको प्रात हुआ । इससे 
उपनिषदकाल्न में योग मार्ग का पुष्ट रूपमें पाया जाना स्वासाविक ही है । 
उपनिषदों में जगत, जीव और परमात्मसंबन्धी जो त्ात्विक बिचार है, 
उसको भिन्न-भिन्न क्षियों ने अपनी दृष्टि से सूत्रों में मथित किया, और इस 
तरह उस विचार को दशन का रूप मिला। सभी दर्शनकारोंका श्राखिरी उद्देश्य 
मोद्ष ही रहा है, इससे उन्होंने अपनो-श्रपनी दृष्टि से तत्त विचार करने के 
बाद भी संसार से छुट कर मोक्ष पाने के साधनों का निर्देश किया है। तत्वविचा- 
र्णामें मतमेद हो सकता है, पर आचरण यानी चारित्र एक ऐसी वस्तु दे 
जिसमें सभी विचारशील एकमत हो जाते हैं। बिना चारित्रका तत्त्वज्ञान कोरी 
बातें हैं। चारित्र यह योग का किंवा योगांगों का संक्तित नाम है । अतएव सभी 
दर्शनकारों ने श्रपने अ्रपने यूत्र ग्रन्थों में साधनरूपसे योगकी उपयोगिता अवश्य 
बतलाह द्वे। यहाँ तक कि-न्याय दशन जिसमें प्रमाण पद्धतिका ही विचार 
मुख्य है उसमें भी महर्षि गौतम ने योग को स्थान दिया है । महर्षि कणाद 
ने तो अपने वैशेषिक दशशन में यम, नियम, शौच श्रादि योगांगों का भी 
मदह्व गाया हे3 । सांख्यसूञ्रन में योग प्रक्रिया के घर्णन बाले कई 

१ प्रमाणप्रमेयसंशयप्रयोजनदशन्तसिद्धान्तावयवतक निरयवांद जल्पवितश डा- 
देल्वाभासच्छुल्जातिनिग्रदस्थानाना तचज्ञानान्रि:श्रेयसाघिगमः । गौ० सू० १-१-१। 
धर्मविशेषप्रयूताद्‌ द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायाना पदार्थाना साधम्यवैधर्म्या- 
भ्यां तखज्ञानानि:श्रेयसम्‌ || बे० सू० १-१-४ ॥ अथ त्रिविधदुःखात्यन्तनिद्ठ त्ति- 
र्यस्तपुरुषार्थ: सां० द० १-१ | पुरुषाथशल्याना गुणाना प्रतिप्रसवः कैवल्यं 
स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरेति | यो० सू० ४-३२ २ | श्रनाइ तिः शब्दादनाइत्तिः 
शब्दात्‌ ४-४-२२ ब्र० सू० । 

सम्यग्दशंनशानचारित्राणि मोक्षमागं: | तत्तवाथे १-१ जैन० द० | बोद्ध 
दर्शन का तीसरा निरोध नामक आ र्य॑सत्य ही मोह है । 

२ समाधिविशेषाभ्यासातू ४-२-रै८। अरण्यग॒हापुलिनादिषु योगाम्या- 
सोपदेश: ४-२-४२ | तदर्थ' यमनियमाम्यामात्मसंस्कारों योगाच्ाध्यात्मविध्युपायेः 
४-२-४६ ॥ 

३. अमिषेचनोपवासब्हझचरयगुरुकुलवासवा नप्रध्ययशदानप्रोज्षणदि इनक्षत्रमन्त्र- 
कालनियमाश्राहशय । ६-२-२। अ्रयतस्य शुत्रिभोजनादम्युदयो न विद्यते, 
नियमाभावाद, बिद्यते बाउथास्तरत्वाद्‌ यमस्य | ६-२-८ | 
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सूत्र हैं" । ब्रह्मदूत् में मर्श्च बादरायण ने तो तीसरे श्रध्यायका नाम ही साधन 
कृष्याय रकला है, और उसमें आसन ध्यान आदि योगांगों का वर्णन किया है | 
योगदर्शन तो मुख्यतया योगविचार का ही ग्रन्थ ठह॒रा, अतएव उसमें सॉगोर्पाग 
योगप्रक्रिया की मीमांसा का पाया जाना सहज ही है। योग के स्वरूप के संबन्ध 
में मतभेद न होने के कारण और उसके प्रतिपादन का उत्तरदायित्त खासकर 
थोगदर्शन के ऊपर होने के कारण अ्र-य दर्शनकारों ने अ्रपने अपने सूत्र “न्थों में 
थोड़ा सा योग विचार करके विशेष जानकारी के लिए, जिज्ञासुओओं को योगदशन 
देखने की सूचना दे दी? है । पूर्व मीमाता में मद्ृषि जैमिनि ने योग का निर्देश 
तक नहीं फिया है सो ठीक ही है, क्योंकि उसमें सकाम कर्मकाणड अर्थात्‌ धघूम- 
मार्ग की ही भीमांता है । फर्मकाएड की पहुँच स्वर्ग तक ही है, मोक्ष उसका 
साध्य नहीं | श्रौर योग का उपयोग तो मोज्ष के लिये ही होता है । 
जो योग डपनिषदों में सूचित और सूत्रों में सूत्रित है, उसी की महिमा 
गीता में अनेक रूप से गाई गई है । उसमें योग की तान कभी कम के साथ, 
कभी भक्ति के साथ और कभी ज्ञान के साथ सुनाई देती है४ | उसके छुठे 
और तेरहवे अ्रध्याय में तो योग के मौलिक सत्र पिद्धाग्त श्रौर योगकी सारी 
प्रक्रिया थ्रा जाती है" । कृष्ण के द्वारा अ्रजुन को गीता के रूप मे योगशिष्ठा 
१ रागोपहतिध्यानम्‌ ३-३० । बश्ृत्तिनिरोधात्‌ तत्सिद्धिं: ३-३१ । धारणा- 
सनस्वकमंणा तत्सिद्विः ३-३२ । निरोधश्छुर्दिविधारणाभ्याम्‌ २-३३ | स्थिरसुख 
मासनन्‌ ३-३४ | 
२ आसीनः संभवात्‌ ४-१-७ । ध्यानाथ '४-१-८ । अचकत्व चापेक्ष्य ४- 
१०६ | स्मरन्ति च ४-१-१० । यत्रेकाग्रता तन्नाविशेषात्‌ ४-१-११ | 
३ योगशाज्ञाबाध्यात्मविधिः प्रतिपचव्यः | ४-२-४६ न्यायदर्शन माष्य । 
४ गीता के अ्रठारह अध्याय में पहले छुद्द श्रध्याय कर्मयोगप्रधान, बीच 
के छह अध्याय मक्तियोगप्रधान और अंतिम छह अध्याय ज्ञानयोग 
प्रधान हैं । 
४ योगी युञ्ञीत सततमात्मानं रहसि स्थित: । के 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिग्रहः ॥१०॥ 
शुचो देशे प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मन: । 


नात्युन्क्ितं नातिनीच॑ चैलाजिनकुशोत्तम ॥११॥॥॥ ४ - 


तत्रेकाग्त मनः कझृत्वा यतचितेन्द्रियक्रियः। ! 
उपविश्यासने युज्ज्यादू योगमात्मविशुदये ॥१२॥ 
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दिला कर ही महाभारत" सम्तुष्ट नहीं हुआ | उसके अथक स्वर को देखते हुए, 
कहना पड़ता है कि ऐसा होना संभव भी न था। अतरव शान्तिपर्व और 
झनुशासनंपव॑ में योगविषयक श्रनेक सर्ग षतंमान हैं, जिनमें योग को श्रयेति 
प्रक्रिया का वर्णन पुनदक्ति की परवा न करके किया गया है। उसमें बाणशय्या 
पर लेय हुए भीष्म से बार बार पूछने में न तो युद्धिष्टि को ही कंटाला आता 
है, और न उस मुपात्र धार्मिक राजा को शिक्षा देने में भीष्म को ही थकावट 
मालूम होती है । 

योगवारसिष्ठ का विस्तृत मइल तो योग की भूमिका पर खड़ा किया गया है । 
उसके छ्ट* प्रकरण मानों उसके सुदीर्ध कमरे हैं, जिनमें योग से संभरत्ध 
रखनेवाले समी विषय रोचकतापूर्वक वर्णन किये गए. हैं।योग की जो-जो 
बातें योगदर्शन में संत्षेप में कही गई हैं, उन्हीं का विविधरूप में विस्तार करके 
ग्रग्थकार ने योगवासिष्ठका कलेवर बहुत बढ़ा दिया है, जिससे यही कहना पड़ता 
है कि योगवासिष्ठ योग का अन्यराज है| 

पुराश में सिर्फ पुराणशशिरोमशि भागषतको ही देखिए, उप्तमें योग का 
सुमधुर पद्यों में पूरा वर्णन है । 

योगविषयक विविध साहित्य से लोगों की दचि इतनी परिमार्जित हो गई 
थी फि तान्त्रिक संप्रदायवाल्ञों ने भी तन्त्रग्रन्थों में योग को जगह दी, यहाँ तक 
कि योग तन का एक खासा अ्रंग बन गया | श्रनेक तान्तिक ग्रन्थों में योग की 
चर्चा है, पर उन सब में महानिर्वाणतन्त्र, पट्चक्रनिरूपण आदि मुख्य हैं* । 


बलि ७>++>ज-++--+---+.त..ह0हहवे 


सम कायशिरोग्रीय॑धारयन्नचलं स्पिर: | 
सप्रेक््य नासिकाग्र स्व॑ दिशश्वानवलोकयन्‌ ॥११॥ 
प्रशान्तात्मा विगतभीत्नद्वचार््रते स्थितः | 
मन! सयम्य मथित्तो युक्त आतीत मत्यर: ॥१४॥ झ० ६ 
१ शान्तिपर्व १६३, २१७, २४६, २५४४ दृत्यादि। अनुशासनपव ३६, 
२४५६ इत्यादि | 
२ बैराग्य, मुमुर्ुम्यवद्दार, उत्पत्ति, त्थिति, उपशम और निर्वाण । 
रे स्कन्घ हे अ्रध्याय २८८ । ल्कतघ ११. श्र० १४, १६, २० आदि। 
४ देखो महानिर्वाणतन्त्र ३ भश्रध्याय | देखो [970॥): [८४४७ में छुपा 
हुआ पट्चक्रनिरूपणु-- 
ऐक्यं जीवात्मनोराहुयाँग योगविशारदाः । 
शिवात्मनोरभेदेन प्रतिपत्ति परे विदुः || पृ ८२ 


शेहेहे; 


जन नदी में बाढ़ आती है तब वह चारों झोर से बहने लगती है। योग 
का यही हाल हुआ, और वह आसन, मुद्रा, प्राशायाम आदि बाह्य प्ंगों में 
प्रवाद्तित होने गा । बाह्य अंगों का भेद प्रमेद पूंक इतना अधिक वन 
किया गया और उस पर इतना अधिक जोर दिया गय्रा कि जिससे बह योग 
की एक शाला ही ख्रल्लग बन गईं, जो हृठयोग के नाम से प्रसिद्ध है। 

इठयोग के अनेक ग्रन्थों में इठयोगप्रदीषिका, शिवसंहिता, धेरएडसंह्िता, 
गोरदछृपद्धति, गोरक्नशतक श्रादि ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं, जिनमें आसन, बन्ध, मुद्रा, 
घटकर्म, कुंभक, रेचक पूरक अ्रदि बाह्य योगागों का पेट भर भर के बर्णन किया 
है, और घेरणडने तो चौरासी आसनों को चौरासी लाख तक पहुँचा दिया है । 

उक्त हठयोगप्रधान ग्र-यों में हृठयोगप्रदीषिका ही सुख्य है, क्योंकि उसी 
का विषय अन्य ग्रन्थों में विस्तार रूप से वर्णन किया गया है। योगविषयक 
साहित्य के जिज्ञाघओं को योगतारावली, बिन्‍्दुयोग, योगन्रीज और योगकल्पद्गुम 
का नाम भी भूलना न चाहिए | विक्रम की सन्नहत्रीं शताब्दी में मैयिल्न परिडत 
भवदेवद्वारा रचित योगनिब्रन्ध नामक हस्तलिखित ग्रन्थ भी देखने में आया है, 
जिसमें विष्णुप्राण आदि श्रनेक ग्रन्थों के हवाले देकर योगसंबस्धी प्रत्येक 
विषय पर विस्तृत चर्चा की गई है । 

संहकृत भाषा में योग का वर्णन होने से सर्व साधारण की जिज्ञासा को 
शान्त न देख कर लोकभाषा के योगियों ने भी श्रपनी श्रपनी जबान में योग 
का आल्ाप करना शुरू कर दिया । 

महाराष्ट्रीय माषा में गीता की ज्ञानदेवकृत शानेश्वरी टीका प्रसिद्ध है, जिसके 


समत्वभावनां नित्यं जीवात्मपरसात्मनं: । 

समाधिमाहुमंनयः प्रोक्तमशक्ञलक्षणम्‌ | पृ० ६१ 

यदत्न नात्र निर्मातः स्तिमितोदधिवत्‌ स्मृतम्‌ । 

स्वरूपशुन्य यद्‌ ध्यानं तत्समाधिबिंधीयते || प्रृ० ६० 
त्रिकोण तस्यान्त: स्फुरति च सतत विद्यदाकाररूपं | 
तदन्तः शून्य तत्‌ सकलसुरगणेंः सेवित चातिगप्तम || पृ० ६० 
'आहारनि्डरिविहारयोगाः सुसबृता धर्मविदा तु कार्ड? 

पू० ६१ 

ध्ये चिन्‍्तायाम्‌ स्मृतीं धातुश्रिन्ता तत्वेन निश्चज्ञा | 

एतद्‌ ध्यानमिह प्रोक्त सगुण्ण निगुणं द्विघा । 

सगुण बद्यमेदेन निगुणं केवल तथा || परृ० १३४ थे 


३४५ 


छुटठे अध्याय का भांग बड़ां ही हृंदयदारी है। नि:सन्देह शानेश्वरी द्वारा 
शानदेव ने अपने अनुभव और वांणी को अवन्ध्य कर दिया है। सुद्दीरोबा 
अंबिये रचित नाथसम्प्रदायानुसारी सिद्धान्तर्सहिता भी योग के जिज्ञासुओं के 
लिए देखने की वस्तु है | 

कबीर का बीजक ग्रन्थ योगसचन्धी भाषासाहित्यका एक सुन्दर मणका है। 

अन्य योगी स-तों ने भी भाषा में अपने अपने योगानुभव की प्रसादी लोगों 
को चखाई हे, जिससे जनता का बहुत बड़ा भाग योग के नाम मात्र से मुस्ध 
बन जाता है। 


अलएव हिन्दी, गुजयती, मराठी, बंगला आदि प्रसिद्ध प्रत्येक प्रान्तीय 
भाषा में पातज्ञल योगशासत्र का अनुबाद तथा विवेचन ग्रादि श्रनेक छोटे बड़े 
ग्रन्थ बन गये हैं। श्रग्रेजी आदि विदेशी भाषामें भी योगशासत्र पर अनुवाद 
आदि बहुत कुछ बन गया" है, जिसमें बूडका भाष्यटीका सहित मूल पातञक्ष 
योगशास््र का श्रनुवाद ही विशिष्ट है। 

जैन सम्प्रदाय निश्वत्तिप्रधान है। उसके प्रवर्तक भगवान्‌ महावीर ने बारह 
साल से अधिक समय तक मौन धारण करके सिर्फ आत्मचिन्तन द्वारा योगा- 
भ्यास में ही मुख्यतया जीवन ब्िताया। उनके इजारों' शिष्य तो ऐसे थे 
जिन्होंने घरबार छोड कर योगाभ्यास द्वारा साधु जीवन बिताना ही 
पसंद किया था। 

जैन सम्प्रदाय के मौलिक ग्रन्य श्रागम कहलाते हैं। उनमें साधुचर्या का 
जो वणन है, उसको देखने से यह स्पष्ट जान पडता है कि पाच यम; तप; 
स्वाध्याय श्रादि नियम; इन्द्रियजयरूप प्रत्याक्षर इत्यादि जो योग के खास 
श्रज्ञ हैं, उन्होंको साधु जीवन का एक मात्र प्राण माना है | 

जैन शास्त्रमें योग पर यहा तक भार दिया गया है कि पहले तो वह 
मुमुछ्तुओं को आत्म चिन्तन के सिवाय दूसरे कार्यों में प्रहकत्ति करने की संमति 
ही नहीं देता, और श्रनिवार्य रूपसे प्र्धत्ति करनी आवश्यक हो तो वह निवृत्तिमय 
५३त्ति करने को कहदत है। इसी निश्वत्तिमय प्रवृत्ति का नाम उसमें अ्रष्टप्रवचन- 





१ प्रो० राजेन्रलाल मित्र, स्वामी विवेकानन्द, भीयुत्‌ रामप्रश्ताद आदि कृत । 
२ “चउ हसहि सम३साहस्पीहि छुत्तीसाहिं अ्जिशताहस्सीहिं' उववाइसूज । 
३ देखो आचाराज्, सूत्रकृताज़, उत्तराध्ययन, दशवैका क्षिक, मूलाचार, आदि | 


श्हई 


माता" है। साधु जीवन की रैनिक और रांभिक चर्या में तीसरे प्रहर के सिवाय 
झन्य तीनों प्रइरों में मुख्यतया स्वाध्याय और ध्यान करने को ही कहा गया है । 
यह बात भूलनी न चाहिए कि जैन आगमों में योगश्र्थ में प्रधानतया 
ध्यान शब्द प्रयुक्त है | ध्यान के लक्षण, भेद, प्रभेद, आंत्म्बन आदिका विश्तुत 
बर्णन अनेक जेन आगमों में3 है। श्रागम के बाद निर्युक्ति का* नम्बर है | 
उसमें भी श्रागम्रगत ध्यान का ही स्पष्टीकरण है। वाचक उमास्वाति कृत 
तच्तार्थ सूत्र में भी ध्यान का वर्णन" है, पर उसमें श्रागम और नियुक्ति को 
अपेद्या कोई अ्रधिक बात नहों है। जिनभद्रगणी क्षमाभभण का ध्यानशतक५ 
आगमादि उक्त प्रग्थों में वाणित ध्यान का स्पष्टीकरण मात्र हे, यहा तक के 
योगविषक जैन विचारों में आगमोक वर्णन की शैली ही प्रधान रही है । पर 
इस शैज्ी को भीमान्‌ इरिभद्र यूरि ने एकदम बदलकर तत्कालीन परिस्थिति व 
ल्ोकदचि के अनुसार नवीन परिभाषा देकर और वर्णन शैली अपूर्वती बना- 
कर जैन योगताहित्य में नया युग उपस्यित किया | इसके सबूत में उनके 
बनाये हुए योगबत्रिव्दु, योगदरष्टि समृच्रय, योगविंशिका, योगशतक» और घोडशक 
ये ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। इन ग्रन्थों में उन्होंने सिफ जैन-मार्गानुसार योग का वर्णन 
१ देखो उत्तराध्ययन अ० २४। 
२ दिवसस्स चठरो भाए, कुज्जा भिक्‍्खु विश्रक्तणों। 
तभ्रो उत्तरगुण कुज्जा, दिणमागेसु चउसु वि।। ११॥ 
पढम॑ पोरिभि सज्काय, विह्म काण भिश्राय३ । 
तइश्राए गोश्ररकालं, पुणो चउत्पिए सज्काय॑ ॥ १२ ॥| 
रत्ति पि चउरो भाए भिकक्‍लु कुण्जा विश्रक्तणो | 
तश्रो उत्तरगुणे कुज्जा राई भागेसु चठसु वि।| १७ ॥ 
पदम पोरिसि सज्कायं बिइञ काणं मिआ्रायद । 
तइआए निहमोक्ख॑ तु चउत्यिए भुज्जी वि सज्काय ॥ १८ |॥ 
उत्तराध्ययन आं० २६। 
३ देखो स्थानाज्ञ अ० ४ उद्द श्य १। समवायाज्ञ स० ४[ भगवती 
शतक-२५, उहं श्य ७ | उत्तराध्ययन ग्र० ३०, श्लोक ३५ | 
४ देखों श्रावश्यकनियु क्ति कायोत्सर्ग अ्रध्यवन गा० १४६२-१४८६ | 
४ देखो अ्र० ६ यू० २७ से आगे। 
६ देखो हारिमद्रीय आवश्यक दृत्ति प्रतिक्रमशाध्ययन १० ४८१ । 
७ यह प्रन्थ शैज यम्थावक्षि में उल्लिखित है [० १११ । 


श्हंड 


करके ही संतोष नहीं माना है, किन्तु पातझल योगचूत्रमें बर्णित योग प्रक्रिया 
और उसकी खास परिभाषाओं के साथ जैन संकेतों का मिह्वान भी किया दै' । 
योगदृष्टिसमुश्चय में योग की श्राठ दृष्टियों का जो वर्णन है*, यह सारे योग 
साहित्य में एक नवीन दिशा हैं । 

इन आठ दृष्टियों का स्वरूप, दृश्ान्त आदि विषय, योग जिज्ञासुओों के 
लिये देखने योग्य है। इसी विषय पर यशोबिजयजीने २१, २२, २३, २४ ये 
बार द्वाजिशिकायें लिखी हैं। ताथ ही उन्होंने संस्कृत न जानने वालोंके द्वितार्थ 
झाठ दृष्टियों की सज्काय भी गुजराती भाषा में बनाई है । 

भ्रीमान्‌ हरिमद्रसूरि के योगविषयक ग्रन्थ उनकी योगामिदचि और योग 
विषयक व्यापक बुद्धि के खासे नमूने हैं । 

इसके बाद भीमाम्‌ देमचन्द्र यूरिकृत योग शास्त्र का नंबर श्राता है। उसमें 
पातश्लल योगशाञत्र निर्देश आठ योगागों के क्रम से साध और गरहत्थ जीवन 
की आाचार-प्रक्रिया का जैन शैली के अनुसार वर्णन है, जिसमें आसन तथा 
प्राणायाम से सबन्‍ध रखने बाली अनेक बातों का विस्तृत स्वरूप है; जिसको 
देखने से यह जान पड़ता है कि तत्कालीन लोगों में हठयोग-प्रक्रिय का कितना 
अधिक प्रचार था। देमचन्द्राचाय ने अपने योगशासत्र में हरिभद्र सूरि के 
योगविषयक अन्थों की नवीन परिभाषा और रोचक शेली का कहीं भी उल्लेख 
नहीं किया हे, पर शुभचन्द्राचाय के शानाण॑बगत पदस्थ, पिएडस्थ, रूपस्थ और 
रूपातीत ध्यान का विस्तृत व स्पष्ट बर्णन किया है । श्रस्त में उन्होंने स्वानुभव 
से विक्षित, यातायात, श्लिश्न और सुत्लीन ऐसे मनके चार मेदों का वर्णन करके 
नवीनता लाने का भी खास कौशल्न दिखाया" है । निस्सन्देद उनका योग शाम 
जैन तत्वतशान और जैन श्राचार का एक पाव्य प्रन्य है। 


१ समाधिरेष एवान्येः संप्रशातोडमिघीयते । 
सम्यक्प्रकषरूपेण इत्यर्थशानतस्तथा ॥४१८॥ 
असंप्रशात एपोडपि समाधिर्गीयते परेः । 
निरुद्धाशेषद् त्यादितत्स्वरूपा नुवेधतः ॥४२०॥ इत्यादि । 


योगबिन्दु । 
२ मित्रा ताय बला दीप्रा स्थिय कान्ता प्रभा परा । 
नामानि योगदृष्टीनां लक्षणं च निब्रोधत ॥ १३ ॥ 
३ देखो प्रकाश ७-१० तक | 
< १२ याँ प्रकाश श्ज्ञोफ २-४ ! 


४४८ 

इसके बाद उपाध्याय-औयशोविज्यकृत योग अन्थों पर नजर ठद्रती हैं। 
उपाध्यायजों का शास्त्र जन, तक कौशज्ञ और योगानुभव बहुत गम्मीर था। 
इससे उन्होंने अ्रध्यात्मसार, श्रध्यात्मगोपनिषद्‌ तथा सटीक बत्तीस बत्तीसीयाँ 
योग संबन्धी विषयों पर लिखी हैं, जिनमें जैन मन्तव्यों की सूदंम और रोचक 
मीमोसा कर॑ने के उपरान्त श्रन्य दर्शन और जैन दर्शन का मिल्लान मी किया" 
है । इसके सिवा उन्होंने दरिमिद्र वूरिकृत योग विशिका तथा षोडशक पर टीका 
लिख कर प्राचीन गृढ तत्त्तोंका स्पष्ट उद्घाटन भी किया है । इतना ही करके वे 
सन्तुष्ट नहीं हुए,, उन्होंने महर्षि पतञ्नलिकृत योग दूत्रों के उपर एक छोटी सी 
दृत्ति जैन प्रक्रिया के अनुसार लिखी है, इसलिये उसमें यथासंभव योग 
दशन की भित्तिस्वरूप साख्य-प्रक्रिया का जैन प्रक्रिया के साथ मिलान भी 
किया है, और श्रनेक स्थलों में उसका सयुक्तिक प्रतिवाद भी किया है। 
उपाध्यायजी ने अपनी विवेचना में जो मध्यस्थता, गुणआइकता, सूदम समन्वय 
शक्ति और खष्टभाषिता दिखाई है ऐसी दूसर आचार्यों में बहुत कम 
नजर आती3 है। 

एक योगसार नामक ग्रन्थ भी श्वेताम्बर साहित्य में है। कर्ताका उल्लेख 
उसमें नही है, पर उसके धृष्ठान्त आदि वशुन से जान पढता है कि देमचन्द्रा- 
चाय के योगशाञतत्र के आधार पर किसी श्वेताम्पर आचार्य के द्वारा वह रचा 
गया है | दिगम्भर साहित्य में ज्ञानावणंय तो प्रतिद्ध दी हे, पर ध्यानसार 
१ अव्यात्मसार के योगाधिकार और ध्यानाथिकार में प्रधानतया भगवद्‌- 
गाता तथा पातझ्ल्ञ सूत्र का उपयोग करके अनेक जैनप्रक्रियाप्रसिद्ध ध्यान 
विषयों का उक्त दोनों ग्रन्थों के साथ समन्वय किया है, जो बहुत ध्यान पूर्वक 
देखने थोग्य है | अ्रध्यात्मोपनिषद्‌ के शात्र, शान, क्रिया और साम्य इन चारों 
योगो में प्रघानतया योगवासिष्ठ तथा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के वाक्यों का अवतरण 
दे कर तात्विक ऐक्य बतल्लाया है। योगावतार बत्तीसी में खास कर पातञ्ञत्ञ योग 
के पदाथा का जैन प्रक्रिया के श्रभुसार स्पष्टीकरण किया है। 

२ इसके लिये उनका शानसार जो उन्होंने श्रंतिम जीवन में लिखा मालूम 
होता है वह ध्यान पूषंक देखना चाहिये । शाज्वार्तासमुच्य की उनकी टीका 
(१० १० ) भी देखनी आवश्यक है | 

३ इसके लिये उनके शाज्वार्तासमुचयादि ग्रन्थ ध्यानपूर्वक देखने चाहिये, 
और खास कर उनकी पातकझ्ञ् वूज़बृत्ति मनन पूर्वक देखने से हमारा कथन 
अच्चरश। पिश्वसनीय मालूम पढ़ेगा ) 


शैधह 


और योंगप्रदौप ये दो हृस्तलिखित ग्रन्थ मी हमारे देखने में आये हैं, जो 
पथ्चचन्ध और प्रमाण में छोटे हैं। इसके सिवाय श्वेताम्बर संग्रदाय के 
योगविषयक ग्रन्थों का कुछ व्शिष परिचय जैन अन्थावलि पृ० १०६ से भी 
मिज्ञ सकता है | बस यहाँ तक ही में जैन योगसाहित्य समाप्त हो जाता है | 

बौद्ध सम्प्रदाय भी जैन सम्प्रदाय की तरह निदृत्ति प्रधान है। भगवान्‌ 
गौतम बुद्ध ने बुद्धत्व प्रास होने से पहले छुष्ट वर्ष तक मुख्यतया ध्यानद्वारा 
योगाम्यास ही किया | उनके हजारों शिष्य भी उसी मार्ग पर चले । मौलिक 
बौद्धग्रन्थों में जैन श्रागमों के समान योग श्र्थ में बहुघा ध्यान शब्द ही मित्षता 
है, और उसमें ध्यान के चार मेद नजर आते हैं। उक्त चार भेद के नाम 
तथा भाव प्राय: वही है, जो जैनदर्शन तथा योगदशंन की प्रक्रिया में हैं* । 
बौद्ध सम्पदाय में समाधिराज नामक ग्रन्थ भी है। वैदिक जेन और बौद्ध- 
संप्रदाय के योग विषयक साह्त्यि का हमने बहुत सक्षेप में श्रत्यावश्यक परिचष 





१. सो खो अह ब्राह्मण विविच्चेब कामेहि विविध अकुसलेहि घम्मेहि 
सवितक्क॑ सविचार॑ विवेक पीतिसुर्ख पहमज्कानं उपसंपज बिद्वरति; वितक- 
विचारान वृूपसमा श्रज्मतं सपसादन चेतसो एकोदिभाव॑ ग्रवितक अबिचारं 
समाधिजं पीतिसुख॑ दुतियज्कानं उपसंपञ्ञ॒ विद्यार्ति; पीतिया च विरागा उपेक्ख- 
को च विह्सि; सतो च संपजानों सुल॒च कायेन पटिसंषेदेसि, ये त॑ अरिया 
खछाविक्खन्ति-उपेक्वको सतिमा सुखबिहारी ति ततियज्कान उपसंपज विह्वसि ; 
सुखस्स च पहाना दुक्‍्खस्स च पद्ाना पुब्बेब सोमनत्सदोमनस्सानं अत्यंगमा अ्रबु- 
क्खमसुखं उपेक्खासति पारिसुद्धि चतुत्थज्कानं उपसंपज्न विदहसि-मज्मिमनिकाये 
भयमभेरवसुरा । 

इन्हीं चार ध्तानों का वर्णन दीघनिकाय सामच्जकपक्षसुत्त में है। देखो 
प्रो. सि. वि. राजवाड़े कृत मराठी अनुवाद प्र. ७२ | 

वह्दी विचार प्रो, धर्मानंद कौशाम्बीलिखित बुदलीलासार संग्रह में हे। 
देखो पृ, १२८। 

जैनयूत्र में शुक्लध्यान के मेदों का विचार है, उसमें उक्त सवितर्क आदि 
चार ध्यांन जेसा ही बन है देखो तत्वार्थ अ० ६ घू० ४१-४४ | 

योगशाख्र में संप्रशात समाधि तथा समापत्तिश्रों का वर्णन है। उसमें 
भी उक्त सवितक निर्वितर्क ग्रादि ध्यान जैसा ही विचार है। पा. सू. पा. 
१-१७, ४२, ४३, ४४ | 


2 


कराया है, पर इसके विशेष परिचय के किये- केंट्लोगस, केंटकॉर्गोर्म ) बो० 
३ ३० ४७७ से ४८१ पर जो ग्रोगधिषयक प्रस्थों की नामावक्ति दे पेह देखने 
की पा एक बात खास ध्यान देने के योग्य है, वह यह कि यद्यपि बैदिक 
साहित्य में अनेक जगह हठयोग की प्रथा को श्रप्राह्म कहा है, तथापि उसमें 
हटठयोग की प्रधानताबाले अनेक प्रन्थों का और मार्गों का निर्माण हुआ हे । 
इसके विपरीत जैन और बौद् साहित्य में ठयोगने स्थान नहीं पाया है, 
इतना ही नहीं, बल्कि उसमें इठयोग का स्पष्ट निषेध भी किया? है | 


योगशास्र-- ५ 
ऊपर के वर्णन से मालूम हो जाता है कि--योगप्रक्रिया का वर्णन करने- 
वाले छोटे बड़े श्रनेक अन्य हैं | इन सब उपलब्ध अ्रन्थों में महर्षि पतखल्षिकृत 


१ थिश्राडेरे श्राउफ्रटकृत लिप्फिंग में प्रकोशित १८६१ की आइृत्ति | 

२ उदाहरणार्थ: - 

सतीषु युक्तिष्वेतास हठाब्रियमयन्ति ये | 

चेतस्ते दीपमुत्सुज्य विनिष्नन्ति तमो5झनैः ॥१७॥ 

बिमूदा: कटठृमरुयुक्ता ये इठाबेतलो जयम्‌ | 

ते निबध्नन्ति नागेन्द्रमुस्मत्त बिसतस्तुभिः ॥३८४॥ 

चिस चित्तत्थ वाददूरं संस्थितं ्वशरीरकम्‌ | 

साधयन्ति समुत्यज्य दुक्ति ये तानतान्‌ विदुः ॥१६॥ 

योगवासिष्ठ-उपशम प्र० सर्ग ६२. 

३ इसके उदाहरण में बौद्ध धर्म में बुद्ध भगवान्‌ ने तो शुरू में क्ठप्रधान 
तपत््या फा आरम फरके श्रत में मध्यमप्रतिपदा मार्ग का स्वीकार किया है-- 
देखो बुद्धलीजञाहारसंग्रह । 

जैनशाल्न में श्रीमद्रबाहुस्थामिने आवश्यकनिय्ुक्ति में 'ऊसासं ण णिरंभई! 
१५२० इत्यादि उक्ति से हठयोगका ही निराकरण किया है। भ्रोद्देमचन्द्राचार्य 
ने भी अपने योगशासत्र में 'तक्षाप्नोति मन स्वास्थ्य प्राणायामैः कदर्थितं। 
प्राणस्पायमने पीडा तसयां स्थात्‌ चित्तकिप्खयः ॥? इत्यादि उक्ति से उसी बात 
को दोहराया है। भीयशोषिजयजी ने भो पातज्ञत्योगसूत्र की श्रपनी दृत्ति में 
( १०२४ ) प्राणाषाम को योग का अ्रनिश्चित साधन कह कर इठयोरा का ही 
निरसम किया है | 





६१३ 


योगशांल्र का आसन ऊँचा हैं। इसके तीन कारण हैं-१ प्रत्थ की संछ्ितता 
तथा सरक्ञता, २ विषय की स्पष्टता तथा पूर्णता, रे मध्यस्थमाव तथा अनुमव- 
सिद्धता | यही करण दे कि योगदर्शन यह नाम सुनते ही सहसा पातखल् योग- 
यत्र का स्मरण हो आता है। भ्रीशंकराचार्य ने अपने ब्रह्मसूत्रभाष्य में योग- 
दर्शन का प्रतिबाद करते हुए जो '“ग्रथ सम्बग्दशनाम्युपायो योगः! ऐसा उल्लेख 
किया' है, उससे इस बात में कोई संदेह नहीं रहता कि उनके सामने प्रातश्षत् 
योगशास्त्र से भिन्न दूसरा कोई योगशास्त्र रह्मा है क्‍यों कि पातज्ञज्ञ योगशात््र का 
आरम्भ 'झ्थ योगानुशासनम? इस घूत्र से होता है, और उक्त भाष्योन्लिलित 
बाक्य में भो भ्न्थारम्भसूचक अ्रयशब्द है, यद्यपि उक्त भाष्य में अन्यत्र और 
भी योगसम्बन्धी दो* उल्लेख हैं, जिनमें एक तो पावज्ञक्ष बोगशास्त्र का संपूर्ण 
सूत्र ही है, * औ्ौर दूसरा उसका अविकल सूत्र नहीं, किस्तु उसके सूत्र से मित्नता 
जुलता5 है | तथापि अ्थ सम्यग्दशंनाम्युपायो योग” इस उल्लेख की शब्द- 
रचना और स्वतन्त्रता की श्रोर ध्यान देनेसे यही कहना पड़ता दे कि पिछले 
दो उल्लेख भी उसी भिन्न योगशात्र के होने चाहिये, जिसका कि अश '“अ्रथ 
सम्यग्दशनाभ्युपायो योगः? यह वाक्य माना जाय । अस्त, जो कुछ हो, आज 
इमारे सामने तो पतञ्ञलि का ही योगशाज्र उपत्यित है, और वह सर्वप्रिय 
है | इसलिये बहुत संज्ञेप मे भी उसका बाह्य तथा आत्तरिक परिचय कराना 
श्रमुपयुक्त न होगा । 

इस योगशाज्र के चार पाद और कुल चूत्र १९५ हैं। पहले पादका नाम 
समाधि, दूसरे का साधन, तीसरे का विभूति, और चौथे का केकल्यपाद हे । 
प्रथमपांद में मुज्यतया योग का स्वरूप, उसके उपाय और चित्तश्थिरता के 


१ ब्क्सूज २-१-३ माष्यगत | 

२ “स्वाध्यायदिष्टदेवतासंप्रयोग:” ब्रह्मदूत १-३-३३ भाष्यगत। योगशा्र- 
प्रसिद्धा: मनसः पश्च वृत्तयः परिशण्छयस्ते, ग्रमाणविपयेषविकश्पनिद्राध्मृतव; नाम! 
२-४-१२ माधष्यगत | 

पं बासुदेव शाज्री अभ्यंकरने अपने अझसूत्र के मराठी अनुवाद के 
परिशिष्ट में उक्त दो उल्लेखों का योगयूत्रूप से निर्देश किया है, पर 'अय 
सम्यग्दशनाभ्युपायो योग: इस उल्लेल के संबंध में कहीं मी ऊहापोह नहीं 
किया है | 

रे मिलाओो पा. २ यू ४। 

४ मिलाओ पा. १६, ६ । 


१६३ 
उपायों का वर्शन है। दूसरे पाद में क्रियायोग, आठ योगाज्ञ, उनके फैल तथी 
* का मुख्य वर्णन है। 

तीसरे पादमें योगजन्य विभूतियों के वर्शन की प्रधानता है। और चोबे 
बाद में परिणामवाद के ल्थापन, विशानवाद के निराकरण तया कैवल्य अ्रवस्था 
के स्वरूप का वर्णन मुख्य है। महर्षि पतञ्ञलि ने अपने योगशास्त्र की नींव 
सांख्यतिद्धान्त पर डाली है | इसलिये उसके प्रत्येक पाद के श्रम्त में 'योगशास्तरे 
साख्यप्रवचने! इत्यादि उल्लेख मिलता है। 'सांख्यप्रवचने! इस विशेषण से 
यह स्पष्ट ध्वनित होता है कि साख्य के सिवाय अ्रन्यदर्शन के सिद्धांतों के 
आधार पर भी रचे हुए योगशासतत्र उस समय मौजुद थे या रचे जाते थे । इस 
योगशाञ्र के ऊपर श्रनेक छोटे बड़े टीका ग्रन्थ हैं, पर व्यासकृत भाष्य और 
वाचस्पतिकृत टीका से उसकी उपादेयता बहुत बढ़ गई है | 

सब्र दर्शनों के श्रन्तिम साध्य के सम्बन्ध में विचार किया जाब तो उसके 
दो पक्ष दृश्गोचर होते हैं | प्रथम पक्त का श्रन्तिम साध्य शाश्वत सुख नहीं 
है। उसका मानना हे कि मुक्ति में शाश्वत सुख नामक कोई स्वतन्त वस्तु नहीं 
है, उसमें जो कुछ है वह दुःख की श्रात्यन्तिक निदृत्ति ही। दूसरा पक्त शाश्व- 
तिक सुखलाभको ही मोद्ध कहता है | ऐसा मोक्ष हो जानेपर दुःख की आ्रात्य- 
न्तिक निदतति आप ही आप हो जाती है। वैशेषिक, नैयायिक3 » सांख्य*, 
योग" और बौद्धदर्शन * प्रथम पक्ष के अनुगामी हैं। वेदा-त* और जैनदृशंन", 
दूसरे पछके अनुगामी हैं । प 


१ हेय, हेयहेतु, हान, हानोपाय ये चतुष्यृंह कहलाते हैं। इनका वर्णन 
चूत्र १६-२६ तक में है । 

९ व्यासक्ृत आाष्य, वाचश्पतिकृत तलवैशारदी टीका, भोजदैबक्ृत 
राजमारतंड, नागोज्ञीमट्ट कृत बृत्ति, विशानमिक्षु कृत बार्तिक, योगचन्द्रिका, 
मणिप्रभा, वाद्वरामोदासीन कृत टिप्पण आदि । 

२३ तदत्यम्तविमोत्नोपवर्ग.? न्यायदर्शन १-१-२२। 

४ ईरपरकृष्णकारिका १। 

५ उसमें हानतत्व मान करे दल के आत्यन्तिक नाशको ही हवान कहा है | 
के है " उद्ध भगवान्‌ के तीसरे निरोध नामक आयसत्य का मतलब दुःख नाश 


७ वेदाम्त दर्शन में ब्रह्म को सश्चिदानंद है 
नित्यलुल की अभिव्यक्ति का नाम ही सह मोना है, हसोलिये उसमें 


८ जैन दर्शनमें भी आत्मा को सुखस्रूप मान 5 हा 
धि | है, इस मं 
स्वाभाविक सुख की अ्रभिव्यक्ति ही उस दशशन को मान्य डा इसल्निय मोह 


रेधडे 


योगशाजत्र का विषय-विभाग उसके अन्तिम साध्यानुसार ही है। उसमें 
गौण मुख्य रूप से झनेक सिद्धान्त प्रतिपादित हैं, पर उन सबका सद्धप में 
वर्गीकरण किया जाय तो उसके चार विभाग हो जाते हैं। १ देय २ देय-देतु 
है हान ४ हानोपास । यह वर्गों करण स्वयं सूअकार ने किया है। और इसीसे 
भाष्यकार ने योगशासत्र को चारव्यूहात्मक कहा" है| साख्यसूज्र में भी यही 
वर्गीकरण है । बुद्ध मगवान्‌ ने इसी चतुव्यूह को आयसत्य नाम से प्रसिद्ध 
किया है। और योगशा्न के आठ योगाज्ञों की तरह उन्होंने चौथे आयं-सत्य 
के साधनरूप से श्राय अष्टाज्ञभाग * का उपदेश किया है । 

दुख देय है, श्रविद्या देय४ का कारण है, दुःख का आत्यन्तिक नाश 
हान' है, और विवेकख्याति हान का उपाय" है। 

, उक्त वर्गीकरण की श्रपेक्ा दूसरी रीति से भी योग शास्त्र का बिषय-विभाग 
किया जा सकता है । जिससे कि उसके मन्तब्यों का शान विशेष स्पष्ट हो। यह 
विभाग इस प्रकार हे-? हाता २ ईश्वर ३ जगत्‌ ४ संसार-मोक्षका स्वरूप, 
और उसके का रण । 

१ हाता दुःख से छुटकारा पानेवाले द्रष्टा अर्थात्‌ चेतन का नाम है। 
योग.शात्र मे सांख्य* वैशेषिक“, नेयायिक, बौद्ध, जैन' और पूर्णंप्रश 
हे 


किनी--+- ०»+-- ली त_न्‍+ +-+ 


१ यथा चिकिसाशाल्रं च चतुब्यू हम--रोगो रोगहेतुरारोग्यं भैषज्यमिति 
एबमिदमपि शास्त्र चतुव्यूंहमेव | तद्यथा--संसारः ससारदेतुमाँक्नो मोक्नोपाय 
इति | तत्र दुःखबहुत्ः ससारो द्वेयः । प्रधानपुरुषयो: संयोगो देयहेतुः | संयोग: 
स्पात्यन्तिकी निदृत्तिहानम्‌ | हानोपायः सम्यस्दशनम्‌॥ पा० २ सू० १४ भाष्य। 

२ सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक थाचा, सम्यरू कर्मान्त, सम्यक 
आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति और सम्यक्‌ समाधि | बुद्धक्लीलासार 
सप्रह, पृ० १६० | 

३ दुःखं हेयमनागतम! २-१६ यो. सू। 

४ द्रष्टटश्ययोः संयोगो देयहेतुः २-१७ । 'तस्थ द्ेतुरविद्या! २-२४ यो. यू. । 

४ तिदमभावात्‌ संयोगाभावों हानं तद्‌ हशेः कैबल्यम! २-२६ यो. तू. | 

६ “विवेकर्यातिरबिप्लवा हानोपायः २-२६. थो. यू। 

७ 'पुरुषबरहुत्व॑ सिद्ध! इंश्वरक्ृष्ण कारिका १८ । 

८ “्यवस्थातो नानाः-३-२-२० बैशेषिक दर्शन । 

६ 'पुदुगत्जीवास्खनेकद्स्वादि! ?-५-॥, तत्ताय दत्र-भाष्य । 


ब्रश 


( मष्य* ) दर्शन के समान द्वेतवाद श्र्यात्‌ भ्रनेक चेनत माने गये* हैं। 

थोग शाख चेतन को जैन दशन की तरह” देह प्रमाण श्रथांत्‌ मध्यम- 
परिमाण बाला नहों मानता, श्रौर मध्यसम्प्रदायकी तरह अश़ु प्रमाण भो नहीं 
मानता, किन्तु साख्य", वैशेषिक*, नेयायिक और शाकर वेदान्तकी तरह वह 
उसको व्यापक मानता हे“ । 

इसो प्रकार वह चेतन को जैन दर्शनकी तरह परिणाम नित्य नहीं मानता, 
और न बौद्ध दर्शन की तरह 3कको क्णिक-शअ्रनित्य ही मानता है, किन्तु सांज्य 
झ्रादि उक्त शेष दर्शनों की तरह" * बह उसे कूटस्थ-नित्न मानता"" है । 


कक अल का 





१ जीवेश्वरभिदा चेव जडेश्वरमिदा तथा | 
जीवमैदो मिथश्नैव जडजीवभिदा तथा ॥ 
मिथश्व जडमेदों यः प्रपश्नो मेदप्मकः । 
सोड्य॑ सत्यो5प्यनादिश्व सादिश्रेन्नाशमाप्नुयात्‌ ॥ 
सर्वदशन सम्रह पूर्णप्रश दशन ॥ 
२ कतार प्रति नष्टमप्यनई तदन्यसाधारणत्वात्‌! २-१२ यो सू । 
३ “असंख्येयमागादिषु जीवानाम! । १५। 'प्रदेशसंहारविसर्गाभ्या प्रदीपवत्‌! 
१६ | तत्त्वार्थ सूज अ० ५ | 
४ देखो 'उत्कान्तिगत्यागतीनाम! | अक्षसूतज २-३-१८ पूर्ण॑प्रश भाष्य | 
तथा मिल्लान करो अभ्यंकर शाल्ली कृत मराठी शांकरभाष्य श्रनुवाद भा० ४ 
यृ० १५३१ टिप्पण ४६ । 
भ 'निष्कियस्य तदसम्मवात्‌” सां० सू० १-४६ निष्कियस्य-विभोः पुरुषत्य 
गत्यसम्भवात्‌-भाष्य विशनमभि्चु । 
६ 'विभवान्मद्नाकाशस्तथा चात्मा [! ७-१-२२- वै द | 
७ देलो ब्र० सू २-३-२६ भाधष्य । 
८ इसलिये कि योगशात्रन आत्मस्वरूप के विषय में सांख्य सिद्धान्ता- 
नुसारी है । 
६ “नित्यावस्थितान्यरूपाणिः ३ । “उत्पादव्ययभ्रौव्ययुक्त सत्‌।! २६। 
'तद्भावाब्ययं मित्यम! ३०-तत्त्वार्थ यूज अ० ५ भाष्य सक्दित । 
१० देखो ई० कृ० कारिका ६३ साख्यतत्त कौमुदी | देखो न्यायदर्शन ४-१- 
१० | देखो बक्षसूत्र २-१-१४ | २-१-२७ । शाकरभाष्य सहित | 
११ देखो योगसूत्र 'सदाशाताश्षित्तत्तयस्‍्तत्मभो: पुरुषस्य अपरियणामित्वात्‌' 
४-१८। “चितेरप्रतिसंक्रमायास्तदाउकारापत्ती स्वबुद्धिसंवेदनम! ४,९२। तथा 


श्प्शू 


२ ईश्वर के सम्बन्ध में योगशाह्ष का मत सांख्य दशोन से भिन्न है। साख्य 
दर्शान नाना चेतनों के अतिरिक ईश्वर को नहीं मानता", पर योगशास्त्र मानता 
हैं। योगशाख-सम्मत ईश्वर का स्वरूप नैयायिक, वैशेषिक आदि दर्शनों में 
माने गये ईश्वर स्वरूप से कुछ भिन्न है। योगशासत्र ने ईश्वर को एफ अलग 
व्यक्ति तथा शाज्रोपदेशक माना है सही, पर उसने नैयायिक झ्रादि की तरह 
ईश्वर में नित्यशञान, नित्य इच्छा ओर नित्यकृतिका सम्बन्ध न मान कर इसके 
स्थान में सत्मगुण का परमप्रकर्ष मान कर तदद्वाशा जगतू उद्धारादि की सच 
व्यवस्था घटा दी है । 

३ योगशांख्र दृश्य जगत्‌ को न तो जैन, भैशेषिक, नैयायिक दर्शनों कौ 
तरह परमाणु का परिणाम मानता हैं, न शांकरवेदान्त दशन की तरह अह्मका 
विवर्त या ब्रह्म का परिणाम ही मानता है, और न बौद्ध दर्शन की तरह शून्य 
या विज्ञानात्मक ही मानता है, किन्तु सांधय दर्शन की तरह वह उसको प्रकृतिका 
परिणाम तथा अनादि-अनन्त-प्रवाह स्वरूप मानता है। 

४ योगशाज् में वासना, क्लेश और कर्मका नाम ही संसार तथा बासनादि 
का ब्भाव अर्थात्‌ चेतन के स्वरूपावस्थान का नाम ही मोत्ष* है। उसमें 
संसार का मूल कारण श्रविद्या श्रौर मोत्ष का मुख्य देतु सम्यर्दशन अर्थात्‌ योग- 
जन्य विवेकज्याति माना गया है | 


महर्षि पतश्नलिकी दृष्टिविशालता 

यह पहले कहा जा चुका है कि सांख्य सिद्धांत और उसकी प्रक्रिया को ते 
कर पतज्जञत्षि ने अपना योगशात्ज रचा है, तथापि उनमें एक ऐसी विशेषता 
श्र्यात्‌ दष्टिविशालता नजर आती है जो श्रन्य दाशंनिक विद्वानों में बहुत कम 
पाई जाती है | इसी विशेषता के कारण उनका योगशात्ष मानों स्वदर्शन- 


कूयी चेयं नित्यता, कूटस्थनित्यता, परिणामिनित्यता च। तत्न कूटस्थनित्यता 
पुरुषस्य, परिणामिनित्यता गुणयानाम! इत्यादि ४-३रे भाष्य | 

१ देखो सांख्य सूत्र १६२ आदि | 

२ यद्यपि यह व्यवस्था मूल योग सूत्र में नहीं है, परन्तु भाष्यकार तथा 
टौकाकारने इसका उपपादन किया है। देखो पातक्षल योग सू« पा १ यू २४ 


भाष्य तथा टीका । 
३ तदा द्रष्ठ; सरूपावश्यानम्‌ । १-३ योग सूत्र । 
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समनन्‍्कय बन गया है। ठदाहरणार्थ सांख्य का निरोश्वरबांद जब वैशेषिक, 
मैयायिक आदि दर्शनों के हारा अच्छी तरह निरत्त हो गया ओर साधारण 
छोकस्यभावका मुकाव भी ईश्वरोपासना को ओर विशेष मालूम पड़ा, तब 
खधिकारिमेद तथा रचिविचित्रता का विचार करके पतज्ञत्नि ने अपने योगमार्मे 
में ईश्वरोपासना को भी स्थान" दिया, और ईश्वर के स्वरूप का उन्होंने 
निध्यक्ष भाव से ऐसा निरूपण * किया है जो सबको मान्य हो सके | 


पतझलि ने सोघा कि उपासना करनेवाले समी लोगों का साध्य एक ही 
है, फिर भी वे उपासना की मित्रता और उपासना में उपयोगी होनेवाल्ली 
प्रतीकों की मिन्नता के व्यामोह में अशानवश शआ्रपस आपस में लड़ मरते हैं, 
और इस घार्मिक कलह में अपने साध्य को लोक भूल जाते है। लोगों को 
हस अशान से हटा कर सतूपथ पर ज्ञाने के लिये उन्होंने कह दिया कि तुम्दारा 
मन जिसमें लगे उसी का ध्यान करो। जैसी प्रतीक तुम्हें पसन्द आने बैसी 
प्रतीक३ की ह्वी उपासना करो, पर कित्ती भी तरह अपना सन एकाम्र व स्थिर 
करो । और तद्द्वारा परमात्मबिन्तन के सच्चे पात्र बनों। इस उदारता की 
मूर्तिस्ररूप मतभेदसहिधषु आदेश के द्वारा पतञ्ञल्षि ने सभी उपासकों को 
योगमार्ग में स्थान दिया, और ऐसा करके घर्म के नामसे होनेवात्वे कल्नहको 
कम करनेका उन्होंने सच्चा मार्ग लोगों को बतल्लाया | उनको इस दृष्टि विशाल्रता 


१ पृंश्वरप्रणिधानाद्ा? १-३३ । 
२ लेशकर्मविषाकाशयेरपरामृष्ट: पुरषविशेष ईश्वर: ततनत्र निरतिशय 
सबशबीजम! । पूर्वेषामपि गुराः कालेनाइनवच्छेदात्‌) । १०२४, २५, २६। 
३ “यथाइमिमतध्यानाद्ा? १-१६ 
इसी भाव की सूचक महाभारत में यह उक्ति है--- 
ध्यानमुत्पादयत्यन्र, संहिताबल्लसंभ्रयात्‌ । 
यथाभिमतमन्त्रेण, प्रणवाद्य जपेत्कृती ।। 
शान्तिपव प्र* १६४ श्लोक, २० 
और योगवासिष्ठ भें कहा है--- 
ययामिवा ड्छितध्यानाशिरमेकतयोदितात्‌ | 
एकतत्त्वघनाभ्यासात्पाणस्पन्दो निरुष्यते । 
उपशम प्रकरण सगे ७८ श्ल्लो, १६ । 
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का असर ह्म्य ग़ुणआाही आचार्योंपर भी पड़ा", और वे उस मतमेद- 
सहिष्णुता के तत्त का मम समझ गये । 





१. पुष्यैश् बल्लिना चेव बस्तेः स्तोत्रेंश्व शोमने: । 
देवानां पूजन शेयं शोचभ्रद्धासमन्बितम्‌ ॥। 
अविशेषेण सर्वेधामधिमुक्तिवशेन वा । 
गृहिणां माननीया यत्सवें देवा महात्मनाम ॥। 
सर्वान्देवान्न मस्यन्ति नेक॑ देव समाभ्िता; । 
जितेन्द्रिया जितक्रोधा दुर्गास्यतितरन्ति ते ॥ 
चारिसंजीवनीचारन्याय एप सता मतः | 
नान्यथात्रे्ट सिद्धि स्याद्विशे षेणा दिफर्मणाम्‌ ॥ 
गुणाधिक्यपरिनानादिशेपेथ्प्यैतदिष्यते । 
अद्वेपेण तदन्येषा वृत्ताविक्यें तथात्मनः ॥ 
योगबिन्दु श्लो १६-२० 
जो विशेषदर्शी होते हैं, वे तो किसी प्रतीक विशेष या उपासना विशेष को 
स्वीकार करते हुए भी अ्रन्य प्रकार की प्रतीक मानने वालों या अ्रन्य॒प्रकार की 
उपासना करने वालो से द्वंघ नहीं रखते, पर जो धर्माभिमानी प्रथमाधिकारी 
होते हैं वे प्रतीकमेद या उपासनामेद के न्यामोह से है आ्रापस में लड मरते हैं । 
इस अनिष्ठ तत्वको दूर करने के ज्िये ही भ्रीमान्‌ हरिभद्र यूरिने उक्त पद्यों में 
प्रथमाधिकारी के लिये सब देवों की उपासना को ल्लाभदायक बतल्ाने का उदार 
प्रयत्न किया है। हस प्रयत्नका अनुकरण श्री यशोबिजयजीने भी श्रपनी “पूवे- 
सेवाद्वाजिशिका? “झाठ दृष्टियों की सज्काय' आदि अन्थो में किया है। एकदेशीय- 
सम्प्रदाग्रामिनिवेशी ज्ञोगों को समजाने के लिये “चारिसंजीवनीचार” न्थाय का 
उपयोग उक्त दोनों आचार्यों ने किया हे। यह न्याय बडा मनोस्क्षक श्रौर 
शिक्षाप्रद है । 
इस समभावसूचक दृष्टान्त का उपनय भीशानविमलने श्राठ दृष्टि की सज्भाय 
पर किये हुए अपने गूजराती टबे में बहुत अच्छी तरह घटाया है, जो देखने योग्य 
है। इसका माव सक्षेप में इस प्रकार है। किसी जी ने अपनी सखी से कहा कि 
मेय पति मेरे अधीन न होने से मुक्ते बड़ा कष्ट है, यह सुन कर उस आगन्तुक 
सखी ने कोई जड़ी खिला कर उस पुरुषको बैल बना दिया, और वह अपने 
स्थान को चली गई । पतिके बेल बन जाने से उसकी पत्नी दुःखित हुईं, पर फिर 
वह पुरुष रूप बनाने का उपाय न जानने के कारण उस॑ बैज्ञ रूप पतिको चराया 
२७ ; 


रद 


चैशेषिक, नैयायिक झादि को ईश्वर विषयक मान्यता करा तथा साधारण 
लोगों की ईश्वर विषयक श्रद्धा का योगमार्ग में उपयोग करके दी पतज्ञक्षि चुफ 
न रहे, पर उन्होंने वैदिकेतर दर्शनों के सिद्धान्त तथा प्रक्रिया जो योगमार्ग के 
लिये सवंधा उपयोगी जान पड़ी उसका भी श्रपने योगशास्त्र में बड़ी उदास्ता से 
संग्रह किया । यद्यपि बौद्ध विद्वान नागाजुंन के विज्ञानबाद तथा आत्मपरिणामि- 
त्ववाद को युक्तिहीन समझ कर या योगमार्ग में अनुपयोगी समझ कर उसका 
निरसन चौथे पादमें किया" है, तथापि उन्होंने बुद्ध भगवान्‌ के परमप्रिय चार 
आयंसत्यों' का देय, देयहेतु, द्वान और होनोपाय रूपसे स्वीकार नि.संकोच 
भाव से अपने योगशास्त्र में किया है| 

जैन दर्शन के साथ योगाशासत्र का सादश्य तो ग्रन्य सब दर्शनों की अ्रपेत्षा 
अधिक ही देखने में आता है। यह बात स्पष्ट होने पर भी बहुतों को विदित ही 
नहीं हे, इसका सच्त्र यह है कि जैन दशन के खास अभ्यासी ऐसे बहुत कम 
है जो उदारत। पूर्वक योगशार्त्र का अवलोकन करनेवाले हों, श्रौर योगशार् 
के स्वास अभ्यासी भी ऐसे बहुत कम हैं जिन्होंने जैनदशन का बारीकी से ठीक 
ठीक अकक्‍लोकन किया हो | इसलिये इस विषय का विशेष खुलासा करना यहाँ 
आग्ासस़िक न होमा। 





करती थी, और उसकी सेवा किया करती थी। किसी समय श्रचानक एक 
विद्याधर के मुख से ऐसा मुना कि अगर बेल रूप पुरुष को संजीवनी नामक 
जड़ी चराई जाय तो वह फिर श्रसली रूप घारण कर सकता है। विद्याधर से 
यह भी सुना कि वह जडी अ्रमुक कक्ष के नीचे है, पर उस वृत्त के नीचे अनेक 
प्रकार की बनस्पति होने के कारण वह ख््री संजीवनी को पहचानने सें असमर्थ 
थी। इससे उस दु खित स्त्री ने अपने बैंलरूपधारी पतिकों सब बनस्पतियाँ चरा 
दों। जिनमें संजीवनी को भी वह बैल चर गया, और बेल रूप छोड़कर फिर 
मनुष्य बन गया। जैसे विशेष परीक्षा न होने के कारण उस स्त्री ने सब्र 
वनश्तियों के साथ संजीवनी खिलाकर अपने पतिका कृत्रिम बैल रूप छुडाया, 
और अपली मनुष्यत्व को प्राप्त कराया, वैसे ही विशेष परीक्षायिकल प्रथमाधिकारी 
भी सब्र देवों की सममाध से उपासना करते करते योगमार्ग में विकास करके इृष्ट 
लाभ कर सकता है । 

१ देके सू० १४, श्८ | 

२ दुःख, समुदय, निरोध और मा्येँ | 
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योगशाज्न और जैनदरशंन का साहश्य मुझूयतया लीन प्रकार का ह। 
२ झल्द का, २ विश्रय का और ३ प्रक्रिया का । 

१ मूल ओोगसूत्र में दी नहों किन्तु उसके भाव्यतक में ऐसे अनेक शब्द हैं 
जो जैनेतर दर्शनों में प्रतिद्ध नहीं है, या बहुत कम प्रसिद्ध हैं, किख्तु जैन 
शान्न में खास प्रसिद्ध हैं। जेसे-मवप्रत्यय,'* सवितर्क सविचार निर्विचार*, 
महात्रत, ३१ कृत कारित अनुमोदितर*, प्रकाशावरण*, सोपक्रम निरषक्रम*, 
वज्पंइनन*,. केवली', कुशल्ल,५, शानावरणीयक्रमे१*, सम्पस्शान", 


१ “अवप्रत्ययो विदेहप्रकृततिद्यानाम” योगसूं. १०१६ । “मत्रप्रत्यवो 
नारकदेबानाम! तसाये अर. १-२२ । 

२ ध्यानविशेषरूप अ्रथ में ही जैनशास्त्र में ये शब्द इस प्रकार हे 'एकाभरये 
सबितके पूर्व! ( तत्वार्थ श्र. ६-४३ ) 'वत्र सविचार प्रथमम? भाष्य “अबिचारं 
दितीयम? तस्‍्वा-अ ६-४४ । योगसूत्र में ये शब्द इस प्रकार आगे ई-.'तन्र 
शब्दार्थयज्ञानविकल्पे: सकोर्शा सवितर्का समापत्ि/ स्मृतिपरिशु दो स्वरूपशून्ये वा्- 


मात्रनिर्माता निर्वितर्का! 'एव्येब सविचारा नितिचारा च सूरुमविषया ब्यारुपाता! 
५ न्नडँ२, ४३ 9 है 34 ॥ 


३ जेनशाश्न में मुनिसम्पन्धी पाँच यमों के छिये यह शब्द बहुत ही प्रसिद्ध 
है | 'स्वतो विरतिमहात्रतमितिः तत््वार्थ आ० ७-२ भाष्य | यही शब्द उसी 
अर्थ में योगसूत्र २-३१ में हे । 

४ ये शब्द जित भाव के लिये योगयूत्र २-३१ में प्रयुक्त हैं, डसी भाव में 
जैनशाल्न में भी आते हैं, अन्तर सिर्फ इतना है ऊद्लि जैनप्रन्थों में अनुपोदित के 
स्थान में बहुधा अनुमतशब्द प्रयुक्त होता है । देखो-कत्वार्य, अ, ६-६ । 

४ यह शब्द योगयूत्र २-६२ तथा ३-४३ में है। इसके स्थान में जैन- 
शात्र में 'शानावरण' शब्द प्रतिद्ध है । देखा तथ्ार्थ अर. ६-११ आदि । 

६ ये शब्द योगयूत्र ३-२२ में दैे। जैन कमंविषयक साहित्य में ये शब्द 
बहुत प्रत्तिद हैं | तसवाय में भी इनका प्रयोग हुआ है, देखो-२-५२ भाष्य ।॥ 

७ यह शब्द योगवूत्र ( २-४६ ) में प्रयुक्त है। इसके स्थान में जेन 


ग्रन्थों में 'वज़्कप्रभनाए वसंइनन! ऐ,पा शब्द मिज्ञता है। देखो तलायथे ( श्र० 
सर-१२ ) भाष्य । 


८ योगवूत्र ( २-२७ ) भाष्य, तत्वाे ( अ्र० ६-१४ ) । 
६ देखो योगवूत्र ( २-२७ ) माष्य, तथा दरावेकालिकनियुक्ति गाथा १८६। 
१० देलो योगसूत्र ( २-४१ ) माष्य तथा आवश्यकनियुक्त गाया ८६३ । 
११ योगसूत्र ( २-२८ ) माध्य, तस्वार्थ ( त्र० १-१ )। 
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सम्यन्दशन", सर्वत्र, . क्षीणक्लेश*, चरमदेश४ आदि । 
२ प्रसुत, तनु आदि क्तेशावस्था", पाँच यम, योगजन्य* बिभूति, 
सोपक्रम निरूपकम८ कर्म का ल्वरूप, तथा उसके हदृष्टान्व, अनेक 


१ योगसूत्र ( ४-१५ ) भाध्य, तखवार्थ ( श्र० १-२ )। 

२ योगस्‌त्र ( ३-४६ ) भाष्य, तत््वार्थ ( ३-४६ )। 

३ योगसूत्र (१-४) भाष्य | जैन शाज्त्र में बहुधा “'दीणमोह” 'क्षीणकषाय! 
शब्द मिलते हैं। देखो तत्वार्थ ( अ० ६-ह८ )। 

४ योगसूत्र ( २-४ ) भाष्य, तत्वार्थ ( झ्० २-४२ ) | 

५ प्रसुप्त, तनु, विच्छिन्न औ्रोर उदार इन चार प्रवध्थाओं का योग ( २-४) 
में वन है । जैनशालस्त्र में वही माव मोहनीयकर्म की सत्ता, उपशम क्षयोपशम, 
विरोधिप्रकृति के उदयादिकृवत व्यवधान और उदयावस्था के वर्शनरूप से वर्तमान 
है । देखो योगसूत्र ( २-४ ) फी यशोविजयक्ृत जृत्ति । 

६ पाँच यमोंका वर्शन मद्धामारत श्रादि प्रन्थों में हे सही, पर उसकी 
परिपूर्णता “जातिदेशकालसमया5नबब्छिस्नाः सावेभोमा महात्रतम?” ( योगसूत्र 
२-३१ ) में तथा दशवैकालिक अव्ययन ४ आदि जैनशाज््रप्रतिपादित महात्रतों 
में देखने में आती है । 

७ योगयूत्र के तीसरे पाद में विभूतियों का वर्णन है, वे विभूतियाँ दो 
प्रकार की हैं। ! वैज्ञानिक २ शारीरिक | अतीता5नागतशान, सर्वभूतरुतशञान, 
पूर्वंजातिशान, परचि तशान, भुवनज्ञान, ताराग्यूइज्ञान, आदि शानविभूतियाँ हैं। 
अन्तर्थान, हस्तितत, परकायप्रवेश, अशणिमादि ऐश्बर्य तथा रूपल्ाबण्यादि 
कायसंपत्‌ , इत्यादि शारीरिक विभूतियाँ हैं। जेनशास्त्र में भी अवधिशान, मनः- 
पर्यापशान, जातिस्मरण, पूर्वशान आदि शानलब्धियाँ हैं, और आमौषधि, 
विप्रु्दीषवि, श्लेष्मौषधि, सर्वोषधि, जवाचारण, विद्याचारण, वैक्रिय, श्राह्मरक 
आदि शारीरिक लब्धियाँ हैं। देखो आवश्यकैनियुक्त ( गा० ६६, ७० ) स्ब्धि 
यह विभूतिका नामान्तर है | 

८ योगमाष्य और जैनप्रस्थों में सोपक्रम निरुपक्रम आयुष्कर्म का स्वरूप 
बिल्कुल एकता है, इतना ही नहीं बल्कि उस स्तरूप को दिखाते हुए. भाष्यकार 
ने यो, यू, ३०२२ के भाष्य में श्राद्रं बल्ल और तृण॒राशि के जो दो दृष्ठान्त 
लिखे हैं, वे आवश्यकनियुक्ति ( गाथा-६५६ ) तथा विशेषावश्यक भाष्य 
(गाथा-३०६१) आदि जैनश्ा्ल में सत्र ्रतिद्द है, पर तचार्थ (अ्र०-२. ५२) 
के भाष्य में दो दृश्ान्तों के उपरान्त एक तीसरा गणितविषयक दृष्टान्त भी लिखा 


२६१ ; 


काषोंका* निर्माण आदि [ 
३ परियामि-नित्यता श्र्थात्‌ उत्पाद, व्यय, भौव्यरूप से त्रिरूप बत्स मान 
कर शदमुसार धर्मंचमी का चिवेचन" इत्यादि । 


है | इस विषय में उक्त व्यासमाष्य और तस्वार्थमाष्यका शांब्दिक सादेश्य भी 
बहुत अधिक और श्रथंयूचक है-- 

ध्यथा55द्रंबस््र॑ वितानितं लघीयसा कालेन शुष्येत्‌ तथा सोपक्रमम्‌। यथा 
च तदेव संपिश्डितं चिरेण संशुष्येद एवं निरुपक्रमम्‌। यथा चाग्निः शुष्के 
कच्चे मक्तो वातेन वा समन्‍्ततो युक्तः त्ञेपीयसा कालेन दहेत्‌ तथा सोपक्रमम । 
यथा वा “स एवाउग्निस्तृशराशो क्रमशोज्वयवेशु न्यस्तश्रिरेश दहेत्‌ तथा निरुप- 
क्रमम?? (योग, ३-२२) भाष्य । “यथा हि संहतस्य शुष्कत्यापि तृशराशेरवयवशः 
क्रमेण दह्यममानस्य चिरेण दाहो भवति, तस्येव शिथिलपरकीणोंपचितस्थ सबतों थुग- 
पदादीपितस्य पवनोपक्रमामिहतस्याशु दाहों भवति, तद्गत्‌। यथा वा संख्यानाचायः 
करणलाघवार्थ' गणकारभागद्वाराभ्यां राशि छेदादेवापवर्तयति न च संख्येयस्यार्थ- 
स्थाभावों भवति, तददुपक्रमामिहतों मरशसम॒दघातदुःखात्तें: कर्मप्रत्ययमनाभोग- 
योगपृर्वक करणविशेषमुत्पाद्य फल्षोपभोगलाघवार्थ कर्मापवर्तयति न चास्य फल्लाभाव 
हति ॥ कि चान्यत्‌ | यथा वा धौतपटो जल्लाद एक संइतश्रिरेण शोषम्रपयाति । 
स एव च बितानितः सूयरश्मिवाखमिहततः लिप शोषमुपयाति ? श्र० २-४२ 
भाष्य | 

१ योगबल से योगी जो अनेक शरीरों का निर्माण करता है, उसका वर्णन 
येगसूत्र ( ४-४ ) में हे, यद्दी विषय वेक्रिक-श्राह रक-लव्धिरूप से जैनप्रन्थों मे 
बात है । 

२ जैनशाज्र में वत्तु कों द्रव्यपर्यायश्वरूप माना है। इसीलिये उसका 
लक्षण तत्त्यार्थ / आ० ४५-२६ ) में “उत्पादब्ययश्रौष्ययुक्त सत्‌” ऐसा किया है | 
योगसूत्र ८ ३-१३, १४ ) में जो धर्मघर्मी का विचार है वह उक्त द्रव्यपर्याय- 
उमयरूपता किंवा उत्पाद, व्यय, श्ौष्य इस त्रिरूपता का ही चित्रण है| मिन्नता 
सिर्फ दोनों में इतनी ही है कि-योगसूत्र सांख्यसिद्धान्तानुसारी होने से “ऋते 
चितिशक्ते: परिणामिनो मावाः”? यह सिद्धान्त मानकर परिणामवाद का अश्रर्थात्‌ 
घमंलकछ्षणावस्थापरिणाम का उपयोग सिर्फ जडभाग में श्र्थात्‌ प्रकृति में करता 
है, चेतन में नहीं। और जैनदर्शन तो “सर्ज भावाः परिणशामिन:” ऐसा सिद्धान्त 
मानकर परिणामवाद अश्रर्यात्‌ उत्पादव्ययरूप पर्यायका उपयोग जड चेतन 


श्थ्श 


इसी विचारसमता के कारण भोमान्‌ हरिमद्र जैसे जैनाचा्थों ने महथि 
पतझ्जत्ि के प्रति अपना हॉर्दिक आदर प्रकट करके झपने योगविषयक ग्रन्थों में 
गशग्राहकता का निर्मीक परिचय पूरे तौर से दिया" है। और जगह जगई 
फ्तज्ञलि के योगशाखगत खास साह्लेतिक शब्दों का जैन सझूुतों के साथ मिलान 
कश्के सक्लीणं-दृष्टिवालों के लिये एकताका मार्ग खोज्ष' दिया है | जन विद्वान 
गशोविजयवाचकने हरिमद्रसूरिसूचित एकता के मार्ग को विशेष विशाल बनाकर 
पतञलि के योगसुत्र को जेन प्रक्रिय के अनुसार समझाने का योड़ा किन्तु 
सार्मिक अ्यास किया हे। इतना ही नहीं बल्कि अपनी बत्तीसियों में 
उन्होंने पतश्नलि के योगवूत्रगत कुछ विषशों पर खास बचीपियाँ भी रची* 
हैं। इन सब बातों को संक्षेप में बतलाने का उद्देश्य यही है कि महर्षि 
पतज्नञद्धि की दृष्टिविशालता हतनी अधिक थी कि सभी दाशंनिक व 
साम्प्रदाभिक बिद्वान्‌ योगशात्र के पास आते द्वी श्रपना साम्प्रदायिक 
अभिनिवेश भूल गये और एकरूपताका अनुभव करने लगे | इसमें कोई संदेह 
नहीं कि-महर्षि पतल्नलि की दृष्टिविशालता उनके विशिष्ट योगानुभव का ही फल 
है, क्योंकि-जब कोई भी मनुष्य शब्दज्ञान की प्राथमिक भूमिका से आगे बढ़ता 
है तब बह शब्द की पूंछ न खींचकर चिन्ताशान तथा भावनाशान ” के उत्तरोत्तर 
अधिकाधिक एकता वाले प्रदेश में अमेद आनन्द का अनुभव करता दै। 


दोनों में करता है । इतनी मिन्‍नता होने पर मी परिणामबाद की प्रक्रिया 

दोनों मे एक सी दे । 

१ उक्त च योगमार्गशैस्तपोनिधूतकल्‍्मपै: । 

भावियोगहितायोच्चेमोहदीपसम बचः ॥ योग बि. श्लो ६६ | 

टीका--“क्त च निरूपित॑ पुन योगमार्गनेरध्यात्मविद्धि: पतख्लि- 
प्रमतिमि) ॥ “एतत्यघानः सच्छाद्धः शीलवान्‌ योगतत्पर: जानात्यती- 
र्ियानर्थास्‍ुतथा चाह महामति:”? ॥ योगदृश्सिमुब्चचय श्ली १०० | 
ठेका तथा चाह महामतिः पतञ्न्निःः । ऐसा ही भाव गुणग्राही श्रीयशोविजयजी 
ने अपनी योगावतारद्ाजिशिका में प्रकाशित किया है। देखो-शएकतो, २० टीका । 

२ देखो ग्रोगबिन्दु श्लोक ४१८, ४२० | 

३ देखो उनकी बनाई हुई पातकझलसूतनति । 

४ देलो पातज्त्षयोगलक्षण विचार, योगावतार, क्लेशइानोपाय और थोगमा- 
हात्मक द्वात्रिशिका । 

४ शब्द, चिन्ता तथा भावनाजान का स्वरूप श्रीयशोविजयजी ने अध्यात्मी- 


र३३ 


आ० हरिभंद्र की योगमर्ग में नंधोन दिशा-- 

भीहरिमद्र प्रसिद्ध जैनाचार्यों मैं एक हुए । उनकी बहुभुतता, सर्वतोमुजी 
पतिभा, मध्यस्थता और समम्वयशक्ति का पूरा परिचय कराने का यहाँ प्रसंग 
नहीं हैं| इसके 'लिये जिशातु महाशय उनकी कृतियों को देख लेबें । हरिभद्रसूरि 
की शतपुली प्रतिमा के शोत उनके बनाये हुए चार अनुयोगवियषक" प्रन्‍्थों में 
ही नहीं बल्कि मैन न्याय तथा भारतवर्षीय तत्काशीन समग्र दाशंनिक सिद्धान्तों 
की 'चर्चावाले: ग्रन्थों में मी बहे हुए हैं। इतना करके ही उनकी प्रतिमा मौन न 
हुईं, उसने योगमार्स में एक ऐसी दिशा दिखाई जो केबल जेन योगसाहित्य में 
ही नहीं चल्फि आर्यजातीय संपूर्श योगविषयक साशित्य में एक नई बस्छु है। 
जैनशास््र में आ्राध्यात्मिक बिकास के क्रम का प्राचीन वर्णन खौदद गुणश्यानरूप 
से, चार ध्यान रूप से और बहिरात्म श्रादि तीन श्रवस्थाओं के रूप से मिलता 
है। हरिमद्रयरि ने उसो श्राध्यात्मिक विकास के क्रम का योगरूप से वर्णन किया 
है। प्रर उसमें उन्होंने जो शेक्ती रकक्‍्सी हे बह अमीतक उपक्षष्ध योगविषयक 
साहित्य में से किसी भी ग्रंथ में कम्र से कम हमारे देखने में तो नहीं आई हे । 
इरिभिद्वदूरि अपने ग्रत्थों में अनेक योगियों का नामनिर्देश करते हैं। एवं योग- 
विषयक ग्रन्थों का उल्लेख फरते हैं जो अ्रभी प्रास नहीं हैं। संभव है उन 
क्रप्राप्य प्रन्थों में उनके वन को सी शेज्षी रही हो, पर हमारे छिये तो यह 
वणनशेली और योग विधयक वस्तु बिल्कुल अपून हे । इस समय हरिमद्रधूरि के 
योगविषयक चार भन्य प्रसिद्ध हैं जो हमारे देखने में झाये हैं । उनमें से घोड शक 
ओर योगनिशिका के योगबर्णन की शेली ओर योगवस्तु एक ही हे । योगबिन्दु 
की विद्ारसरणी ओर पत्सु थोगविशिका से जुदा है | योगटश्सिमुच्चय की विचार- 





पनिषद्‌ में लिखा है, जो श्राध्यात्मिक लोगों को देखने योग्य है--अ्रध्यात्मोपनि- 
फू शलो० ६५, ७४ | 

१ द्रव्यामुग्रोमजिषयक-घर्मसंग्रहणी आदि १, गणितानुयोगविषयक-द्वेत्र- 
समास टीका आदि २, चरणकरणानुगोगविषयक्र-पश्चवस्तु, धर्मबिन्दु श्रादि ३, 
अर्मकभानुवोगपिषयक-समराइसकट्टा आदि ४ अन्थ मुख्य है । 

२ अनेकान्तजयपताका, षड़दशंनसमुच्चय, शाज्जवार्त्तासमुद्य श्रादि । 

३ भोपेन्द्र ( योगबिन्दु श्लोक, २०० ) कालातीत (योगब्रि-दु श्लोक ३०० ) 
प्रतक्षत्नि, भदन्तभास्करबन्धु, भगवदन्त ( तत ) बादी ( योगदष्टि० श्लोक १६ 
टीका ) । 

४ योगनिर्णय आदि ( योगइष्टि० श्लोक १ टीका ) ! 


सु 
जज 


घारा ओर वस्तु योगबिंदु से भी छुदा हे । इस प्रकार देखने से यह कहना पड़ता . 
है कि हरिभद्रसूरि ने एक ही अध्यात्मिक विकास के क्रम का चित्र भिन्न मित्र 
अन्यों में भिन्न भिन्न वस्तु का उपयोग करके तीन प्रकार से स्वींचा दे । 

काल की अ्रपरिमित लंबी नदी में वासनारूप संसार का गहरा प्रवाह बहता 
है, जिसका पहला छोर ( मूल ) तो अनादि है, पर दूसरा ( उत्तर ) छोर सान्‍्त 
है। इस लिये मुमुक्तुओ के वास्ते सब से पहले यह प्रश्न बढ़ें महत्व का है कि 
उक्त अनादि प्रवाह में आध्यात्मिक विकास का आरम्भ कब से होता है ! ओर 
उस आरंभ के समय आत्मा के लक्षण केसे हो जाते हैं ! जिनसे कि आरंभिक 
आध्यात्मिक विकास जाना जा सके। इस प्रश्न का उत्तर आचाय ने येगबितु 
में दिया है। वे कहते हैं कि--“जब श्त्मा के ऊपर मोह का प्रभाव घटने का 
आरंभ होता है, तभी से आध्यात्मिक विकास का सूत्रपात हो जाता है । इस 
सूजपात का प्रवंबर्ती समय जो आआध्यात्मिकविकासरद्वित होता है, वह जैनशास्र 
में भ्चरमपुद्गलपरावत के नामसे प्रसिद्ध है । और उत्तरवर्ती समय जो आराध्या- 
त्मिक विंकास के क्रमवाल्ा होता है, वह चरम पुद्गलपरावर्त के नाम से प्रसिद्ध 
है। श्रचरमपुद्गलपरावत॑ और चरमपुद्गलपरावरतनकाल के परिमाण के बीच 
सिंधु" और अिंदु का सा श्रन्तर होता है। जिन आत्मा का संसारप्रवाह चग्म- 
पुद्गलपरावत्तपरिमाण शेष रहता है उसको जैन परिमाषा में “अपुनबंधक' और 
सांख्यपरिमाधा में “निवृलाधिकार प्रकृति? कहते हैं* | अपुनर्बन्धक या निद्वतता- 
जिकारप्रकृति आत्मा का आन्तरिक परिचय इतना ही है कि उसके ऊपर भोह 
का दवाब कम होकर उलटे मोह के ऊपर उस आत्मा का दबाव शुरू होता है । 
यही आध्यात्मिक विकास का बीजारोपण है। यहीं से योगमार्ग का आरम्भ हों 
जाने के कारण उस आत्मा की प्रत्येक प्रवृत्ति में सरलता, नम्नता, उदारता, परो- 
पकारपरायणता श्रादि सदाचार वास्तविकरूप में दिखाई देते हैं । जो उस विका- 
सोन्मुख आत्मा का बाह्य परिचय है? | इतना उत्तर देकर आचाय ने योग के 
आरंभ से लेकर योग की पराकाष्टा तक के श्राध्यात्मिक विकास की क्रमिक बृद्धि 
को स्पष्ट समझाने के लिये उसको पाँच भूमिकाश्ों में विमक्त करके हर एक 
भूमिका के लक्षण बहुत स्पष्ट दिखाये? हैं। और जगह जगह जैन परिभाषा के 


बल्ब +-जन-- 





१ देखो सुक्त्यद्वेषद्वातिशिका २८ । 
२ देखो योगबिन्दु १७८, २०१। 
हे योगबत्रि-दु, ३१, ३५७, २४९, २६१, ३६३, ३६५ । 


रद 


साथ बौद्ध तथा योगदशन की परिभाषा का मिलान कर" के परिभाषामेद की 
दिवार की तोड़कर उसकी ओट में छिपी हुईं योगव्घु की मिन्नमित्रद्शनसम्मत 
एकरूपताका स्कुट प्रदर्शन कराया है। श्रध्यात्म, भावना, ध्यान, समता और 
बृत्तिस॑ज्षय ये योगमार्ग की पाँच मूमिकाये हैं | इनमें से पहली चार को पतंजलि 
संप्रज्ञाव, और अन्तिम भूमिका को असंप्रशात कहते हैं? | यद्दी संक्षेप में गोसबिंदु 
फीषस्तु हे। 

योगटष्टिसमुद्चय में अध्यात्मिक विकात के क्रमका वर्णन योगबिन्दु की 
अपेक्षा दूसरे दग से है। उसमें आध्यात्मिक विकास के प्रारंभ के पहले को 
त्थितिको अर्थात्‌ अचरमपुग्दलपरावत्तपरिमाण संसारकाल्ञीन श्रात्मा की स्थिति 
को ओवदष्टि कह्कर उसके तरतममभात्र को श्रनेक दृष्टांत द्वारा समम्ाया है?, 
और पीछे, श्राध्यात्मिक विकास के आरंभ से लेकर उसके श्रत तक में पाई 
जानेवाली योगावस्‍्था को योगदृष्टि कहा है । इस योगावस्था की क्रमिक बृद्धि को 
समभाने के लिये सक्षेप में उसे आठ भूमिकाओं में बाँठ दिया है।वे आठ 
भूमिकायें उस ग्रन्थ में आठ योगदृष्टि के नाम से प्रसिद्ध दै४। इन आठ 
दृष्टिश्रों का विभाग पातंजल्लयोगदरशनप्रसिद्ध यम, नियम, आसन, प्राणायाम 
आदि योगागों के आधार पर किया गया है, श्रर्थात्‌ एक एक दृष्टि में एक एक 
योगागका सम्बन्ध मुख्यतया बतलाया है। पहली चार दृष्टि याँ योग की प्रारम्मिक 
अवध्था रूप होने से उनमें अविद्या का श्रल्प अश रहता दै। जिसको प्रस्तुत 
में अवेदसबेद्रपद कहा हैं" | अगली चार दृष्टिआआयों मे अविद्या का अंरा बिल्कुल 
नहीं रहता | इस भाव को श्राचार्य ने वेधसंवेद्यषद शब्द से बताया: हे। 
इसके सिवाय प्रस्तुत ग्रंथ में पिछली चार दृष्टियों के सयय पाये जानेवाले विशिष्ट 


१ “यत्मम्पग्दशन बोधिस्तत्यधानो महोदय: । 
सत्वो5/तु बोघिसत्त्वस्तद्वन्तैषोडन्वर्थतो5पि हि ॥ १७३ ॥ 
चरबोधिसमेतो वा तीर्थकृद्यो भविष्यति | 
तथाभव्यत्वतोडसी वा बोधिसत्त: सतां मतः” || २७४ ॥--योगकिन्दु । 
२ देखों योगबिदु ४२८, ४२० | 
३ देखो-योगइश्टिसमुच्चय १४ | 
४ 99 १2 श्३। 
व, 9 जज, 
६, 99 ७३ । 


शेह६ 


आध्यात्मिक विकास को इच्छुयोग, शाज्योग और सामरथ्यग्रोग ऐसी वीन 
योगभूमिकाओों में ब्रिभाजित करके उक्त तीनों योगभूमिकाओं का बहुत 
रोचक ब्रान किया है? । 

झाचाय ने अन्त में चार प्रकार के योगियों का वर्शन करके थोगशाल्र के 
ऋष्िकारी कौन हो सकते दें, यह भी बतल्ा दिया है । यह्दी योगद्टिसमुश्चय की 
बहुत संद्धित वस्तु है । 

ब्रोगविशिका में आध्यात्मिक विकास को प्रारम्भिक अ्रतरृध्था का चशन नहीं 
है, किन्तु उसकी पुष्ट अवत्थाओं का ही वन द्वे । इसी से उसमें मुसज्वतया 
योग के अधिकार त्यागी द्वी माने गए हैं| प्रस्तुत ग्रन्थ में त्यागी ग्रहस्थ और 
साधुकी आवश्यक क्रिया को ही योगहप बतला कर उसप्तके द्वारा आध्यात्मिक 
विकाल की क्रमिक बृद्धिका बणंन किया है। श्रौर उस आ्रावश्यक क्रिया के 
द्वारा योग को पाँच भूमिकाओं में विभाजित किया गया है । ये पाँच भूमिकाएँ 
उसमें स्थान, शब्द, श्र, सालंबन और निरालबन नाम से प्रतिद्ध है। इन 
पाँच भूमिकाओं में क्मंगोग और शानयोग को घटना करते हुए आचार्य ने 
पहली दो भूमिकाओं को कर्मप्रेय कद है । इसके त़िवाय प्रत्येक भूमिकाओं में 
इच्छा, प्रहत्ति, स्थैय ओर पिद्विरूप से आध्यात्मिक विकात के तस्तमभाव का 
प्रदर्शन कराया है। ओर उस प्रत्येक भूनिका तथा इच्छा, प्रहति आदि 
झवान्तर स्थिति का लक्षण वहुत स्पष्ट रूप से वर्णन किया है * । इस प्रकार 
उक्त पाँच भूमिकाओं को अन्तगंत भिन्न भिन्न ध्थितिश्रों का वर्णन करके योग 
के अस्सी भेद किए हैं। और उन सबके लक्षण बतलाए हैं, जिनको ध्यान- 
पूवक देखनेवाल्ञा यह जान सकता दै कि मैं व्रिकास की क्रिस सीड़ी पर खड़ा 
हूँ । यहो योगविंशिका की सतत वस्तु है । 
उपसंहार-- 

विषय की गहराई और अपनी झा का खयाल द्वोते हुए भी यह प्रयास 
इस लिए किया गया है कि अन्नतक का अ्रत्रृकद्धोझन और स्परण संक्षेप में भी 
लिपिबद्ध हो जाय, जितसे भविष्य में विशेष प्रथति करना हो तो इस विषय का 
प्रथम सोपान तैयार रहे । इस प्रदृति में कई मित्र भेरे सहायक हुए. है जिनके 
नामोल्लेख मात्र से कृतशता प्रकाशित करना नहों चाइता। उनडझो श्रादरणीय 
स्मृति मेरे हृदय में अखण्ड रदेगी। 


१ देखो योगदष्टिसमुश्यय २-१२ । 
२ योगविशिका गा० ४, ६ । 


२६७: 

पाठकों के प्रति एक मेरी तूचना है । वह यह कि इस निबन्ध में अनेक 
शास्त्रीय पारिभाषिक शब्द आए. हैं। खास कर अ्रन्तिम मांग में जैन पारिमाषिक 
शब्द अधिक हैं, जो बहुतों को कम विदित होंगे। उनका मैंने विशेष खुलासा 
नहीं किया हे। पर खुलासा वाले उन ग्रंथों के उपयोगी स्थक्ञ का निर्देश 
कर दिया है । जिससे विशेष जिशासु मूलग्रंथ द्वारा ही ऐसे कठिन शब्दों का 
खुलासा कर सकेंगे । अ्रगर यह संक्तिप्त नितरन्धय न होफर खास पुस्तक होती तो 
इसमें विशेष खुलासों का भी अवकाश रहता। 

इस प्रवृत्ति के लिए मुक्त को उत्साहित करने वाले गुजरात पुरातत्व संशो- 
घन मन्दिर के मंत्री परीख रसिकल्ाल छोटाज्लाल है जिनके विद्याप्रेम को मैं 
भूल्व नहीं सकता । 


ई० १६२२ ] [ योगद्शेन-योगबिदु भूमिका 


प्रतिमामूर्ति सिद्धसेन दिवाकर 


भारतीय दशोन अष्यात्मलईय हैं। पश्चिमीय दर्शनों की तरह बे मात्र बुद्ध 
प्रधान नहीं हैं | उनका उद्मम ही आत्मशुदि की दृष्टि से हुआ दे। थे आत्म- 
तत्व को और उसकी शुद्धि को लक्ष्य में रख कर ही बाह्य जगत का भी 
विचार करते हैं। इसलिए सभी आत्तिक भारतीय दशनों के मौलिक तत्व 
एक से ही हैं। 

जैत दर्शन का खोत भगवान्‌ महावीर और पाश्वनाथ के पहले से ही किसी 
न किसी रूप में चला शा रहा है यह यस्तु इतिहाससिद्ध है। जैन दर्शन की 
दिशा चारित्र-प्रधान है जो कि मूल आधार आत्म शुद्धि की दृष्टि से विशेष 
संगत है । उसमें शान, भक्ति आदि नत्तवों का स्थान अवश्य है पर वे[सभी 
तत्व चारित्र-पर्यवसायी हों तभी जैनत्व के साथ संगत हैं। केवल जैन परंपरा 
में ही नहीं बल्कि वैदिक, बौद्ध आदि सभी परंपराओं में जब तक आध्यात्मिकता 
का प्राधान्य रहा या वस्तुतः उनमें आध्यात्मिकता जीवित रही तब तक उन 
दर्शनों में तके श्रौर वाद का स्थान होते हुए भी उसका प्राधान्य न रहा | 
इसीलिए, हम समी परम्पराओ के प्राचीन ग्रन्थों में उतना तक॑ और वादताएडज 
नहीं पाते हैं जितना उत्तरकालीन ग्रन्थों में । 

श्राध्यात्मितता और त्याग की सर्वसाधारण में निःसीम प्रतिष्ठा जम चुकी 
थी। श्रतएव उस उस आध्यात्मिक पुरुष के झ्रासपास सम्प्रदाय भी अपने आप 
जमने लगते थे | जहाँ सम्प्रदाय बने कि पिर उनमें मूल तत्व में भेद न होने 
पर भी छोटी छोटी बातों में और अ्रवान्तर प्रश्नों में मतमेद और तज्जन्य 
विवादों का होता रहना स्वाभाविक है। जेसे जेसे सम्प्रदायों की नीय गश्री 
होती गई और वे पौजने लगे वैसे नेसे उनमें परस्पर विचार-संघर्ष भी बढ़ता 
जला । जैंसे अनेक छोटे बढ़े राज्यों के बीच चढ़ा-ऊतरी का संघर्ष होता रहता 
है। शजकीय संघर्षों ने यदि लोकजीबन में क्षोम किया है तो उतना ही छोभ 
बल्कि उससे भी श्रघिक क्ञोभ साम्प्रदायिक संघर्ष ने किया है। इस संघ में 
पडने के कारण सभी आध्यात्मिक दशन त्कप्रधान बनने छूगे । कोई शागे तो 
कोई पोछे पर सभी दशनों में तक और न्याय का बोदबाज्ा शुरु हुआ । प्राचीन 
समय में जो आन्वीक्षिकी एक सर्वताघारण खास विद्या थी उसका आधार कैकर , 
घीरे धीरे सभी सम्प्रदायों ने अपने दान के अनुकूल आन्वीक्तिकी को रचना 
की | मूल आन्वीक्षिकी विद्या वेशेषिक दर्शन के साथ घुल् मिल्ल गई पर उसके 
आधार से कभो बौद्ध-परम्परा ने तो कभी मीमांसकों ने, कभी सांख्य ने तो कमी 


६७० 


जैनों ने, कभी अद्वेत वेदा-त ने तो कभी अन्य वेदान्त परम्पराश्रों ने अपनी स्वतन्तऋ 
आन्वीक्तिकी की रचना शुरू कर दी। इंस तरह इस देश मैं प्रत्येक प्रधान दशन 
के साथ एक या दूसरे रूप में तकविद्या का सम्बन्ध श्रनिवार्य हो गया । 

जब प्राचीन श्रान्चीक्षिकी का विशेष बल देखा तब ब्ौद्धो ने संभवतः सर्ब 
प्रथम अलग स्वानुकल आन्वीक्षिकी का खाका तैयार करना शुरू किया । सभवतः 
फिर मीसांसक ऐसा करने लगे । जैन सम्प्रदाय अपनी मूल प्रकृति के श्नुसार 
छधिकतर संयम, त्याग, तपस्या आदि पर विशेष भार देता आ रहा था; पर 
आसपास के वातावरण ने उसे भी तकविद्या की और क्ुकाया । जहाँ तक हम 
जान पाये हैं, उससे मालूम पडता है कि विक्रम को ५ थी शताब्दी तक जन 
दर्शन का खास भुकाव स्वतन्न तर्क विद्या की ओर न था। उसमे जैसे जैसे 
संस्कृत भाषा का अध्ययन प्रबल होता गया वैसे बसे तक विद्या का आकर्षण 
भी बढ़ता गया । पाचवीं शताब्दी के पहले के जैन वाइमय और इसके बाद 
के जैन बाडमय में हम स्पष्ट भेद देखते हैं। श्रत्र देखना यह है कि जैन 
वाडमय के इस परिवतन का आदि सूजत्रधार कीन है " और उसका स्थान भारतीय 
विद्वानों में केसा है ! 
आदि जैन ताकिक-- 

जहाँ तक में जानता हूँ, जेन परम्परा में तक॑विद्या का और तक प्रधान 
संस्कृत वाटमय का आदि प्रगुता है सिद्धसेन विवाकर । मैने दिवाकर के जीवन 
और कार्यों के सम्बन्ध में अन्यत्र" बिश्तृत ऊद्दापोह किया है; गहाँ तो यथा मंभव 
संक्षेप में उनके व्यक्तित्व का सोदाहरण परिचय कराना है | 

सिद्धसेन का सम्बन्ध उनके जीबनकथानकों के अनुसार उज्जेनी और 
लसके श्रधिप विक्रम के साथ अबश्य रहा है, पर वह विक्रम कौन सा यह 
एक विचारणीय प्रश्न है। अभी तक के निश्चित प्रमाणं। से जो सिद्धसेन का 
समय विक्रम की पाँचवी और छुटठी शताब्दी का मध्य जान पडता है, उसे 
देखते हुए. अधिक समव यह दे कि उजेनी का वह राजा चन्द्रयुत्त द्वितीय या 
उसका पोत्र भ्वन्दगप्त होगा | जो कि विक्रमादित्य रूप से प्रसिद्ध रहे । 

सभी नये पुराने उल्लेख यही कहते हैं कि सिद्धसेन जन्म से आह्षण ये | 
यह कथन बिल्कुल सत्य जान पड़ता है, क्योंकि उन्होंने आकृत जैन वाइुमयको 


कितने “-++-- बब_-+>-०--++---+ « 


१ देखिए गुजरात विद्यापीठ द्वारा प्रकाशित सनन्‍्मतितर्क का गुणराती 


आपान्तर, भाग ६, तथा उर्स का शग्लिश भाषान्तर, श्वेताम्बर जेन कोन्फन्स,. 
सायघुर्न', वॉम्के, द्वास प्रकाशित । 


रछ१्‌ 


सस्क्ृत में रूपात्तरित करने का जो विचार निर्मयता से सर्व प्रथम प्रकट किया 
वह ब्राह्मण-सुल़्भ शक्ति और रुचि का ही द्योतक हे। उन्होंने उस युग में 
जैन दर्शान तथा दूसरे दर्शनों को लक्ष्य करके जो अत्यन्त चमत्कारगूर्ण ससकृत 
पद्मयबद्ध कृतियों की देन दी है वह भी जन्मसिद्ध ब्राह्यणत्व की ही द्योतक है। 
उनकी जो कुछ थोड़ी बहुत कृतियाँ प्राप्प हैं उनका एक एक पद ओर वाक्य 
उनकी कबित्व विषयक, तक विधयक, और समग्र भारतीय दर्शन विषयक 
तज्लस्पर्शी प्रतिमा को व्यक्त करता है। 
आदि जेन कवि एवं आदि जेन स्तुतिकार-- 
हम जत्र उनका कवित्व देखते हैं तब अश्वघोष, काल्निदास थ्रादि याद 
आते हैं। ब्राह्मण धर्म में प्रतिष्ति आश्रम व्यवस्था के अनुगामी कालिदास ने 
लग्नमावना का श्रौचित्य बतल्ाने के लिए लग्नकालीन नगर प्रवेश का प्रसंग 
लेकर उस प्रसुग से हृर्षात्सुक स्त्रियों के अवलोकन कोतुक का जो मार्मिक शब्द- 
चित्र खींचा हे वेसा चित्र श्रश्वधोष के काव्य में श्रीर सिद्धतेन की स्‍लुति में मां 
है | अ्रन्तर केवल इतना ही है. कि अश्वधोष और छिद्धसेन दोनों श्रमणधर्म में 
प्रतिष्ठित एकमात्र त्यागाश्रम के अनुगामी हैं इसलिए उनका वह चित्र वैराग्य 
और गहत्याग के साथ मेल खाए ऐसा है। अ्रतः उसमें बुद्ध और महावीर के 
णहत्याग से खिन्न और उदास स्लियो की शोकजनित चेष्टाश्रों का वर्णन है नहीं 
कि हर्षांःसुक स्त्रियों की चेशओ का । ठुलना के लिए नीचे के पद्मों को देखिए-- 
अप्रवेशोकोपतनक्लमानि नेत्रोदकक्लिन्नविशेषकाणि | 
बिविक्तशोभाग्यतलाननानि विलापदातक्षिण्यपरायणानि ॥| 
मुग्वोन्मुखाज्षास्युपदिष्टवाक्यसंदिग्बजल्पानि पुरःसराणि । 
बाज्ञानि मार्गाचरणक्रियाणि प्रत्बवल्लान्तविकर्षणानि ॥ 
अकृत्रिमस्नेहमयप्रदीवदीनेक्षणा: साथुमुखाश् पौराः । 
ससारसातयशजनैकबन्धो न भावशुदू जगदु्मनस्ते ॥ 
+पिद्ध० ४-१०, ११, १२। 
अतिप्रहर्पादथ शोकमूर्छिता; कुमारसदशश न्लोत्रलोचनाः । 
गहा।दनिश्चक्रमुराशया !खब. शरत्पयोरादव विद्युतश्च॒ल्ला: ॥ 
विज्ग्वकेश्यो मल्िनाशुकाम्बरा निरकनेर्तराष्पदतेत्षणैमुंले: । 
ज्नियो न रेजुमृंजया विनाकृता दिवीव तारा रजनीज्षयारणाः ॥ 
श्ररक्तताम्रै अरणैरनू पुरैरकुण्ड लैराज॑वकन्धरैमुखे: | 
स्वभावषपीनैजंधनैरमे जलैरहा रयोक्जेमुपितेरिव स्तने: ॥ 
--श्रश्य० बुद्ध० सर्ग ६-२०, २१, २२ 


श्र 


तह्मिन्‌ मुहूर्त पुरसुन्दरीणामीशानसंदर्शनज्ञाखसानाम्‌ । 
प्रासादमालासु बभूषुरित्यं त्यक्ताश्यकार्याणि विचेष्टितानि || ५६ ॥ 
विलौचन दक्षिणमज्ञनेन संभाव्य तब श्िितवामनेत्रा । 
ठथैब बातायनसंनिकर्ष ययो शलाकामपरा वहन्ती || ५६ ॥ 
तासां मुखैरासवगरधगर्मर्याधान्तराः सान्द्रकुतइज्ञानाम | 
विल्लोलनेत्रश्नमरैगंबाक्वा: सहक्तपात्रामरण। इबासन्‌ ॥ ६२ ॥| 
( काल्नि० कुमार ० सगे ७, ) 
मिद्सेन ने गद्य में कुछ लिखा हो तो पता नहीं हे | उन्होंने संस्कृत में 
बचीस बत्तीसियाँ रची यीं, जिनमें से इकीप अभी लम्य हें। उनका प्राक्ृत में 
रचा 'सम्मति प्रकरण” जैनदृष्टि और जेन मन्तव्यों को तक शैली से स्पष्ट करने 
तथा स्थापित करनेवाला जैन वांडभय में सब प्रथम ग्रन्थ है। जिसका झाभय 


उत्तरबर्ती सभी श्वेताम्बर दिगम्भर विद्वानों ने लिया है | 
संस्कृत बत्तीसियों में शुरू की पाच और ग्यारहवीं स्तुतिरूप हैं। प्रथम की 


पाँच में महावीर की स्तुति है. जब कि ग्याहरबों में किसी पराक्रमी और बिजेता 
राजा की स्ठ॒ुति है। ये स्ुतियोँ अश्वधोर समकालीन बोद स्तुतिशार मातुचेट 
के अध्यधशतक, “चतुःशतक' तथा पश्चादर्ती आयंदेव के चतुःशतक को 
शैली की थाद दिलाती हैं। तिद्धसेन ही मैन परम्परा का आय संत्कृत स्तुतिकार 
है। आचार्थ हेमचन्द्र ने जो कहा है “क्र सिद्धमेनस्ुतयों महार्था अशिक्षिता- 
लापकला कक चेषा? वह बिलकुल सह्दी है। स्वामी समन्तमद्र का 'स्वयंभूस्तोत्र? 
जो एक द्वदयद्ारिणो स्तुति है और “युक्त्यनुशासन' नामक दो दाशं निक स्वुतियाँ 
ये सिद्धसेन की कृतियों का श्रनुकरण जान पड़ती ईं। देमचन्द्र ने भी उन दोनों 


का अपनी दो बचीतियों के द्वारा श्रनुकरण किया दे । 
बारइवीं सदी के आचाय हेमचन्द्र ने अयने व्याकरण में उदाहरणरूप में 


लिखा है कि अनुसिद्धसेने कवयः | इसका भाव यदि यह हो कि जैन पर- 
म्परा के सस्‍्कृत कवियों में सिद्धसेन का स्थान सर्व प्रथम है ( समय को दृष्टि से 
ओर गुणवत्ता की दृष्टि से अन्य सभी जेन कवियों का स्थान सिद्धसेन के बाद 
आता है ) तो वह कथन आज तक के जैनवाडमय की दृष्टि से अत्वरशः सत्य 
है। उनकी स्तुति और कविता के कुछ नमूने देखिये-- 
स्वयंधर्॒ष भूतसइस्तनेत्रमनेकमेका वर मावलि ज्वम । 
अन्यक्तमव्याइतविश्वन्ञोकमना दिमध्यान्तमपुण्यपापम्‌ || 
समन्तमर्वाज्षगुणण निरक्ष श्यंप्रमं स्बंगतावभासम्‌ । 
अतीतसंख्यानमनंतकल्पमचि-त्यमाइत्म्यमल्ोकल्लोकम्‌ ॥ 


श्कडे 


कुद्देतुतकॉपरतप्रपसद्भाबशुद्धा पतिवादवादम्‌ 
गुम्य सच्छासनवध मान स्तोष्ये यतीरद्नं जिननधमानम्‌ ॥ 
स्तुति का यह प्रारम्म उपनिषद्‌ की भाषा और परिभाषा में विरोधालझूार- 
गर्मित है । 
एकान्तनिगुणमवान्तमुपेत्य सन्‍्तो यत्नाजितानपि गुणान्‌ जहति कणेन । 
क्लीगदरस्ममयि पुनव्यंसनोल्‍बणानि भुक्ते चिरं गृुणफलानि हितापनष्ट; ॥ 
इसमें सांख्य परिभाषा के द्वारा विरोधाभास गर्भित स्वृति है । 
कचिन्नियतिपन्षपातगुरु गम्बते ते बचः, 
स्वभावनियताः प्रजा: समयतंत्रवृत्ताः कचित्‌ । 
स्वयं कृतभुज: क्चित्‌ परकतोपभोगाः पुन- 
नेवा विषदवाददोषमलिनो5स्यहो विस्मयः ॥ 
इसमें श्वेताश्वर उपनिषद्‌ के भिन्न भिन्न कारणवाद के समस्वय द्वारा 
बीर के लोकोत्तरत्वका सुचन है । 
कुलिशेन सहललोचनः सविता चांशुसहखलोचनः | 
न विदारयितुं यदीश्वरों जगतस्तद्भधवता हतं तमः ॥ 
इसमें इन्द्र श्रौर यू से उत्कश्त्व दिखाकर वीर के खोकोत्तरत्व का व्यंजन 
किया है | 
न सदःसु बदन्नशिज्तितों लभते वक्तविशेषगौरवम्‌ | 
अनुपास्य गुरं त्यया पुनजंगदाचार्यकमेव निर्जितम्‌ !| 
इसमें व्यतिरेक के द्वारा स्ठ॒ति की है कि हे भगवन्‌ ! आपने गुरुसेवा के 
बिना किये भी जगत का श्राचाये पद पाया दे जो दूसरों के लिए. संभव नहीं। 
उदधाविव सबसिन्धव: समुदीर्शास्त्वयि सर्वदृष्टयः । 
न च तासु भवानुदीद्यते प्रविसक्तासु सरित्स्विवोदधि: ॥ 
इसमें सरिता और समुद्र की उपमा के द्वार भगवान्‌ में सब्र दृष्टियों के 
अस्तित्व का कथन है जो अनेकान्तवाद की जड़ है। 
गतिमानथ चाक्रियः पुमान्‌ कुरुते कर्म फलेन युज्यते | 
फल्भुकू च न चार्जनक्षमो बिदितो वैविंदितो5सि तैमुने ॥ 
इसमें विभावना, विशेषोक्ति के द्वारा आत्म-विषयक जैन मन्तव्य प्रकट 
किया है | 
किसी पराक्रमी और विजेता हृपति के गुणों की समग्र स्तुति छोकोत्तर 
कवित्वपूणु दे | एक ही उदाहरण देखिए-- 


जड़ . 


एकां दिश अजति यद्गतिमद्गतं च तत्रस्थमेष च विभाति दिगन्तरेषु । 
यातं कथं दशदिगन्तविभक्तमूर्ति युज्येत वक्‍तुमुत वा न गत यशस्ते ॥ 
आद्य जेन यादी-- 
दिवाकर आय जैन वादो हैं। वे वादविद्या के संपूर्ण विशारद जान पडते हैं, 
क्यो कि एक तरफ से उन्होंने सातबीं वादोपनिषद्‌ बत्तोसो में वादकालीन सब 
नियमोप॑नियमों का वर्णन करके केसे त्रिजय पाना यह बतलाया है तो दूसरी 
तरफ से आठवीं बत्तीसी में वाद का पुरा परिह्यम भी किया है । 
दियाकर आध्यात्मिक पथ के त्यागी पथिक थे और घाद कथा के भी रसिक 
ये। इसलिए उन्हें श्रपने अनुमव से जो आध्यात्मिकता और वाद-बिवाद में 
असंगति दिख पड़ी उसका मार्मिक चित्रण खींचा है। वें एक मांस-पिणड में 
लुब्ध और लडनेवाले दो कुत्तों मे तो कभी मैत्री की संगावना कहते हैं; पर दो 
सहोदर भी वादियों में कभी सख्य का सभव नहीं देखते । इस भाव का उनका 
चमत्कारी उद्मार देखिए --- 
ग्रामान्तरोपसतयोरेकामिषसगजातमत्सरयोः | 
स्थात्‌ सख्यमपि शुनोर्श्रात्नोरपि वादिनोन श्यात्‌ ॥ ८, १ 
वे स्पष्ट कहते हैं कि कल्याण का मार्ग अ्रन्य है और वाटीझा मार्ग अन्य , 
क्यों कि किसी मुनि ने वाग्युद्ध को शिव का उपाय नहीं कहा है -- 
अन्यत एव श्रेयास्यन्यत एवं बिचरन्ति बादिदपा: । 
पाक्संरमं क्रचिदप न जगाद मुनिः शिवोपायम ॥ 


आय जेन दाशनिक व आयद्य सबंद््शनसंग्राइक -- 

दिवाकर आद्य जेन दाशंनिक तो है ही, पर साथ ही थे आद्य सर्व भाग्तीय 
दर्शनों के सग्राहक भी हैं। सिद्धसेन के पहले कसी भी अन्य मारतीय 
दिद्वान्‌ ने संक्षेप मे समी भारतीय दर्शनों का वास्तविक निरूपण यदि किया हो तो 
उसका पता श्रभीतक इतिहास को नहीं है। एक वार सिद्धसेन के द्वारा सत्र 
दर्शनों के वर्णन की प्रथा प्रारम्म हुई कि फिर आगे उसका अ्रनुकरण किया 
जाने लगा | आठवीं सदी के हरिमद्र ने 'पड़दर्शनसमुच्चयः लिखा, चौदहवीं 
सदी के माघवाचाय ने 'सवदशनसंग्रह” लिखा; जो सिद्धसेन के द्वारा प्रारम्भ की 
हुई प्रथा का विकास है | जान पड़ता है सिद्धसेन ने चार्वाक, मीमांसक श्रादि 
प्रत्येक दशन का बणुन किया होगा, परन्तु श्रमी जो बत्तीसिया भय है उनमें 
न्याय, वेशेषिक, सांख्य, बौद्ध, ग्राजीबक और जैन दर्शान की निरूपक बतीसियां 
हो है। जैन दर्शन का निरूपण तो एकाधिक क्तीसियों में हुआ है । पर किसी 


शक ५ 


मी जैन जैनेतर विद्वान को आश्रय चकित करने वाणी लिदसेन की प्रतिमा का 
स्पष्ट दर्शन तब होता है जन्र हम उनकी पुरातनत्व समालोचना विधयक 
ऋर वेदान्त विषयक दो बत्तीसियों को पढ़ते हैं। यदि स्थान होता तो उन दोनों 
ही बत्तीसियों को में यहाँ पूर्ण रूपेण देता । में नहीं जानता कि भारत में ऐसा 
कोई विद्वान्‌ हुआ हो जिसने पुरातनत्य और नबीनत्व की इतनी क्रान्तिकारिणी 
तथा हृदयद्वारिणी एथं तलस्पशिनी निर्मम समालोचना की हो | मै ऐसे बिद्दान्‌ 
को भी नहीं जानता कि जिप्त अकेले ने एक बचीसी में प्राचीन सत्र उपनिषदो 
तथा गीता का सार वैदिक और ओऔपनिषद भाषा में ही शान्दिक ओर 
आर्थिक अलक्कार युक्त चमत्कारकारिणी सरणी से वर्णित किया हो। जैन 
परम्परा में तो सिद्धसिन के पहले ओर पीछे आज तक ऐसा कोई विद्वान हुआ 
ही नहीं है जो इतना गहरा उपनिषदों का अ्रभ्यांसी रहा हो और ओऔपनिषरद 
भाषा में ही औपनिषद तत्त्व का वर्णन भी कर सके । पर जिस परम्परा मे सदा 
एक मात्र उपनिषदों की तथा गीता की प्रतिष्ठा है उस वेदान्त परम्परा के विद्वान 
भी यदि सिद्धसेन की उक्त बत्तीसी की देखेंगे तब उनकी प्रतिभा के कायल 
होकर यही कह उठेगे कि श्राज तक यह अ्रन्थरत्न दृष्टिपथ में आने से क्‍यों 
रह गया। मेरा विश्वास दै कि प्रस्तुत बत्तीसी की शोर किसी भी तीच्‌ंण-प्रश 
जैदिक विद्वान का ध्यान जाता तो चह उस पर कुछ न कुछ बिना छिखे न 
रहता । मेरा यह भी विश्वास हे कि यदि कोई मूल उपनिपदों का साम्नाय 
अध्येता जैंन विद्वान होता तो भी उस पर कुछ न कुछ लिखता । जो कुछ 
हो, मैं तो यहाँ सिद्धसेन की प्रतिभा के निदेशक रूप से ग्रथम के कुछ पद्म भाव 
सहित देता हूँ । 

कभी कभी सम्प्रदाया भिनिवेश वश अ्रपढ व्यक्ति मो, आजही की तरह उस 
समय भी विद्वानों के सम्मुत्र चर्चा करने की धृष्टता करते होंगे। इस स्थिति 
का मजाक करते हुए सिद्धसेन कहते हैं कि बिना द्वी पढ़े पशिडतंमन्य व्यक्ति 
विद्वानों के सामने बोलने को इच्छा करता है फिर भी उसी क्षण वह नहीं फट 
पड़ता तो प्रश्न होता है कि क्या कोई देवताएँ दुनियाँ पर शासन करने वाल्ली 
है भी सही ! अर्थात्‌ यदि कोई न्यायकारी देव होता तो ऐसे व्यक्तिको तत्क्षण ही 
सीधा क्‍यों नहीं करता-- 

यदशिक्वितपपण्डितो जनो विदुषामिच्छुति बक्तुमग्रतः। 
न च तत्कणमेव शीयते जगत: कि प्रभवन्ति देवताः॥ ( ६. १ ) 

विरोधी बढ़ जाने के भय से सच्ची बात भी कहने में बहुत समालोचक 

द्िचिकियाते हैं | इस भीर मनोदशा का जवाब देते हुए दिवाकर कहते हैं कि- 


श्जह - 


युराने युदुधों ने जो व्यवस्था स्थिर कौ है क्‍या वह सोचने पर वेसी ही सिद्ध 
होगी ! अर्थात्‌ सोचने पर उसमें भी त्रुटि दिखेगी तब केबल्ल उन मत पुरुखों की 
जमी प्रतिष्ठा के कारण हाँ में हाँ मिलाने के ज्ञिए मेरा जन्म नहीं हुआ है | यदि 
बिद्वेधी बढ़ते हो तो बढ़े +- 
पुरातनैर्या नियता व्यवस्थितिस्तत्रेव सा कि परिचिन्त्य सेत्श्यति। 
तथेति वक्तु' मृतरूढगौरवादहस्न जातः प्रथयन्तु विद्धिषः॥ (६. ३ ) 
हसेशा पुरातन प्रसी, परस्पर विरुद्ध श्रनेक व्यवद्दरों को देखते हुए भी 
कपने इृष्ट किसी एक को यथार्थ ओर बाकी को अ्यथार्थ करार देते हैं। इस 
दशा से ऊब कर दिवाकर कहते हैं कि--सिद्धान्त और व्यवद्दार शनेक प्रकार 
के हैं, ये परस्पर विरुद्ध भी देखे जाते हैं। फिर उनमें से किसी एक की सिद्धि 
का निर्णय जल्दी कैसे हो सकता है? तथापि यही मर्यादा है दूसरी नहीं--ऐसा 
एक तरफ निर्णय कर लेना यह तो पुरातन प्रेम से जड बने हुए व्यक्ति को ही 
शोभा देता है, मुझ जैसे को नहीं-- 
बहुप्रकारा: स्थितयः परस्परं विरोधयुक्ताः कथमाशु निश्चयः । 
विशेषस्तिद्धावियमेव नेति वा पुरातनप्रेमजलस्य युज्यते ॥ ( ६. ४ ) 
जब कोई नई चीज थ्राई तो चट से सनातन संस्कारी कह देते हैं कि, यह 
तो पुराना नहीं है । इसी तरह किसी पुरातन बात की कोई योग्य समीक्षा करे 
तब भी वे कह देते हैं कि यद्ट तो बहुत पुराना है, इसकी टीका न कीजिए। 
इस भ्रथिवेकी मानस को देख कर मालविकाग्निमिन्र में कालिदास को कह्टना 
पड़ता है कि- 
पुराणमित्येब न साधु सब न चापि काब्यं नवमित्यवद्यम्‌ । 
सनन्‍्तः परीक्ष्यान्यतरद्‌ भजन्ते मूठः परप्रत्ययनेयबुद्धि: ॥। 
ठीक इसी तरह दिवाकर ने भी भाष्यरूप से कहा है कि-यह जीवित वर्तमान 
व्यक्ति मी मरने पर आगे की पिढ़ो की दृष्टि से पुराना होगा; तब वह भी 
पुरातनों की ही गिनती में श्रा जायगा । जब इस तरदद पुरातनता अनवस्थित' 
है अर्थात्‌ नवीन भी कमी पुरातन है और पुराने भी कभी नवीन रहे; तब फिर 
अम्रुक वचन पुरातन कथित है ऐसा मान कर परीक्षा बिना किए उस पर कौन 
विश्वास करेगा £ 
जनो<यमन्यत्य मृतः पुरातनः पुरातनैरेषव समो भविष्यति | 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेषु कः पुरातनोक्तान्यपरीक््य रोचयेत्‌ ॥ (६. ५) 
पुरतन प्रेम के कारण परीक्षा करने में झालसी बन कर कई ज्लोग ज्यों ज्यों 
सम्बग्‌ निश्रय कर नहीं पाते हैं त्यों त्यों वे उल्नठे मानों सम्यग निश्चय कर 
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लिया हो हतने प्रसन्न होते हैं ओर कहते हैं कि पुराने गुद जन मिध्याभाषी 
थोड़े हो सकते हैं! में खुद मन्दमति हूँ उनका आशय नहीं समभता दो क्या 
हुआ ? ऐसा सोचने बालों को लक्ष्य में रल कर दिककर कहते हैं. कि बैंसे लोग 
आत्मनाश की ओर ही दौड़ते हैं -- 

विनिश्चर्य नेति यथा यथालसस्तथा तथा निश्चितवत्प्रसीदति । 

अवन्ध्यवाक्या गुरवोडहमल्पधीरिति व्यवस्यन्‌ स्ववधाय घावति ॥ 

शास्त्र और पुराणों में देवी चनत्कारों और असम्बद्ध धटनाओं को देख कर 

क्षत्र कोई उनकी समीक्षा करता है तत्र अन्धअरदालु कह देते हैं, कि भाई ! हम 
ठहरे मनुष्य, और शांसत्र तो देव रचित हैं; फिर उनमें हमारी मति ही क्या! 
इस सब सम्प्रदाय-साधारण अनुभव को लक्षंय में रख कर दिवाकर कद्दते ईं, कि 
इम जैसे मनुष्यरूपधारियों ने ही मनुष्यों के ही चरित, मनुष्य अधिकारी के ही 
निमित्त अथित किये हैं । वे परीक्षा में असम पुरुषों के लिए श्रपार श्रौर गहन 
भले ही हों पर कोई दृदयवान्‌ विद्वान उन्हें अगांघ मान कर केसे मान लेगा 
चह तो परीक्षापूर्यक ही उनका स्वीक्षर-अ्रत्वीकार करेगा-- 

मनुष्यइतानि मनुध्यलदूरणमं॑नुष्यहेतो्नियतानि ते: स्वयम्‌। 

अलब्धपाराण्यलसेघु क्णंवानगाधपाराणि कथ ग्रद्मीष्यति ॥ (६. ७) 

हम सभी का यह अनु भव है कि कोई सुसंगत अ्रद्यतन मानवक्ठति हुई तो 

उसे पुराणप्रेमी नहीं छुते जब कि वे किसी श्रस्त-व्यस्त ओर अ्रसंबद्ध तथा 
समक में न आ सके ऐसे विचारवाले शाज् के प्राचीनों के द्वारा कहे जाने के 
कारण प्रशंसा करते नहीं श्रघाते | इस अनुभव के लिए. दिवाकर इतना ही 
कहते हैं कि वह मात्र स्मृतिमोह है, उसमें कोई विवेकपद्ठता नहीं-- 

यदेव किचिद्विषमप्रकल्पितं पुरातनैंरक्तमिति प्रशस्पते । 

विनिश्चिताउप्यथ् मनुष्यवाक्कृतिन पत्यते यत्स्मृतिमोद एवं सः ॥६-) 


हम अंत में इस परीक्षाआ्रधान बत्तीसीका एक हो पद्च मावसह्िित देते ईं- 
न गौरवाक्रात्तमतिर्बिंगाइते किमत्र युक्त किमयुक्तमयंतः। 
गुणावत्रोषप्रभबं हि गौरवं कुल्लायनाइ त्तमतोडन्यथा भवेत्‌ ॥ (६-२८) 
भाव यह है कि लोग किसो न किसी प्रकार के बड़प्पन के आवेश से, प्रस्तुत 
में क्या युक्त है और क्या अयुक्त हे, इसे तत्वतः नहीं देखते । परन्तु सत्य बात 
तो यह है कि बड़प्पन गुणइृष्टि में ही हे । इसके सिवाय का बड़प्पन निया कुल्वां- 
शना का चरित है। कोई अज्ञना मात्र श्रयने खानदान के नाम पर सद्इत्त सिद्ध 
नहीं हो सकती | 


रेड 


अज्त में यहा में सारी उस वेदान्त विष्रयक्र द्वात्रिशिका को मूल मात्र दिए 
देता हूँ। यद्यवि इसका श्र्थ दतसांब्य और वदान्त उमय दृष्टि से द्ोता है 
संथाषि इसकी खूबी मुझे यह भी जान पड़ती है कि उसमें श्रोपनिप्र भागा 
जैन तत््वज्ञान मो अब्ाबित रूप से कहा गया है । शब्दों का सेतु पार करके 
यदि कोई युद्धमप्रश्ञ अर्थ गाम्माय का स्पश करेगा तो इसमें से बौद्ध दशन का 
भाव मी पकड़ सकेगा । अतएव इसके अर्थ का बिचार में ध्यान सकोच के 
कारण प्राठकों के ऊपर ही छोड देता हूँ। प्राच्य उपनिषदों के तव| मीता के 
विचारों ओर वाक्यो के साथ इसकी तुलना करने की मेरी इच्छा है, पर इसके 
'बिए श्रन्य स्थान उपयुक्त हो गा। 


अजः पतंग: शवज्ञों विश्वमयों बत्ते ग्भंभचर चर च। 
योच्श्याध्यक्षमकलं स्वधान्यं वेदातीत वेद वेद्य स बेद || १ ॥ 

स एवेतद्विश्वभधितिष्वत्येकत्तमेबेन विश्वमघितिष्ठत्पेकम्‌ । 

स ०वैतद्वेद मदिहाल्ति वेय तमेवेतद्वेंद यदिह्यस्ति वेद्रम ॥| २ | 

स एवेतद्मवर्न सुजपि विश्वरूसतमेवेतत्यजति भुवन विश्वरूपम्‌ | 

न चेवेनं सृजति कश्रिन्नित्यजात न चासौ सजति भुवन नित्यजञातम्‌ ॥ 
एकायनशतात्मानमेक विश्वात्मानममृत जायमानम्‌ | 

यस्‍्तं न वेद किस्ृचा करिष्यति यस्तं च वेद किमूचा करिष्यति ॥४॥ 
सर्वद्वारा निभ्भत(ता) मृत्युपाशः स्वयप्रभानेकसहसप्वा । 

यत्या वेदाः शेरते यज्ञगर्भा, सैधा गुद्दा गूहते सबमेतत्‌ ॥॥४॥ 
भावोभावों निःमतच्ों [ सतत्तो ] नारजना [ रजनों ] य प्रकार: | 
गुणात्मको निगुण। निष्प्रभावो पिश्वेश्वरः सर्वभयों न सर्च: ॥ ६ ॥ 
खक्ष या सवयमेवोपभुक्ते सवश्राय भूतसर्गों यतश्र | 

न चास्यान्यत्कारण सर्यतिद्धों न चा.णन सजते नापि चान्यान्‌ | ७ ॥ 
निरिद्धियचक्षुषरा वेति शब्दान्‌ भ्रोत्रेण रूप जिश्॒ति जिहया व । 
पादेब्ंबीति शिरसा याति तिश्न्‌ स्वेण सर्व कुरुते मन्‍्यते च || ८॥ 
शब्दातीतः कथ्यते बावदूकेर्शानातीतो ज्ञायते शानवद्धिः । 

भन्‍्धातीतो बध्यते क्लेशपाशैमोंज्ञातीतो मुच्यते निर्विकल्प: ॥ ६ ॥ 
नाय ब्रह्मा न कपदों न जिष्णुम्नह्मा चांय॑ शकरश्राध्युतश् । 

अध्मिन्‌ मूढ़ाः प्रतिमा: कल्पयन्तो(-ते) शानभआाय न च भूयो नमोषश्ति ॥ 
आपो वहिर्मातरिश्वा हुताशः सत्य मिध्या वसुधा मेघयानम्र । 

उह्मा कीठ: शंकरल्ता(इर्य) केतु: सर्व।सर्वथा सर्वतोड्यम्‌ ॥११॥ 


२७६ 


स एवाय निभ्रता येन सत्ता शश्वदुःखा दुःखमेवापियन्ति | 

स एकयमृषयों य विदित्वा ब्यतीत्य नाकममृतं स्वादयन्ति ॥१२॥ 
विद्याविद्ये यत्र नो संभवेते यज्नासन्नं नो दवीयो न गम्यम्‌। 
यस्मिन्मृत्युनेंदते नो ठु कामा(कामश) स सो5क्षर: परम॑ ब्रह्म वेचम्‌ ।|१३॥ 
श्रोतग्रोता, पशवों यन रुबे श्रोतप्रोत: पशुमिश्चेष सर्वे: । 

सर्वे चेमे पशवस्तध्य होम्य तेपा चायमीश्वरः सबरेण्यः ॥१४॥ 
तस्वैनैता रश्मयः कामपेनोर्या: पाप्मानमदुद्यानाः चोरग्ति | 

येनाध्याता: पच जनाः स्वपन्ति [प्रोदुद्धास्ते] स्व॑ परिबर्तमाना, १३ ॥ 
तमेबाश्वत्थमृषयों वामनःत हिरण्मय व्यस्तसहसतशीर्षम्‌ । 

मनःशयं शतशाखप्रशाखं यस्मिन्‌ बीजं॑ विश्वमोत प्रजानाम ।।१६॥| 

स गीयते वयते चाध्वरेषु मन्त्रान्तरात्मा ऋग्यजु:ःसामशाखः । 
अ्धःशयो विततागो गद्दाध्यक्षः स विश्वयोनि: पुरुषी नेकवर्णः ॥१७ ॥ 
तेनेवेतद्वितत ब्रह्मजाल दुगचर दृष्थुपसर्गपाशम्‌ | 

अस्मिन्मरना मानवा मानशल्येविवेष्यत्ते पशवों जावमाना; ॥१८॥ 
अयमेवान्तश्वरति देवतानामस्मिन्‌ देवा अधिविश्वे निषेदुः । 

अयमुदण्डः प्राणभुक्‌ प्रेतयानै रंष त्रिधा बद्धो दृषभो रोरबीति ॥१६॥ 
अपा गर्भ, सविता वहिरेष हिरस्मयश्वान्तरात्मा देवयानः । 

एतेन स्तमिता सुमगा द्यौनमश्व गुर्वी चोरी सप्त च भीमयादसः ||२०॥॥ 
मनः सोमः सविता ऋन्ञषुरय पाण प्राणो मुखमस्याज्यपिवः । 

दिशः भ्रोन्न॑ नामिरंप्रमब्दयान पादाबिज्ञा: सुरसा: सर्वमाप: ॥२१॥ 
विष्णुर्वीजमभोजगर्म: शभ्रुश्राय कारण लोकसशे । 

नैन॑ देया बिद्रते नो मनुष्या देवाश्रेनं विदुरितरेतराश्व || २२ ॥ 
अस्मिन्‍्नुदेति सविता ज्ञोकचचुरस्मिन्‍्नस्तं बच्छुति चाशुगर्भः 

एपोडजस् बतंते कालचक्रमेतेनायं जीवते जीवलोकः ॥॥२३॥ 

अस्मिन्‌ ग्राणाः प्रतिबद्धा: प्रजानामस्मिन्नस्ता रथनामाविवारा: | 
भ्रस्मिन्‌ प्रीते शीण॑मूलाः पतन्ति प्राणाशंसाः फलमिव मुक्तवन्तम्‌ ॥२४॥ 
अस्मिन्नेकशर्त निहित मस्तकानामत्मिन्‌ सर्वा भूतयश्रेतयश्र । 

महान्तमेनं पुरुष वेद वेद्य झादत्यवर्ण तमसः परस्तात्‌ ॥२६॥ 
विद्वानशश्रेतनोडचेतनो वा सथ्टा निरीहः स ह धुमानात्मतन्त्रः । 
छूराकारः सतत चाह्रात्मा विशीयन्ते वाचो युक्तयोइस्मिन्‌ ॥२६॥ 
बुद्धिबोदा बोधनीयोउन्तसत्मा बाह्यश्रायं स परात्मा दुराप्मा । 

नासादेक नापृथक्‌ नाभि नोमो सब चेतत्पशवों य द्विपन्ति |२७॥ 


सर्वात्मक सर्वगर्त परीतमनादिमध्यान्तमपुर्यपापम्‌ । 
बात कुमारमजरं च इंद्ध य एनं बिदुरसृतास्ते भवन्ति ॥२८॥ 
नास्मिन शाते ब्रक्षणि ब्रह्मचय नेज्या जाप: स्वस्तयो नो पवित्रम्‌ । 
नाहं नान्‍यो नो मद्दान्नों कनीयाकन्निःसामान्यो जायते निविशेषः ॥२६॥ 
नैन॑ मत्वा शोचते नाम्युपैति नाप्याशास्ते प्रियते जायते वा । 
नास्मिक्नोके ण्ते नो परस्मिल्नोकातीतो वर्तते सोक एवं ॥३०।॥| 
यस्मात्परं नापरमस्ति किचिदू यस्मात्नाणीयों न ज्यायो5स्ति कश्नित्‌ | 
वृद्ध इस स्तब्घो दिवि तिइ््येकस्तेनेदं पूर्ण! पुरुषेण सबम्‌ ॥३१॥ 
नानाकल्पं पश्यतो जीवल्लोक॑ नित्यासक्ता व्याघयश्राधयश्र । 
यर्मित्षेवं स्वतः सबतत्वं दृष्ट देवे नो पुनस्तापमेति ॥३२॥ * 
सपसंहार--- 
उपसंहार में सिद्धसेन का एक पद्म उद्धुत करता हूँ जिसमें उन्होंने घाष्ठर्थ- 
पूर्ण वक्‍तृत्व या पारिडत्य का उपह्ास किया है-- 
दैवखात च बदन श्रात्मायत्त च बाइमयम्‌ । 
श्रोतार: सन्ति चोक्तस्य निर्लेज: को न परिहतः || 
साराश यह है, कि मुख का गद्दा तो दैवने ही खोट रखा हे, प्रयत्न यह 
अपने हाथ की बात दे और सुननेवाले सर्वत्र सुलभ है, इसलिए वक्ता या 
पणिडित बनने के निमित्त यदि जरूरत है तो केवल निलश्लंजताकी दे | एक बार 
धृष्ट बन कर बोलिए, फिर सच कुछ सरल है। 


ई० १६४५ ] [ भारतीय विद्या 


१ इस बत्तीसी का विवेचन भ्री पंडित सुखल्ाज्ञ जी ने ही किया है, जो' 
भारतीय विद्यामवन बंबई के द्वारा ई० १६४५ में प्रकाशित है | --सं० 
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द्वितीय खरड 


जेन धर्म ओर दर्शन 


भगवान्‌ पाश्वेनाथ की विरासत । 


[ एक ऐतिहासिक अध्ययन ] 


वर्तमान जैन परपरा भगवान्‌ महाबीर की विरासत है । उनके आआचार-विचार 
की छाप इसमें अनेक रूप से प्रकट होती है, इस बारे में तो किसी ऐतिहासिक को 
सन्देह था ही नहीं। पर महावीर की आचार विचार की परपरा उनकी निजी 
निर्मित है--जैसे कि बौद्ध परपरा तथागत बुद्ध की निजी निर्मित है--या बह 
पूववर्ती किसी तपस्थी की परपरागत विरासत है ! इस त्रिष्रय में पाश्चात्य ऐति- 
हासिक बुद्धि चुप न थी। जैन परपरा के लिये श्रद्धा के कारण जो बात असन्दिग्ध 
थी उसी के विषय में वैज्ञानिक दृष्टि से एवं ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करनेवाले 
तटस्थ पाश्चात्य विद्वानों ने सन्देह प्रकट किया कि, पाश्वंनाथ आदि पूर्व॑वर्ती 
तीथंकरों के अस्तित्व मे क्या कोई ऐतिहासिक प्रमाण है ! इस प्रश्न का माकूल 
जबाब तो देना चाहिए था जैन विद्वानों को, पर वे वैसा कर न सके | आखिर 
को डॉ० थाकोबी जैसे पाश्चात्य ऐतिहासिक हो आगे आए, और उन्होंने ऐति- 
हासिक दृष्टि से छानबीन करके अकात्य प्रमाण के आधार पर बतलाया कि, 
कम से कम पाश्वनाथ तो ऐतिहासिक हैं ही" | इस विषय में याकोन्नी महाशय ने 
जो प्रमाण बतलाए उनमे जैन आगमों के अतिरिक्त त्रौद्ध पिय्क का भी समावेश 
होता दे | बौद्ध पिटकगत उल्लेखो से जैन आगमगत बरणनों का मत्ञ बिठाया गया 
तब ऐतिहासिको की प्रतीति दृदतर हुई कि, महावीर के पूर्व पाश्वेनाथ अवश्य 
हुए है। जैन आगमों में पाश्वनाथ के पूर्वी बाईंस तीर्थंकरों का वर्णन आता 
है। पर उसका बहुत बडा हिस्सा मात्र पोगणिक है | उसमें ऐतिहासिक प्रमाणों 
की कोई गति श्रभी तो नहीं दिखती । 


१. डॉ० याकोबी : “7७४ 788 ए०8 8 8007708] 9९780, 38 70 छः 
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है जैन धर्म और दर्शन 


याकोबी द्वारा पाश्वनाथ की ऐतिहासिकता स्थापित होते ही विचारक और 
गवेधक को उपलब्ध जैन आगम अनेक बातो के लिए. ऐतिहासिक दृष्टि से विशेष 
महत्व के जान पड़े और वैसे लोग इस दृष्टि से भी आगमों का अ्रध्ययन-विवेचन 
करने लगे | फलतः कतिपय भारतीय विचारकों ने और विशेषतः पाश्चात्य विद्वानों 
ने उपलब्ध जैन आगम के आधार पर अनेकविध ऐेतिहासिक सामग्री इकट्ठी की 
आऔर उसका यत्र-तत्र प्रकाशन भी होने लगा । अब तो धीरे-धीरे रूढ और श्रद्धालु 
जैन वर्ग का मी ध्यान ऐतिहासिक दृष्टि से श्रुत का अ्रष्ययन करने को ओर जाने 
लगा है। यह एक सन्‍्तोष की बात है। 

प्रस्तुत लेख में उसी ऐतिहासिक दृष्टि का आश्रय लेकर विचार करना है कि, 
भगवान्‌ महावीर को जो आचार-विचार की आ्राध्यात्मिक विरासत मिली वह किस- 
किस रूप में मिली ओर किस परंपरा से मित्ली श इस प्रश्न का सक्षेप में निश्चित 
उत्तर देने के बाद उसका स्पष्टीकरण क्रमशः किया जाएगा । उत्तर यह है कि, 
महावीर को जो आध्यात्मिक विरासत मिली है, वह पाश्बनाथ की परपरागत देन 
है। वह विरासत मुख्यतया तीन प्रकार की है--( १ ) सघ ( २) आचार और 
(३ ) श्रृत । 

यद्यपि उपलब्ध आगमोी में कई आगम ऐसे है कि जिनमे किसी न किसी 
रूप में पाश्वनाथ या उनकी परपरा का सूचन हुआ है। परन्तु इस लेख में 
मुख्यतया पाँच” आगम, जो कि इस विषय में अ्रधिक महत्व रखते है, और 
जिनमे श्रनेक पुरानी बाते किसी न किसी प्रकार से यथार्थ रूप में सुरक्षित रह गई 
है, उनका उपयोग किया जाएगा । साथ द्वी बौद्ध पिटक में पाए जानेवाले सवादी 
उल्लेखी का तथा नई खोज करनेवालों के द्वारा उपस्थित की गई सामझ्री मे से 
उपयोगी झ्रश का भी उपयोग किया जाएगा । 

दिगबर-श्वेताबर दोनों के ग्रथों मे वर्णित है कि, पाश्वनाथ का जन्म 
काशी--बनारस में हुआ और उनका निर्वाण सम्मेतशिखर वर्तमान पाश्वनाथ 
पहाड--पर हुआ | दोनो के चरित्र-विषयक साहित्य से इतना तो निर्विवाद 
मालूम होता है कि पाश्वनाथ का धर्म-पचार-क्षेत्र पूव भारत--खास कर गगा के 
उत्तर और दक्षिण भाग--म रहा । खुद पाश्वेनाथ की विहार भूमि को स)|मा 
का निश्चित निर्देश करना अभी समत्र नहीं, परन्तु उनकी शिष्य परपरा, जो 
पार्र्वापत्यिक कहलाती है, उसके विहार क्षेत्र की सीमा जैन और बौद्ध ग्रथों के 
श्राधार पर, अस्पष्ट रूप में भी निर्दिष्ट की जा सकती है। अंगुत्तरनिकाय नामक 


७ िनन-+नन-मीन-न-++++ननन-+ अीनना >--। 








३. श्राचाराग, सूजकृतांग, स्थानांग, मगवर्ती और उत्तराध्ययन | 





भगवान्‌ पाश्वैनाथ की विरासत धू्‌ 


बौद्ध प्रन्थ में बतलाया है कि, वष्प नाम का शाक्य निग्नन्थश्रावक था |? इसी 
मूल सुत्त की भ्रद्वकया में वप्प को गोतम बुद्ध का चाचा कहा है। वप्प बुद्ध का 
समकालीन कपिलवस्तु का निवासी शाक्य था। कपिलवस्तु नेपाल की 
तराई में है। नीचे की ओर रावती नदी--जो बौद्ध अन्थों मे अचिराबती नाम से 
प्रसिद्ध है, जो इराबती भी कहलाती है- उसके तट पर आवस्ती नामक प्रसिद्ध 
शहर था, जो ञ्ञाजकल सहय्महट” कहलाता है। भआवस्ती में पाश्बंनाथ 
की परपश का एक निर्मन्थ केशी था, जो महावीर के मुख्य शिष्य गौतम से 
मित्ला था“ | उसी केशी ने पएसी नामक राजा को और उसके सारथि को धर्म 
प्रास कराया था* । जैन आगमगत सेयबिया* ही बौद्ध पिटकों की सेतव्या जान 
पडती है. जो भावस्ती से दूर नही । वैशाली, जो मुजफ्फरपुर जिले का आजकल 
का बसाटए है, ओर क्षत्रियकुएड जो वासुकुस्ड" कहलाता है तथा वा रिज्य- 
आम, १ * जे। बनिया कहलाता है, उसमें भी पार्श्वापत्यिक मौजूद थे, जब कि 
महावीर का जीवनकाल आता है। महावीर के माता-पिता भी पार्श्वापत्यिक कहे 
गए हैं* १ | उनके नाना चेटक तथा बड़े भाई नन्दीवर्धन आदि पाश्वापत्यिक रहे 
हों तो आश्चर्य नहीं | गगा के दक्षिण राजयही था, जो आजकल का राजगिर है। 
उसमे जब महावीर धर्मोपदेश करते हुए, आते हैं तब ठुगियानिवासी पाश्वपित्यिक 
शावकों और पार्श्वापत्यिक थेरो के बीच हुई धर्म चर्चा की ब्रात गौतम के द्वारा 
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११, समणसस्‍्स ण भगबश्नो महावीरस्स अम्मापियरों पासावश्चिजसमणोधासगा 
यावि होत्था ।--आचाराग, २, भावचूलिका ३, सूत्र ४०१। 


दर जैन धम और दशन 


झुनते हैं** । तुगिया राजग्रह के नजदीक में ही कोई नगर होना चाहिये, जिसकी 
पहचान आचार्य विजयकल्य(णसूरि आधुनिक तुंगी गाम से कराते हैं" * | 

बचे-खुचे ऊपर के अति अल्प वर्णनों से भी इतना तो निष्कर्ष हम निर्विवाद 
रूप से निकाल सकते हैं कि, महाबोर के भ्रमण और धघर्मोपदेश के वर्णन में 
पाए जाने वाले गगा के उत्तर दक्षिय के कई गाँव-नगर पाश्वनाथ की परम्परा 
के निम्नथों के भी विद्र-्त्ेत्र एवं धर्मप्रचार-क्षेत्र रहे । इसी से हम जैन आगमों 
में यत्र-तत्र यह भी पाते है कि, राजणही आदि में मद्दावीर की पाश्वॉपत्थिकों 
से भेंट हुई। 

खुद बुद्ध अपनी बुद्धत्व के पहले की तपश्चर्या और चर्या का जो वर्णन करते 
हैं उसके साथ तत्कालीन निग्रथ आचार *” का हम जब मिलान करते है, 
कपिलवस्तु के निग्नंथ श्रावक व्प शाक्य का निर्देश सामने रखते है तथा बौद्ध 
पिठको में पाए जाने वाले खास आचार और तत्वजञान संबन्धी कुछ पारिभाषिक 
शब्द* ", जो केवल निग्रंथ प्रवचन में हो पाए जाते है- इन सब्र पर विचार 
करते है तो ऐसा मानने में कोई खास सन्देह नही रहता कि, बुद्ध ने भले थोड़े 





१२, भगवती, २, ५। 

१३. श्रमणभगवानमहावीर, प्र० ३७१ | 

१४ तुलना--दशवैकालिक, आअ० ३, ५-१ और मज्किपनिकाय, 

महासिंहनादसुन । 

१५. पुग्गल, आसव, सवर, उपोसथ, सावक, उपासग इत्यादि | 

धुग्गल' शब्द बौद्ध पियक में पहले ही से जीव व्यक्ति का बोधक रहा है | 
( मज्किमनिकाय ११४ ) । जैन परम्परा में वह शब्द सामान्य रूप से जड़ 
परमाणुओं के अथ में रूढ हो गया है | तो भी भगवती, दशवेकालिक के प्राचीन 
स्तरों में उसका बोद्ध पिटक स्वीकृत अथ भी सुरक्षित रहा है। भगवती के 
८-१०-३६ १ मे गौतम के प्रश्न के उत्तर में महावीर के मुख से कहलाया है 
कि, जीव पोग्गली' भी है और 'पोग्गल' भी | इसी तरह भगवती के २०-२ 
में जीवतत्व के अभिवचन--पर्यायरूप से 'पुग्गल' पद आया है। दशवैकालिक 
४-१-७३ से 'पोग्गल' शब्द 'मास' बर्थ में प्रयुक्त है, जो जीवनधारी के 
शरीर से सब॒ध रखता है । ध्यान देने योग्य बात यह है कि वह शब्द जैन-बौद्ध 
भुत से मिन्न किसी भी प्राचीन उपलब्ध श्रुत मे देखा नहीं जाता । 

अआरासव”ः ओर 'सबर” ये दोनों शब्द परस्पर विरुद्धाथथ है। आसव 
चित्त या आत्मा के क्‍लेश का बोधक है, जब कि सबर उसके निवारण एव 
निवारणोपायका । ये दोनों शब्द पहले से जैन-आगम और बौद्ध पिटक में समान 


भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत छ 


ही समय के लिये हो, पार्श्वनाथ की परंपरा को स्वीकार किया था। अध्यापक धर्मा- 
नन्‍्द कौशाम्बी ने भी श्रपनी अन्तिम पुस्तक पाश्वनाथाचा चातुर्याम धर्म! 
( प्र० २४, २६ ) में ऐसी ही मान्यता सूचित की है | 
बुद्ध महावीर से प्रथम पैदा हुए और प्रथम ही निर्वाण प्रास किया । बुद्ध ने 
निग्रंथो के तपःप्रवान आचारों की अ्रवद्देलना * ५ की है, और पूर्व-पूर्व गुरुओं की 
चर्या तथा तत्वज्ञान का मार्ग छोड़ कर अपने अनुभव से एक नए विशिष्ट मार्ग 
की स्थापना की है, गहस्थ ओर त्यागी संघ का नया निर्माण किया है; जब्र कि 
महावीर ने ऐसा कुछ नहीं किया । महावीर का पितृधर्म पार्श्रापत्यिक निम्नथों का 
है | उन्होने कहीं मी उन निर्गधों के मौलिक श्राचार एब तस्वज्ञान की जरा भी 
अवदेलना नही को है; प्रत्युत निग्रथों के परम्परागत उन्हीं आचार-बिचारों को 
अपनाकर अपने जीवन के द्वारा उनका सशोधन, परिवबन एव प्रचार किया 
है। इससे हमे मानने के लिए बाध्य होना पडता है कि, महावीर पाश्चनाथ की 








अर्थ में ही प्रयुक्त देखे जाने हैं ( तत्वार्थाधिगम सूत्र ६-१, २, , ८-१ ; ६-१; 
स्थानागयूत्र १ स्थान , समवायागयूत्र ५ समवाय; मज्किमनिकाय २ | 

“उपोसथ'” शब्द गृहस्थों के उपत्रत-विशेष का बोघक है, जो पिटकों में आता 
है ( दोधनिकाय २६ )। उसी का एक रूप पोसद् या पोसघ भी है, जो आगमों 
में पहले ही से प्रयुक्त देखा जाता है ( उवासगदसाओ )। 

सावग! तथा “उवासग” ये ठोनों शब्द किसी-न-किसी रूप में पिटक 
( दीवनिकाय ४ ) तथा आगमाो में पहले हो से प्रचलित रहे हैं। यद्यपि बौद्ध 
परम्परा में 'सावग! का अर्थ है “बुद्ध के साज्ञात्‌ भिन्तु-शिष्य!ः (मज्किमनिकाय 
३ ), जब कि जैन परम्परा में वह “उपासक' की तरह ग्रहस्थ अनुयायी श्रर्थ में ही 
प्रचलित रहा है | 

कोई व्यक्ति ग़हस्थाश्रम का त्याग कर भिन्तु बनता है तब उस अथथ में एक 
व्राक्य रूढ है, जो पिटक तथा आगम दोनो मे पाया जाता है। वह वाक्य है 
“अगारस्मा अ्नगारिय पव्वजन्ति! ( महावग्ग ), तथा “अगाराओं अशगारियं 
पव्वइत्तए? ( भगवती ११-१२-४३१ ) । 

यहाँ केवल नमूने के तौर पर थोड़े से शब्दों की तुलना की है, पर इसके 
विस्तार के लिए और भी पर्यात गुजाइश है | ऊपर सूचित शब्द श्रौर अर्थ का 
साइश्य खासा पुराना है। वह अकस्मात्‌ हो ही नहीं सकता | श्रतएव इसके मूल 
में कहीं-न-कहीं जाकर एकता खोजनी होगी, जो संभवतः पाश्वनाथ की परम्परा का 
ही संकेत करती है । 

१६, मज्किमनिकाय, महासिंहनादसुत्त । 


धर जैन धर्म और दर्शान 


परम्परा में ही दीक्षित हुए--फिर मले ही वे एक विशिष्ट नेता बने । महावीर 
तत्काल्ीन पारश्चापत्यिक परंपरा में ही हुए, इसी कारण से उनको पाश्बनाथ के 
परपरागत संघ, पाश्चंनाथ के परंपरागत आचार-विचार तथा पार्श्नाथ का 
परम्परागत श्रुत विरासत में मिले, जिसका समर्थन नीचे लिखे प्रमाणों से होता है । 
संघ--- 

भगवती १-६-७६ में कालासवेसी नामक पार्वापत्यिक का वर्णन है, जिसमे 
क॒ट्दा गया है कि, वह किन्ही स्थविरों से मित्ला और उसने सामायिक, सभ्रम, 
प्रत्याख्यान, कायोत्सग, विवेक आदि चांरत्र सभर्न्धी मुद्दो पर प्रश्न किए. | स्थविरों 
ने उन प्रश्नो का जो जवाब दिया, जिस परिभाषा में दिया, और कात्वासवेसी ने 
जो प्रश्न जिस परिमाषा में किए. है, इस पर विचार करे तो हम निश्चित रूप से 
कह सकते हैं कि, वे प्रश्न और परिभाषाएँ सब जैन परिभाषा से ही सम्बद्ध है | 
धेरों के उत्तर से काल्ासवेसी का समाधान होता है तब वह महावीर के द्वारा 
नवसशोधित पचमहात्रत और प्रतिक्रमण॒धर्म को स्वीकार करता है। श्रर्थात्‌ वह 
महावीर के संघ का एक सभ्य बनता है | 

भगषती ५-६-२२६ मे कतिपय थेरो का वर्णन है। व राजणही मे महावीर 
के पास मर्यादा के साथ जाते है, उनसे इस परिमित ह्लोक से अनन्त यत-दिन 
ओर परिमित सत-दिन के बारे मे प्रश्न पूछते है । महावीर पाशश्चनाथ का हवाला 
देते हुए. जवाब देते हैं कि, पुरिसादाणीय पाश्व॑ ने लोक का स्वरूप परिमित ही 
कहा है। फिर वे अपेक्ञाभेद से रात-दिन की अनन्त और परिमित सख्या का 
खुलासा करते है। खुलासा सुनकर थेरो को महावीर की सर्वज्ञता के बिपय मे 
प्रतीति होती है, तत्र वे वन्दन-नमस्कारपूर्वक उनका शिष्यत्व स्वीकार करते है, 
अर्थात्‌ पच महाब्तो और सप्रतिक्रमणघर्म के अगीकार द्वारा महावीर के सघ क 
अंग बनते हैं | 

भगवती ६-३१२-३७८, ३७६ में गागेय नामक पार्श्वापत्यिक का वर्णन है । 
वह वारिज्यग्राम में महावीर के पास जाकर उनसे जीबो की उत्पत्तिच्युति आदि 
के बारे में प्रश्श करता है। महावीर जवाब देते हुए. प्रथम ही कहते है कि, 
पुरिसादाणीय पाश्व ने लोक का स्वरूप शाश्वत कहा है । इसी से मै उत्पत्ति-च्युति 
आदि का खुलासा अमुक प्रकार से करता हूं। गागेय पुनः प्रश्न करता है कि, 
झ्ाप जो कहते हैं. वह किसी से सुनकर या स्वय जानकर ! महावीर के मुख से 
यहाँ कहलाया गया है कि, मै केवली हूँ, स्वयं ही जानता हूँ । गागेय को सर्वश्ञता 
की प्रतीति हुई, फिर वह चातुर्यामिक धर्म से पंचमहात्रत स्वीकारने की अपनी 
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इच्छा प्रकट करता है और वह अन्त में सप्रतिक्रमण पच महात्रत स्वीकार करके 
महावीर के सघ का श्रग बनता है । 

सूत्रकृताग के नालदीया अध्ययन ( २-७-७१, ७२, ८१ ) में पाश्वायत्यिक 
उदक पेदटाल का वर्णन है, जिसमें कह्दा गया है कि, नालदा के एक श्रावक लेप 
की उदकशाला में जब्र गौतम थे तब उनके पास वह पाश्वपत्यिक आया और 
उसने गौतम से कई प्रश्न पूछे । एक प्रश्न यह था कि, त॒म्हारे कुमार-पुत्र आदि 
नि्रंथ जब्र यहस्थो को स्थूल अत स्वीकार कराते है ते यह क्या सिद्ध नहीं होता कि 
निपिद्ध हिंसा के सिवाय अन्य हिंसक प्रहृत्तियो में स्थूल व्रत देनेवाले निग्रंथी की 
श्रनुमति है ? श्रम॒क हिंसा न करो, ऐसी प्रतिशा कराने से यह अपने आप फलित 
होता है कि, बाकी की हिसा में हम अनुमत है--हत्यादि प्रश्नों का जवाब गौतम 
ने विस्तार से दिया है । जत्र उदक पेढाल को प्रतीति हुई कि गौतम का उत्तर 
सअ केक है तब उसने चतुर्यामधर्म से पचमहात्रत स्वीकारने की इच्छा प्रकट की । 
फिर गोतम उसको अपने नायक ज्ञातपुत्र महावीर के पास ले जाते हैं। वही उदक 
पेढाल पंचमहात्रत सप्रतिक्रमणशधर्म को अ्गीकार करके महावीर के सब्र में 
सम्मिलित होता है। गौतम और उद॒क पेढाल्न के बीच हुई विस्तृत चर्चा 
मनोरंजक है । 

उत्तराध्ययन के २३ वे अध्ययन में पार्श्वापत्विक निम्नंथ केशी और महावीर 
के मुख्य शिष्य इन्द्रभूति--दोनों के आवस्ती मे मिलने को और आचार-विचार 
के कुछ मुद्दो पर सबाद होने की बात कही गई है । केशी पाश्वपित्यिक प्रभाव- 
शाली निग्नंथ रूप से निर्दिष्ट है; इन्द्रभूवि तो महाबीर के प्रधान और साक्षात्‌ 
शिप्य ही है। उनके बीच की चर्चा के विषय कई है, पर यहाँ प्रस्तुत दो है। 
केशी गौतम से पूछते है कि, पाश्व॑नाथ ने चार याम का उपदेश दिया, जब कि 
वधमान--मह्दवीर ने पाँच याम--महाजत का, सो क्यों! इसी तरह पाश्व॑नाथ ने 
सचेल--सवस््र धर्म बतलाया, जत्र कि मद्नावीर ने श्रचेल--अवसन धर्म, सो 
क्यों ! इसके जवाब मे इन्द्रभूति ने कह्य कि, १४ तत्त्वदष्टि से चार याम श्रौर 
पाँच महात्रत में कोई अन्तर नहीं है, केवल वर्तमान झुग की कम और उल्टी 
समक देखकर ही महावीर ने विशेष शुद्धि की दृष्टि से चार के स्थान में पाँच 
महात्रत का उपदेश किया है। और मोक्ष का वास्तविक कारण तो आन्तर ज्ञान, 
दर्शन और शुद्ध चारित्र ही है, वचन का होना, न होना, यह तो लोकदृष्टि है। 
इन्द्रभूति के मूलगामी जवातब्र की यथार्थता देखकर केशी पचमहद्माजत स्वीकार करते 
हैं; और इस तरह महावीर के संघ के एक श्रग बनते हैं । 
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ऊपर के थोड़े से उद्धरण इतना समभने के लिए पर्याप्त है कि महावीर 
और उनके शिष्य इन्द्रभूति का कई स्थानों में पार््वापत्यिकों से मिलन होता है । 
इन्द्रभूति के अलावा अन्य भी महावीर-शिष्य पार्श्वापत्विकों से मिलते है। 
मिलाप के समय आपस में चर्चा होती है। चर्चा मुख्य रूप से संयम के जुदे-जुदे 
अग के अर्थ के बारे में एव तत्वशञान के कुछ मन्तव्यों के बारे में होती है | 
महावीर जवाब देते समय पार्श्वनाथ के मन्लव्य का आधार भी लेते है औ्रौर 
पाश्वनाथ को 'पुरिसादाणीय” अर्थात्‌ पुरुषों में आदेय” जैसा सम्मानसूचक 
विशेषण देकर उनके प्रति हार्दिक सम्मान सूचित करते है। और पाश्व के प्रति 
निष्ठा रवनेवाले उनकी परपरा के निग्नथों को अपनी ओर आक्ृष्ट करते हैं। 
पार्श्वापत्यिक भी महाबीर को अपनी परीक्षा मे खरे उतरे देखकर उनके संघ में 
दाखिल होते है अर्थात्‌ वे पाश्वनाथ के परपरागत संघ और महावीर के 
नवस्थापिब संघ--दोनों के सघान मे एक कटी बनते है। इससे यह मानना 
पडता है कि, महावीर ने जो सथ रचा उसकी भित्ति पाश्वनाथ की 
संघ-परपरा है। 

यद्यपि कई पाश्वापत्यिक महावीर के सत्र में प्रविष्ट हुए, वो भी कुछ 
पाश्वापत्यिक ऐसे भी देखे जाते है, जिनका मद्दावीर के सघ मे सम्मिलित होना 
निर्दिए्न नही है। इसका एक उठाहरण भगवती २-४ मे यो है--वुगीया नामक 
नगर में ५०० पाश्वापत्यिक श्रमणु पधारते है। वहाँ के तललज्ञ श्रमणोपासक 
उनसे उपदेश सुनते है। पार्श्वापत्यिक स्थविर उनको चार याम आदि का 
उपदेश करते है। आवक उपदेश से प्रसन्न होते है और धर्म में स्थिर होते हैं। 
बे स्थविरों से सबसे, तप आदि के विषय मे तथा उसके फल्ल के विषय में प्रश्न 
करते है। पार्श्वापत्विक स्थविरों में से कालियपुत्त, मेटल, आनन्दरक्विय और 
कासव ये - चार स्थविर अपनी-अपनी दृष्टि से जवात्र देते है। पार्श्वापत्यिक 
स्थविर और पाश््वापत्यिक श्रमणोपासक के बीच तुगीया में हुए, इस प्रश्नोत्तर का 
हाल इन्द्रभूति राजयही में मुनते है और फिर मद्दावीर से पूछते हें कि “क्या 
ये पार्श्वापत्यिक स्थविर प्रश्नों का उत्तर देने मे समर्थ है ?” महावीर स्पष्टतया 
कद्दते है कि-“व समर्थ है। उन्होंने जो जवात्र दिया वह सच है: मै भी वही 
जवाब देता ।” इस सवादकथा में ऐसा कोई निर्देश नहीं कि, ठुगीयावाले 
पाश्वपित्यिक निग्रंथ या श्रमणोपासक महावीर के संघ मे प्रविष्ट हुए। यदि वे 
प्रविष्ट होते तो इतने बड़े पाश्वापत्यिक सघ के महावीर के सघ मे सम्मिलित होने 
की बात समकाल्लीन या उत्तरकात्लीन आचार्य शायद ही भूलते । 

यहाँ एक बात खास ध्यान देने योग्य है कि, पाश्वपित्यिक भ्रमण न्‌ तो 
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महावीर के पास आए. है, न उनके संघ में प्रविष्ट हुए है, फिर भी महावीर 
उनके उत्तर की सजाई और ज्ञमता को स्पष्ट स्वीकार ही करते हैं | 

दूसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि, जो पार्श्रापत्यिक महावीर के सघ् मे 
ग्राए, वें मी महावीर की स्शता के बारे मे पूरी प्रतीति कर लेने के पश्चात्‌ ही 
उनको विधिवत्‌ बन्दन-नमस्कार - 'तिकखुत्तो आयाहिण पयाहिण वन्दामि!-- 
करते हैं; उसके पहले तो वे केवल उनके पास शिष्टता के साथ आते हैं-- 
अदूर-सामते ठिच्या! । 

पाश्वनाथ की परंपरा के त्यागी और गणहस्थ व्यक्तियों से संब्न्ध रखने 
वाली, उपलब्ध आगमों में जो कुछ सामग्री हे, उसको योग्य रूप में सकलित एवं 
व्यवस्थित करके पाश्व॑नाथ के महावीर-कालीन संघ का सारा चित्र प० दल्लसुस् 
मालबणिया ने अपने एक अभ्यासपूर्ण लेख में, बीस वर्ष पहले खींचा है जो 
इस असग मे खास द्रश्व्य है | यह लेख जैन प्रकाश” के 'उत्थान-महावीराक! 
में छपा है | 
आचार-- 

अब हम आचार की विरासत के प्रश्न पर आते है। पार्श्वापत्यिक निग्मंथो 
का आचार बाह्य-आभ्यन्तर दो रूप में देखने मे आता है। अनगारत्व, निम्नेथत्व, 
सचेलत्व, शीत, आतप आदि परिपह-सहन, नाना प्रकार के उपवास ब्रत ओर 
मिक्षाविवि के कठोर नियम इत्यादि बाह्य आचार हैं। सामायिक समल या 
समभाव, पदच्चक्खाश--त्याग, सयम--इन्द्रियनियमन, सबर--करपायनिरोध, 
विवेक - अलिसता या सदसद्विवक, व्युत्सगं--ममत्वत्याग, हिसा अ्रसत्य अदत्तादान 
और बहिद्वादाण से बिरति इत्यादि आभ्यन्तर आचार में सम्मिलित है । 

पहले कहा जा चुका है कि, बुद्ध ने रहत्याग के बाद निग्रंथ आचारो का भी 
पालन किया था | बुद्ध ने अपने द्वारा आचरण किए. गए, निग्रंथ आचारों का 
जो सक्षेप भे सकेत किया है उसका पाश्वापत्यिक निम्नंथो की चर्या के उपलब्ध 
वर्णन के साथ मिलान करते हैं* 5 एबं महावीर के द्वारा आचरित बाह्य चर्या के 
साथ मिलान करते है*६ तो सन्देह नहीं रहता कि, महावीर को निम्नथ या 
अनगार धर्म की बाह्य चर्या पाश्वपत्यिक परपरा से मिली है--भले ही उन्होने 
उसमे देशकालानुसारी थोडा-बहुत परिवर्तन किया हो । आशभ्यन्तर आचार भी 
भगवान्‌ महावीर का बही है जा पाश्वपत्यिकों मे प्रचल्लित था । कालासवेसीपुत्त 
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जैसे पार्श्वापत्यिक आम्यन्तर चरित्र से संबद्ध पारिभाषिक शब्दों का जब अश्रर्थ 
पूछते हैं तब महावीर के अनुयायी स्थविर वही जबाब देते है, जो पाश्वापत्यिक 
पर॑परा में भी प्रचलित था | 

निग्नथों के बाह्म-श्राम्यंतर आचार-चारित्र के पाश्वपरपरा से विरासत में 
मिलने पर भी महावीर ने उसमें जो सुधार किया है वह भी आगमों के विश्वसनीय 
ग्राचीन स्तर मे सुरक्षित है। पहले सघ की विरासतवाले वर्णन मे हमने सूचित 
किया ही है कि, जिन-जिन पार्श्वापत्यिक निम्नंथो ने महावीर का नेतृत्व माना 
उन्होंने सप्रतिक्रमण पाँच महात्रत स्वीकार किए । पाश्वनाथ की परपरा में चार 
याम थे, इसलिए णश्वनाथ का निग्न॑थधर्म चातुर्याम कहलाता था। इस बात का 
समर्थन बौद्ध पिटक दीघनिकाय के सामज्ञफलमुत्त में आए हुए निम्न॑थ के 
चातु-याम-सवर-सव॒तों' इस विशेषण से होता है| यद्यणि उस सूत्र में ज्ञातपृत्र 
महावीर के मुख से चातुर्याम धर्म का वर्णन बौद्ध पिवक-सग्राहकों ने कराया है, 
पर इस अश में वे भ्रान्त जान पडते हैं। पाश्वापत्यिक परपरा बुद्ध के समय मे 
विद्यमान भी थी और उससे बुद्ध का तथा उनके कुछ अनुयायियों का परिचय 
भी था, इसलिये वे चाठुर्याम के बारे में ही जानते थे। चातुर्याम के स्थान में 
पाँच यम या पाँच महात्रत का परिवर्तन महावीर ने किया, जो पाश्वांपत्यिको मे 
से ही एक थे | यह परिवर्तन पार्श्वापत्यिक परपरा की दृष्टि से मले ही विशेष 
महत्व रखता हो, पर निग्रन्थ मिन्न इतर समकालीन बौद्ध जैसी श्रमण परपराओं 
के लिए. कोई खास थ्यान देने योग्य बात न थी | जो परिवर्तन किसी एक फिस्के 
फी आन्तरिक वस्तु होती है उसकी जानकारी इतर परम्पराओ में बहुधा तुरन्त 
नहीं होती | बुद्ध के सामने समर्थ पार्श्बापत्यिक निर्ग्रथ ज्ञातपुत्र महावीर ही रहे, 
इसलिए बौद्ध अ्थ में पाश्वांपत्यिक परपरा का चातुर्याम धर्म महाथीर के मुख से 
कहलाया जाए तो यह स्वाभाविक है | परन्तु इस वर्णन के ऊपर से इतनी बात 
निर्विवाद साबित होती है कि, पाश्बापत्यिक निग्रन्थ पहले चांतुर्याम धर्म के अनु- 
यायी थे, और महावीर के संब्रन्ध से उस परपरा में पच यम दाखिल हुए । वूसरा 
सुघार महावीर ने सप्रतिक्रमण धर्म दाखिल करके किया है, जो एक निग्नन्थ 


परम्परा का आन्तरिक सुधार है। सम्मवतः इसीलिए बौद्ध अन्थो मे इसका कोई 
निर्देश नही । 


बौद्ध ग्रन्थों में* * पूरणकाश्यप के द्वारा कराएं गए. निर््रन्थ के बर्ण॑न में 
'एकशाटक' विशेषण आता है ; “अचेल” विशेषण आजीवक के साथ आता 
है। निग्नेन्थ का 'एकशाटक! विशेषण मुख्यतया पार्वापत्यिक निग्नन्थ की ओर 
२०. अगुत्तरनिकाय, छुकनिपात, २-१। | 


भगवान्‌ पाश्वेनाथ की बिरासत १३ 


ही संकेत करता है। हम आचारांग में वरशित और सभ्से अधिक विश्वसनीय 
महावीर के जीवन-श्रंश से यह तो जानते हो हैं कि मह्गावीर ने ग्रहत्याग किया 
तब एक वसछ्त--चेल धारण किया था। क्रमशः उन्होंने उसका हमेशा के वास्ते 
त्पाग किया, और पूर्णतया अचेलत्व स्वीकार किया** | उनकी यह अचेलत्व 
भावना मूलगत रूप से हो या पारिपार्श्विक परिस्थिति में से अहण कर आत्मसात्‌ 
की हो, यह प्रश्न यहाँ प्रस्तुत नहीं ; प्रस्तुत इतना ही है कि, महावीर ने सचेल्तत्व' 
मे से अनेलत्व की ओर कदम बढ़ाया | इस प्रकाश मे हम बौद्धग्रन्थों में आए 
हुए, निम्नेन्थ के विशेषण 'एकशाटक! का तात्पय॑ सरलता से निकाल सकते हैं। 
वह यह कि, पार्श्वापत्यिक परंपरा मे निम्नन्थों के लिये मयांदित वल्नधारण वर्जित 
न था, जब्र कि महावीर ने वस्रघारण के बारे में अ्नेकान्तद॒ष्टि से काम जिया | 
उन्होंने सचेलत्व और अचेलत्व दोनो को निग्नत्थ सघ के लिए. यथाशक्ति और 
यथारुचि स्थान दिया | अध्यापक धर्मानन्द कौशाम्बी ने भी अपने पाश्वनाथाचा 
चातुर्याम वर्म' (पृ० २०) में ऐसा ही मत दरसाया है| इसी से हम उत्तराष्ययन 
के केशी-गौतम-सवाद में अचेल और सचेल धर्म के बीच समन्वय पाते हैं। 
उसमे खास तौर से कहा गया है कि, मोक्ष के लिये तो मुख्य और पारमार्थिक 
लिग--सा वन जान दश न-चारित्ररूप आध्यात्मिक सम्पत्ति ही है। अचेलत्व या 
सचलत्व यह तो ज्ञीकिक--बाह्य ल्लिगमात्र है, पारमार्थिक नहीं | 

इस तात्पर्य का समर्थन भगवती आदि भे वर्णित पार्श्वापत्यिको के परिवर्तन 
से स्पष्ट होता है। महावीर के संघ में दाखिल होनेवाले किसी भी पाश्वापत्पिक 
निग्रथ के परिवतंन के बारे में यह उल्लेख नही है कि, उसने सचेल्त्व के स्थान 
में अचेलत्व स्वीकार किया; जब कि उन सभी परिवर्तन करनेवाले निग्नथों के 
लिए निश्चित रूप से कहा गया है कि उन्होने चार याम के स्थान में पाँच 
महात्त और प्रतिक्रमण धर्म स्वीकार किया | 

महावीर के व्यक्तित्व, उनकी आध्यात्मिक दृष्टि और अनेकान्त दृत्ति को देखते 
हुए ऊपर वर्णन की हुई सारी घटना का मेल सुसंगत बैठ जाता है। मक्दात्रत 
और प्रतिक्रमण का सुधार, यद्द अन्तश्ुद्धि का सुधार है इसलिए महावीर ने उस 
पर पूरा भार दिया, जब कि स्वयं स्वीकार किए हुए अ्रचेल्नत्व पर एकान्त भार 


२१. णो चेबिमेण वलत्येण पिहिस्सामि तंसि देमते। 
से पारएः आवकहाए एयं खु अशुधम्मिय तस्स ॥२॥ 
सबच्छुर साहिय॑ मार्स ज न रिक्वासि वत्थग भगवं | 
अचेलए, तश्नों चाइ त वोसिज वत्यमणगारे ||४॥ 

“-आनाराग, १-६-१ | 





श्ड जैन धर्म और द्शान 


नहीं दिया । उन्होंने सोचा होगा कि, आखिर अचेल्लत्व या सचेलत्व, यह कोई 
जीवन-शुद्धि की अन्तिम कसौटी नहीं है । इसीलिए, उनके निम्नंथ सघ में सचेल 
और अचेल दोनो निग्रेथ अपनी-अपनी रुचि एवं शक्ति का विचार करके 
ईमानदारी के साथ परस्पर उदार भाव से रहे होंगे। उत्तराध्ययन का वषद्द सबांद 
उस समय की सूचना देता है, जब कि कभी निग्नन्थों के बीच सेलत्व के बारे 
में सारासार के तारतम्य की विचारणा चली होगी । पर उस समन्वय के मूल में 
अनेकान्त दृष्टि का जो यथाथ प्राण स्पन्दित होता है वह महावीर के विचार की 
देन है | 

पार्श्वापत्यिक परपरा से जो चार याम थे उनके नाम स्थानागसूत्र में यों 
आते है, ( १) सर्बप्राणातिपात--( २ ) सर्वमृषाबाद--( ३ ) सर्वश्रदत्तादान- 
ओर ( ४ ) सर्वबरहिद्धादाण--से विर्मण ** | इनमे से “हिद्धादाण” का 
अर्थ जानना यहाँ प्रास है। नवागीटीकाकार श्रभयदेव ने बहिद्धादाण” शब्द 
का अर्थ (परिग्रह” सूचित किया है । 'परिग्रह से विरति! यह पाश्वापत्यिकों का 
चौथा याम था, जिसमे अब्रह्म का वर्जन अवश्य अमिप्रेत था ** | पर जब 
मनुष्यसुल्भ दुत्नलता के कारण अब्नह्मविस्मण में शिथिलता आई और परिग्रह- 
बिरति के अर्थ में स्पष्टता करने की जरूरत मालूम हुई तब महापीर ने 
अब्रह्मविर्मण को परिग्रहविरमण से अल्लग स्वतत्र यम रूप मे स्वीकार करके पाँच 
महात्रतों की भीष्मप्रतिशा निम्नथों के लिए. रबी और स्वयं उस प्रतिना पालन के 
पुरस्कर्ता हुए । इतना ही नहीं बल्कि क्षण-क्षण के जीवनक्रम में बदलनेवाली 
मनोबृत्तियों के कारण होनेवाले मानसिक, बाचिक, कायिक दोप भी महावीर को 
निर्रंथ-जीवन के लिए अत्यन्त अखरने लगे, इससे उन्होंने निम्रंथ-जीवन में सतत 
जागति रखने की दृष्टि से प्रतिक्रमण धर्म को नियत स्थान दिया, जिससे कि 
प्रत्येक निर्नंथ साय-प्रातः अपने जीवन की च्ुटियों का निरीक्षण करे श्रोर लगे 





२२ मज्मिमगा बाबीस अ्ररहंता भगवता चाउजाम धम्म परणवेति, मा 
सब्वातोीं पाणातिवायाओं वेर्मशं, एग मुसावायाओ वेर्मण, सब्बातों 
अदिन्नादाणाओ वेरमण, सब्वाओ बहिद्धादाणाओं वेरमण १ |--स्थानाग, 
सूत्र २६६, पत्र २०१ अर । 

२३, “बहिड्ादाशाओं? त्ति बहिद्धा--मैथुन पहिग्रहविशेपः आदान व 
परिग्रहस्तयोईन्द्रैकत्वमथवा आदीयत इत्यादान परिग्राह्म॑ वस्तु तच्च॒धर्मोपकर 
णमपि भवतीत्यत आह--बहिस्तातू-धर्मोपकरणाद्‌ बहिय॑दिति | इृह च मैथुन 


परिग्रहेइन्तमंवति, न ह्यपरिणहीता योषिद्‌ भुज्यत इति ।+-स्थानांग, २६६ 
सूत्रवृत्ति, पत्र २०१ व | 


भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत श्पू 


दोषों की आलोचनापूरवक आयंदा दोषों से बचने के लिए. शुद्ध सकल्प को दृढ 
करे | महावीर की जीवनचर्या और उनके उपदेशों से यह भली-भाँति जान पडता 
है कि, उन्होंने स्वीकृत प्रतिशा की शुद्धि और अन्तर्जादति पर जितना भार दिया 
है उतना अन्य चीजों पर नहीं ' यही कारण है कि तत्कालीन अनेक पा4्श्वापत्यिकों 
के रहते हुए भी उन्हीं में से एक शातपुत्र महावीर ही निम्रंथ सघ के अगुवा रूप 
से या तीर्थंकर रूप से माने जाने लगे । महाबीर के उपदेशों में जितना भार 
कपायबिजय पर है--जो कि निम्नन्थ-जीवन का मुख्य साध्य है--उतना भार 
अन्य किसी विषय पर नहीं है। उनके इस कठोर प्रयत्ञ के फारण ही चार याम 
का नाम स्मृतिशेष बन गया व पाँच महात्रत सयमधर्म के जीवित अ्रंग बने । 
महावीर के द्वारा पच महात्रत-धर्म के नए सुधार के बारे में तो श्वेताम्बर- 
दिगम्बर एकमत हे, पर पाँच महात्रत से क्‍या अभिप्रेत है, इस बारे मे विचारभेद 
अवश्य है। दिगवराचार्य बटकेर का एक 'मूलाचार! नामक अन्थ है--जो 
सग्रहात्मक है--उसमे उन्होंने पाँच महत्रत का अर्थ पाँच यम न बतलाकर केवल 
जैन-परपरा परिचित पाँच चारित्र बतल्ाया है। उनका कहना है कि, महावीर के 
पहले मात्र सामायिक चारित्र था, पर मह्गवीर ने छेदपस्थापन दाखिल करके 
सामायिक के ही विस्तार रूप से अन्य चार चारित्र बतल्लाए, जिससे मद्दाबीर 
पच महातत-धर्म के उपदेशक माने जाते हैं। आचार्य वय्केर की तरह 
पृज्यपाद, अकलक, आशाधर आदि लगभग समी दिगबराचा्य और 
दिगवर विद्वानों का वह एक ही अमिप्राय है' * । निःसन्देह श्वेतातर-परपरा के 
पंच महाज्तधर्म के खुलासे से दिगबर परपरा का तत्सबन्धी खुलासा जुदा ण्ड़ता 
है। भद्गबाहुकतृक मानी जानेवाली नियुक्ति में भी छेदोपस्थापना चारित्र को 
दाखिल करके पाँच चारित्र महावीरशासन में प्रचल्चित किए जाने की कथा 
निर्दिष्ट है, पर यह कथा केवल्ल चारित्रपरिणाम की तीव्रता, तीब्रतरता और 
तीत्रतमता के तारतम्य पर एवं भिन्न-भिन्न दीक्षित व्यक्ति के अधिकार पर प्रकाश 
डालती है, न कि समग्र निम्रंथों के लिए. अवश्य स्वीकार्य प्र महात्रतों के ऊपर। 
जन्न कि महावीर का पच महात़्त-घर्म-वेषयक सुधार निग्न॑थ दीछा लेनेवाले सभी के 
लिए. एक़-सा रहा, ऐसा भगवती आदि ग्रथों से तथा बौद्ध पिटक निर्दिष्ट चातु- 
याम-सवर-संचुतो! २ ५ इस विशेषण से फलित होता है । इसके समर्थन में प्रति- 
क्रमण घर्म का उदाहरण पर्यात है | महावीर ने प्रतिक्रमण धर्म भी सभी निर्मन्थों 
२४. देखो-पं० जुगल्ल किशोर जी मुख्तार कृत--जैनाचार्यों का शासनमेद, 
परिशिष्ट 'क' | 
२४. “चातु-बाम-संवर-संबुतो” इस विशेषण के बाद सब्व-बारिवारितो! इत्यादि 


श्६ जैन धर्म और दर्शन 


के लिए समान रूप से अनुशासित किया । इस प्रकाश में पंच महात्रत घममं का 
अनुशासन भी सभी निग्रन्थों के लिये रहा हो, यही मानना पड़ता है। मूलाचार 
आदि दिगंबर परपरा में जो विचारमभेद सुरक्षित हे वह साधार श्रवश्य है, क्योंकि, 
श्वेत्तांघचरीय सभी ग्रन्थ छेदोपस्थान सहित पाँच चारित्र का प्रवेश महावीर के 
शासन में बतलाते हैं। पाँच महाजरत और पाँच चारित्र ये एक नहीं। दोलनों में 
पाँच की संख्या समान होने से मूलाचार आदि गन्थों मे एक विचार मुरक्षित रहा 
तो श्रेताम्बर अन्‍्थों में दूसरा भी विचार सुरक्षित है। कुछ भी हो, दोनों परंपराएँ 
पंच महाव्रत धर्म के सुधार के बारे मे एक-सी सम्मत है । 

बस्तुतः पाँच महात्रत यद्द पार्श्वापत्यिक चातुर्याम का स्पष्टीकरण ही है | इससे 
यह कहने में कोई बाधा नहीं कि, महावीर को सपम या चारित्र की विरासत भी 
पाश्वनाथ की परपरा से मिली है। 

हम योगपरंपरा के आठ योगाग से एरिचित है। उनमे से प्रथम अंग यम 
है| पातजल योगशान्त्र (२-३०, ३१ में अहिसा, सत्य, अ्रस्तेय ब्रह्मच्य और 
अपरिग्रह ये पाँच यम गिनाए है, साथ ही इन्हीं पाँच यमो को महात्रत भी कहा 
है--जब कि वे णँच यम परिपूर्ण या जाति-देश-काल-समयानवच्छिन्न हों । मेरा 
खयाल है कि, महादीर के द्वारा पाँच यमोी पर अत्यन्त भार देने एवं उनको 
महात्रत के रूप से मान लेने के कारण ही 'महातत' शब्द पाँच यमों के लिए 
विशेष प्रसिद्धि मे आया । थआ्राज तो यम या याम शब्द पुराने जैनश्रुत में, बरीद्ध 


पिटकों में ओर उपलब्ध योगसूत्र में मुख्यतया सुरक्षित है | यम शब्द का उतना 
प्रचार अब नहीं है, जितना प्रचार 'महात्रतों शब्द का। 





विशेषण ज्ञातपुत्र महावीर के लिए आते है । इनमे से “सब्व-वारि-वारितों 
का अर्थ अद्वकथा के अनुसार श्री गहुल जी आदि ने किया है कि---+“निगण्ठ 
( निम्नन्‍्ध ) जल के व्यवहार का घारण करता है ( जिसमे जल के जीव 
न मारे जाएँ ) |” ( दीवनिकाय, हिन्दी अनुवाद, प्रृू० २१ ) पर यह अर्थ 
श्रमपूर्ण है । जलबोधक “'वारि” शब्द होने से तथा नि्नन्थ सचित्त जल का 
उपयोग नहीं करते, इस वस्तुस्थिति के दशन से भ्रम हुआ जान पडता है । 
वस्त॒ुतः “सतब्ब-वारि-बारितों ' का अर्थ यही है कि--सत्र अर्थात्‌ हिंसा आदि 
चारों पापकर्म के वारि अर्थात्‌ वाग्णु याने निपेत्र के कारण बारित अर्थात्‌ 
बिरत; याने हिंसा आदि सब पापकर्मों के निवारण के कारण उन दोषों से 
विरत । यही शअ्र्थ अगले सब्ब-वागियुतो', 'सिब्ब-वास्थितो' इत्यादि 


विशेषण में स्पष्ट किया गया है | : सभी विशेषण थे 
भिन्न-भिन्न भगी से दरसाते हैं ) हक 3०००७ 


र्‌ मगवान्‌ पाश्व॑नाथ की विससत १७ 


जब चार याम में से महावीर के पाँच महात्रत और बुद्ध के पाँच शील के 
विकास पर विचार करते है तब्र कहना पड़ता है कि, पाश्चनाथ के चार याम की 
पर परा का ज्ञातपुन्न ने अपनी दृष्टि के अनुसार और शाक्यपुत्र ने अपनी दृष्टि के 
अनुसार विकास किया है**, जो श्रभी जैन और बौद्ध परंपरा में बिरासतरूप 


से विद्यमान है । 

शी ्ट 
अरब हम अन्तिम विरासत--अ्रतसम्पत्ति--पर आते हैं। श्वेतांबर-दिगंबर 

दोनो के वाइममय में जैन श्रुत का द्वादशागी रूप से निर्देश है ।** आचाराग 

आदि ग्यारह अग और बारहबें दृश्बिद अंग का एक भाग चौदह पूबे, ये 
विशेष प्रसिद्ध हैं। आगमों के प्राचीन समझे जाने वाले भागों में जहाँ-जहाँ किसी 
के अनगार धर्म स्वीकार करने की कथा हे वहाँ या तो ऐसा कहां गया दे कि वह 
सामायिक आदि ग्यारह अ्रग पढ़ता है या वह चतुर्दश पूर्च पढ़ता है। *5 हमें 
इन उल्लेखों के ऊपर से विचार यह करना है कि, महावीर के पूर्व पाश्वंनाथ 
या उनकी परपरा की श्रुत-सम्पत्ति क्या थी ? और इसमे से महावीर को बिरासत 
मिल्ली या नही ? एवं मिल्ली तो किस रूप में ! 

शारस्रों में यह तो स्पष्ट ही कहा गया है कि, आचाराग आदि ग्यारह अंगों 

२६. अध्यापक धर्मानन्द कोशाम्बी ने अन्त मे जो “पाश्यंनाथ चा चातुर्याम 
धर्म” नामक पुस्तक लिखी हे उसका मुख्य उद्देश ही यह है कि, शाक्य- 
पुत्र ने पाश्वनाथ के चातुर्यामधर्म की परपरा का विकास किस-किस तरह से 
किया, यह बतलाना । 

२७. घटखणडागम ( धवला टीका ), खण्ड १, प्रष्ठ ६: बारह अंगगिज्मा | 
समवायाग, पत्र १०६, सूत्र १२६ : दुवालसगे गणिपिडगे | 
नन्‍्दीसूज ( विजयदानसूरि सशोधित ) पत्र €४: अगपविद्ध दुवालसविहं 
पणणत्त । 

२८ ग्यारह अंग पढ़ते का उल्लेख - भगवती २ १, ११-६ ज्ञाता धर्मेकथा, 
आ० १२ | चौदह पू्व पढ़ने का उल्लेख-भगवती ११-११-४३२, 
१७-२-६१७ ; ज्ञाताधर्म-कथा, अ० ५ । शाता० आअ० १६ में पाण्डवों 
के चौदह पूर्व पढ़ने का व द्रौपदी के ग्यारह अंग पढ़ने का उल्हेख हे । 
इसी तरह ज्ञाता» २-१ में काली साथ्वी बन कर ग्यारह अग पढ़ती है, 
ऐसा बर्णुन है । 


ध््् जैन धर्म और दर्शान 


की रचना महावीर के अनुगामी गणधरो ने की । * £ यद्यपि नन्‍्दीसूत्र की पुरानी 
ज्याख्या---चूर्रि--जो विक्रम की आउवी सदी से अ्रवांचीन नहीं--उसमें 
धूर्व! शब्द का अर्थ बतलाते हुए कहा गया है कि, महावीर ने प्रथम उपदेश 
दिया इसलिए. 'पूषं' कहलाए १९ , इसी तरह विक्रम को नवी शताब्दी के 
प्रसिद्ध आचार्य वीग्सेन ने धवल्ला मे 'यूव॑ंगत' का अर्थ बतलाते हुए कहा कि 
जो पू्ों को प्राप्त हो या जो पूर्व स्वरूप प्राप्त हो वह पू्वंगत!३' , परन्तु 
चूरिकार एवं उत्तरकालीन वीरसेन, हरिभद्र, मलयगरिरि आटि व्याख्याकारो 
का वह कथन केवल पूर्व! और 'पू्ंगत! शब्द का अर्थ घ्टन करने के 
झभिप्राय से हुआ जान पडता हे। जब भगवती मे कई जगह महावीर के सुस्व 
से यह कहलाया गया है कि, अ्रमुक वस्तु पुरुषाठानीय पाश्वनाथ ने वही कही है 
जिसको मैं भी कहता हूँ, और जब हम सारे श्रेताबर-दिगतर श्रत के द्वारा यह 
भी देखते हैं कि, महावीर का तत्त्वजान वही है जो पाश्वापत्यिक परस्ण्रा से चला 
श्राता है, तब हमें पूर्व” शब्द का अर्थ समभने में कोई दिक्कत नहीं होती। 
पूर्व भ्रुत का अर्थ स्पष्टतः यही है कि, जो श्रुत महावीर ऊे पूर्व से पाश्वार्णत्यक 
परम्परा द्वारा चला आता था, और जो किसी न किसी रूप मे महावीर को भी 
प्राप्त हुआ । प्रो" याकोब्री आदि का भी ऐसा ही मत है । १९ जैन श्रत के मुख्य 
विधय नवतत््व, प्र अस्तिकाय, आत्मा और कर्म का सबन्ध, उसके कारण, 
उनकी निश्वत्ति के उपाय, कर्म का स्वरूप इत्यादि है । इन्हीं विपया को महावीर 
और उनके शिष्यों ने सक्षेप से विस्तार और विस्तार से सक्षेप कर भले ही कहा 
हो, पर वे सब विपय पार्श्वापत्विक परम्परा के पू्वत्ती श्रुत मे किसी-न-किसी रूप 





२६-३०. जम्ददा तित्थकरों तित्थपवतणकाले गणवराण सब्वसुताधारत्तणतों पुच्च 
पुष्बगतसुत्तत्थ भायत तम्टा पच्यं ति भणिता, ग्रशधरा पुृण मुत्तरयण 
करेन्ता आयाराइकमेए रएति ठवेति य | 

“नन्‍दीसूत्र ( वियषदानसूरिसशं।धित ) चूरि, पृ० १११ अर । 
रे१ पुव्वाण गय पत्त पृज्वसरूव॑ वा पुन्बगयपिटि गणणाम | 
“ पटलडागम ( घबला टीका ), पुस्तक १, पृ० ११४ । 
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भगवान्‌ पाश्वनाथ की विरासत श्षटः 


में निरूपित थे, इस विषय में कोई सन्देह नहीं। एक भी स्थान में महावीर या 
उनके शिष्यों में से किसी ने ऐसा नहीं कहा कि, जो महावीर का श्रत हे वह 
अपूर्ब अर्थात्‌ सवंथा नवोत्न्न है। चौदह पूष के विषयों की एवं उनके भेद 
प्रभेदें को जो दूटी-फूटी थादी नन्‍्दी सूत्र)? म॑ तथा घवला** में मिलती है 
उसका आचाराग आदि ग्यारह अंगों में तथा अन्य उपाग आदि शास्त्रों में प्रति 
पादित विषयों के साअ मिलान करते है तो, इसमें सन्देह ही नहों रहता कि, जैन 
परंपरा के आचार -वियार विषयक मुख्य मुद्दों की चर्चा, पार्श्वापत्यिक परपरा के 
पूरवश्र॒त और महावीर की परपरा के अ्रंगोयाग श्रुत में समान ही है। इससे मैं 
अभी तक निम्नलिखित निष्कर्ष पर आया हूँ-- 

(१) पाश्वनाथीय परपरा का पूर्वश्र॒त महाबीर को किसी-न-किसी रूप में 
प्रासत हुआ । उसी में प्रतिपादित विषयो पर ही अपनी अपनो प्रकृति के अनुसार 
आचाराग आदि अथों की जुदे जुदे हाथों से रचना हुई है । 

(२ ) महाबीरशासित सघ में पूवश्रत और आचाराग आदि श्रत--दोनो 
की बडी प्रतिष्ठा रही । फिर भी पूवश्रत की महिमा अ्रधिक ही की जाती रही है । 
इसी से दम दिगम्बर-श्वेतात्रर दोनों परम्पग के साहित्य में आचायों का ऐसा प्रयक्ष 
पाते है, जिसमे वे अपने-अपने कर्म विषयक तथा ज्ञान आदि विषयक इतर 
पुरातन ग्रन्थों का संबन्ध उस विषय के पूबनामक अन्य से जोडते हैं, इतना ही 
नही पर दोनो परम्परा मे पूवश्रुत का क्रमिक हास लगभग एक-सा वर्णित होने 
पर भी कमीवेश प्रमाण में पूवज्ञान को धारण करनेवाले आचायों के प्रति विशेष 
बहुमान दरसाया गया है। दोनों परपरा के वर्णन से इतना निश्चित मालूम 
पड़ता है कि, सारी निग्न॑न्थ परम्परा अपने वर्तमान श्रुत का मूल पूर्व मे मानती 
श्ाई है । 

(३) पूर्वश्र॒त में जिस-जिस देश-काल का एवं जिन जिन व्यक्तियों के 
जीवन का प्रतित्रिंत्र था उससे आचाराग आदि अगो मे भिन्न देशकाल एव भिन्न 
व्यक्तियों के जीवन का प्रतित्रिब पडा यह स्वाभाविक है, फिर भी आचार एवं 
तत्वज्ञान के भुख्य मुद्दों के स्वरूप भे दोना से कोई खास अन्तर नहीं पडा | 
उपसंहार -- 


महावीर के जीवन तथा धर्मशासन से सम्बद्ध अनेक प्रश्न ऐसे हैं, जिनकी 
गवेषणा आबश्यक है; जैसे कि आजीधक परंपरा से मद्दावीर का संत्रन्ध तथा 


३२. नन्‍न्दीसूत्र, पत्र १०६ अर से। 
३४ प्रट्खडागम ( घवला टीका 3), पुस्तक १, प्ु० ११४ से । 


२० जैन धमं और दर्शन 


इतर समकालीन तापस, परिशाजक और बौद्ध आदि परंपराओं से उनका संबन्ध--- 
ऐसे संचन्ध जिन्होंने महावीर के प्रद्ृत्ति ज्षेत्र पर कुछ असर डाला हो या मद्दावीर 
की धर्म प्रति ने उन परम्पराओं पर कुछ-न-कुछ असर डाला हो । 

इसी तरह पाश्थ॑नाथ को जो परम्परा महावीर के सघ भे सम्मिलित होने से 
तत्स्थ रही उसका अस्तित्व कब्न तक, किस-किस रूप में और कहाँ-कहाँ रहा 
अर्थात्‌ उसका भावी क्या हुआ--यह प्रश्न भी विचारणीय है । खारवेल, जो 
अथतन सशोधन के अनुसार जैन परम्परा का अनुगामी समझा जाता है, उसका 
दिगम्बर या श्रेताम्बर श्रुत में कहीं भी निर्देश नहीं इसका क्‍या कारण ? क्‍या 
महावीर की परम्परा में सम्मिलित नहीं हुए ऐसे पारश्वापत्यिको की परम्परा के 
साथ तो उसका सम्बन्ध रहा न हो ९ इत्यादि प्रश्न भी विचारणीय हैं | 

प्रो० याकोबी ने कल्पयूत्र की प्रस्तावना मे गौतम और बौघायन धर्मसूत्र के 
साथ निम्र॑न्थों के अत-उपत्रत की तुलना करते हुए सूचित किया है कि, निम्म॑न्थों 
के सामने वैदिक संन्यासी धर्म का आदर्श रहा है इत्यादि । परन्तु इस प्रश्न को 
भी अब नए दृष्टिकोण से विचारना होगा कि, वैदिक परम्परा, जो मूल में एकमात्र 
सहस्थाश्रम प्रधान रही जान पडती है; उसमे संन्यास घमम का प्रवेश कब कैसे 
श्र किन बलो से हुआ ओर अन्त से वह संन्यास धर्म बैटिक परपरा का एक 
आवश्यक थ्रग कैसे बन गया ! इस प्रश्न की मीमासा से मद्दावीर पूर्ववर्ती निर्ग्रन्थ 
परम्परा और परित्राजक परम्परा के सबनन्ध पर बहुत कुछ प्रकाश पड सकता है । 

परन्तु उन सब प्रश्नों को भावी विचारको पर छोडकर प्रस्तुत लेख में मात्र 
पाश्वंनाथ और महावीर के धार्मिक संबन्ध का ही सक्तेप में विचार किया है | 


परिशिष्ट । 


तेण काले णं तेणं समए ण॒ पासावचिज्जे कालासवेसियपुतते शाम अ्णगारे 
जेणेब थेरा भगवतो तेणेव उवागच्छुति २ त्ता येरे भगकते एवं वयासी--भैस 
सामाशय ण्‌ जाणति थेरा सामाश्यस्स अटठ ण याणंति थेरा पथक्वाण श 
याणति थेरा पच्चक्खाणस्स अट्ट ण याणंति, थेरा सजम ण याणंति थेरा संजमस्स 
अटठ ण॒ याणति, थेरा सवर ण्‌ याणुंति भेरा संवरस्स अट्ठ ण याणंति, येरा 
विवेग ण॒ याणति थेरा विवेगस्स अ्रट॒ठं ण॒ याणति, थेरा विउस्सग्ग ण॒ याणति 
थेरा बिउस्सग्गस्स अटठ ण॒ याणति ६। तए ण ते थेण भगवंतो कालासवेसिय- 
चुत्त अणगारं एवं वयासी--जाणामो णूं अजो ! सामाइय॑ जाणामो ण अजो ! 
सामाहयस्स श्रद्न/ जाव जाणामो ण॒ं श्रजो ! विउस्सगस्स श्रद्ट | तए ण से काला- 
सबेसियपुत्ते अ्रणगारे थेरे भगवंते एवं वयासी--जति ण्‌ अ्रजो ! तुब्मे जाणह 
सामाइयं जाणह सामाइयस्स अ्रटठ जाव जाणह विउस्सग्गस्स अटठ, के भे श्रजो ! 
सामाइए के मे अजो सामाइयस्स श्रटठे जाब के भे विउस्सगस्स अटठे ! तए शुं 
ते थेरा भगवंतो काल्लासवेसियपुत्त अणगारं एवं वयासो--आ्रया णे अज्जो ! 
सामाइए आया णे अज्जो ! सामाइयस्स अटठे जाव विउस्सग्गस्स श्रटठे | 

एत्थ ण से काल्ासवेसियपुत्त अणगारे सब्ुद्धे थेरे भगवंते वंदति णमंसति 
२ त्ता एव वयासी--एएसि णुं मते ! पयाण पुव्वि अण्णाणयाए श्रसवणयाए 
अब्ोहियाए, , 

णो रोइए इयाणि भते ! एतेसिं पयाणं जाणयाए... 

रोएमि एवमेयं से जद्देय तुब्मे वदह, 

तए णुं से काल्ासवेसियपुत्त अणगारे थेरे भगवते वदइ नर्मसहई, वरदित्ता 
नमंसित्ता चाउजामाशओ्ो धम्माओ पंचमहत्वइ्य॑सपडिक्कमण धम्म॑ उदसंपज्जित्ता 
शणं विहरइ | 

व्याख्याप्रशप्ति शतक १ उद्देश ६ | सू० ७६ 

तेण कालेणं २ पासावश्चिज्जा येरा भगवंतो जेणेब समणे भगव महावीरे 
सेणेब उवागब्छंति २ समणस्स भगवओ्नो महाबीरस्स अदूरसामंते ठिच्चा एवं 
यदासी से नूयं भ॑ंते ! असंखेज्जे लोए, अरणंता रातिंदिया डप्पष्जिसु वा उप्पज्जंति 
था उप्पज्जिस्संति वा विंगच्छिस वा विगच्छुति वा विगन्छिस्स॑ति वा परित्ता 


श्र्‌ जैन धर्म और दर्शन 


ञँ 

रातिदिया उप्पज्जिसु वा३ विगच्छिसु वा ३१ हता अज्जों ! असंखेज्जे लोए 
बंता रातिंदिया त॑ चेब। से केणइ्टण जाव विगच्छिस्सति वा ! से नूर भंते 
अज्जो पासेण अ्रहया पुरिसादाशीएण सासए लोए वुइए '' 

जे लोकइ से लोए ! हता मगव ! से तेणइंण अ्रज्जों ! एवं बुचइ 
असंखेज्जे त॑ चेव | तप्पमितिं च॒ णु ते पासावच्वेज्जा थेरा भगवंतों समणं भगबं 
महावीर पंद्रभिजाणति सत्वन्नू सव्बदरिसी तए ण॒ ते थेर भगवतो समय भंग 
महाबीर वंदंति नर्मसति २, एब्ब वदासि-इच्छामि श भते ! तुब्मे अतिण 
ख्वाउज्जामाओं धम्माओ पचमहव्बइ्य स'पडिकमण धर्मम उबसंपण्जिता शा 
बिहरितिए । अहासुहं देवाणुप्पिया ! मा पडिबध करेंह । 

व्याख्याप्रजति शतक ५ उ्देश ६ | यू० २२७ 

तेण कालेश तेश समए श वाणियगामे नगरे होत्था । ' 

तेण कालेश तेश समएण पासावचिज्जे गगेए. नाम अ्रणगारे जेरे|ब समयणे 
भगव॑ महावीरे तेशेव उवागच्छुद, तेणेव उवागच्छुइता समण॒त्स भगवओं 
महाबीरस्स अदूरसामते ठिच्वा समश भगव महावीर एक वयासी-संतर भते ! 
नेरइया उववज्जति निरन्तर नेरइया उब्वब्जति ! गगेया ! संतर् पि नेरइया 
उबबज्जति निरतरं पि नेरहया उववज्जति | ( सू० ३७१ ) 

से केणुद्देश मंते ! एवं बुच्चर सतो नेरद॒या उबवज्जति नो असते। नेरइया 
उबबज़्जति जाव सओ वेमाणिया चयति नो असश्रो वेमाणिया चयति ! से बूंणा 
मंते ! गगेया ! पासेश अरहया पुरिसादार्णीएण सासए लोए बुद्ृण'''। 

सय भते ! एवं जाणशह उदाहु असब असोचा एतें एवं जाणह उदाहु सोचा 
सतो नेरइया उववज्जति नो असतो नेरहया उववज्जति' | 


गगेया ! सय एते एवं जणामि नो असय, ( सू० रे७८ ) 
तप्पमिश च श॑ से गगेये अणगारे समण भगव महावीर पत्चमिजाणएुइ 
सव्वन्नू सव्वदरिसी | 


इच्छामि श भते ! तुज्क अतिय चाउजामाशों वम्मशों पचमहेब्वश्य 
व्याख्याप्रशमि शतक ६ उद्देश ३२। सू० २७६ 


तेण कालेर २ तुगिया नाम नगरी होत्था ' “* (सू० १०७ ) 
तेरा कालेण २ पासावचिज्ञा थेरा भगवतों जानिसपन्ना  “* “'विहर॑ति ॥ 
( सूत्र १०८ ) 


तए ण ते थेर भगवतो तेसि समणोवासयाण तीसे य महतिमहालियाए 
चांउजार्म धम्मं परिकहेंति'''*** 
तए ण ते समणोवासया थेरे भगवंते एवं बदासी-जति ण भंते ! संजमे 


परिशिष्ट र्३े 


अणुरहयफले तवे वोदाणफले कि पत्तिय ण॑ भ॑ते ! देवा देवलोएसु उबवज्जति १ 
तत्थ शं कालियपुत्ते नाम थेरे ते समणोवासण एबं वदासी--पुव्वतवेणं श्रजों ! 
देवा देवलोएस उववज्ज॑ति | तत्थ ण॒ मेहिले नाम थेरे ते समणोवासए एथं 
बदासी-पुव्बस जमेण अजो ! देवा देवलोएमु उववज्जति | तत्य ण॑ आशणंदरक्खिए 
गाम येरे ते समणोवासए एज वदासी-कम्मियाएं अज्जो! देवा देवलोएसु 
उबबज्जति | तत्थ श्‌ कासवे शाम थेरे ते समणोवासए एवं बदासी-संगियाए 
अज्जो | देवा देवलोएमु उववज्जति | पुम्बतब्रणं पुष्यसलजमेण कम्मियाए सगियाए, 
अज्जो ! देवा देवलेएसु उववज्जति | सच्चे ण॒ एस अछ नो चेव णं आयभाव- 
वत्तबयाए | तए ण॒ ते समणावासया थेरहि भगव॑तेहिं इमाइ' एयारूवादइ वागरणाइ 
वागगि्या समाणा हद्धतुद्धा थेरे मगबते गदति नमसति''**'“(सू० ११०) 

तए गण से भगव गोयमे रायगिददे नगरे जाब श्रडमाणे बहुजणसद्द निसामेइ- 
एबं खलु देवाणशुप्पिया ! तुगियाएं नगरीए बढ़िया पुण्फबतीए चेरए, पासावच्िज्जा 
थेरा भगवतों समणोवासएहिं इमाइ एयारूवाइ वागरणाइ पुच्छिया--सजम ण 
भते ! किफले ? तवे ण भते ? किफले ? तए ण ते थेरा भगवतो ते समशोवासए, 
एज बदासी --सजमे ण अ्ज्जो--अ्रगुश्हयफले तत्रे वोदाणफले ते चेव जाव 
पुष्बतवेण पुव्वसजमेण कम्मियाए सगियाएं अज्जो ! देवा देवलोएसु उवबज्जति, 
सच्चे शु एसमद्द णो चेब ण आवमभाववत्तव्ययाएं || से कहमेय मए्णे एन ! तए 
ण समणे० गोयमे इमीसे कहाए्‌ लद्द्वो समाणोें 

समणु म० महावीर जाव एवं वयासी--एवं खलु भंते ! अहं तुब्भेहिं अब्म- 
णुण्णाएं समाणे रायगिदे नगरे उच्चनीयमणज्किमाणि कुलारि घरसमुदाणस्स 
भिक्‍बायरियाएं अडमाणे बहुजणसद्द निसामेमि एवं खलु देवा० तुंगियाये नगरीए 
बढ़िया पुष्फबईए चेइए पासावच्चिज्जा थेरा भगवंता समणोवासएहिं इयाइ एयारू- 
वाइ धबागरणाइ पुच्छिया--सजए, ण भते ! किफले १ तवे किंफले ? त॑ चेव जाव 
सच्चेण एसम्ठे णो चेव शा आयभाववत्तव्वयाए । त॑ पभू णं भते | ते थेरा भगवंतो 
तेसि समणोव्रासयाण दमाइ एयारूपराइ वागरणाईं वामरित्तए उदाहु श्रप्पभू ! 

पभू णा गोयमा ! ते थेरा भगवतो तेसि समणोवासयाण इमाइ एयारूवाहं 
वागरणाइ वागरेत्तए, 


अह पि य ण गोयमा ! एवमाइहक्खामि * * (सू० १११ ! 
व्याख्याप्रज़्ति शतक २ उद्देश ५। 
रायगिद्दे नाम नयरे होत्था । ( सू० ६८ ) 


तत्थ ण नालदाए बाहिरियाए लेवे नाम गाहावई होत्था । 
से ण लेवे नाम॑ गाहावई समणोवासए यावि होत्या । ( सू० ६६ ) 


र् जैन घम और दर्शन 


लेवस्स गाह्मयवइस्स नाह्ंदाए बाहिरियाए''' उदगसात्षा'' ** 
तस्सि थे ण॑ गिहपदेसंमि भगव गोयमें विहरद, भगवं व थं अददे आरमंसि | 
अद्दे झूं उदए पेटाल्पुत्ते मगव पासावश्चिज्जे नियठे मेयज्जे गोत्तेणं जेणेव भगणवव॑ 
गोयमे तेशेव उचागच्छुद, उवागच्छुदत्ता भगवं गोयरम एवं वयासी--आउसँतो ! 
गोयमा अ्रत्यि खलु मे केइ पदेसे पुच्छियव्वे, तं च आउसो ! अद्दासुयं अहादरिसुय 
मे बियागरेह्टि सवार्य, भगव॑ गोयमे उदय पेढालपुर्स एबं बयासी-अवियाइ आउसो ! 
सोचा निसम्म जाशिस्सामों सवाय॑, उदए पेढालपुत्ते भगब॑ गोयम एवं वयासी ॥ 
(यू० ७१ ) 
आउसो ! गोयमा अत्यि खलु कुमारपुत्तिया नाम समणा निग्गथा तुम्हाण 
पवयणं पवयमाणया गाहावर समणोवासग उवसपन्नं एवं पत्चक्खावेति - ण॒ण्ण॒त्य 
अ्रभिश्षेएश गाह्मवह, चोरग्गहजविमोक्खणयाए तसेहि पारोहि णिह्यय दड, एवं 
रह पश्चक्खताश दुपश्चक्खार्य भवइ, एवं रह पश्चक्खावेमाणाण दुपश्चक्खावियब्बं 
भवह, एबं ते पर पश्चक्खावेमाणा अतियरति सय पतिण्ण । ( सू० ७२ ) 
एतेसि रख भंते ! पदाण एरिंह जाणियाए सवणयाए बोहिए जाव उवहारण- 
याए एयमह्ठ सहहामि ... 
तए, णूं से उदए, पेदालपुत्ते मगग गोयम एज वयासी-इहृच्छामि ण भंते ! 
तुम श्रतिए चाउज्जामाओ धम्माओ पंचमहच्वश्य रापडिक्कमणं धम्म उचसप- 
ज्जित्ता णु विहरित्तए ॥ ( सू० ८१ ) 
श्र॒त्नस्कंध २ श्रुस ७ नालंदीयाध्ययन ७ । 
चाउज्जामो अ्र जो धम्मो जो इमो पच सिक्खिओ | 
देसिओ्रो वद्धभाणेणं पासेण य महामुणी ! ॥ २३॥ 
ए.गकज्जपवन्नाण विसेसे कि नु कारण । 
घम्मे दुविदे मेहावी ! कह विष्पश्चओ न ते १ ॥ २४ ॥ 
तश्री केसि बुबंत तु गोयमी इशणमब्बवी । 
पन्‍ना समिफ्लए. धम्म तत्त तततविणिच्छुय ॥ २५॥ 
पुरिमा उज्जु जड़ा उ वक्‍कजड़ा य पच्छिमा । 
मम्मिमा उप्जुपन्ना उ तेन धम्मे दुह्म कए॥ २६ ॥ 
पुरिमाणं दुन्बिसुज्को उ चरिमाण दुरशुपालओ । 
कपो मज्किमगाणं तु सुविसुज्को सुपालओ ॥ २७॥ 
साहु गोयम ! पन्‍ना ते, छिन्‍नी मे ससओ इमो। 
श्रन्नोडवि संस मज्म, त॑ में कहसु गोयमा ! ॥ र८ ! 


परिशिष्ट 


अ्रवेलओं श्र जो धम्मो, जो इमो संतदुत्तरो 

देसिओं वद्धमाणेणं: पासेश य महामुणी ॥ २६ ॥ 

एगकण्जपवन्नाथं, विसेसे कि नु कारण १। 

लिंगे दुविदे मेहाबी ! कह विप्पल्चओ न ते ! || ३० | 

केसि एन बुवाणं हु, गीयमो इशमब्बबी। 

विन्नाणेण समागम्म,  धम्मसाहशमिच्छिय ॥ ३१ ॥ 

पैचचयत्थ. च लोगस्स,  नाणाविह्वविकप्पणं । 

जत्तत्थ गहणत्थ च, लोगे लिंगपश्मोश्रणं । ३२ ॥ 
उत्तराध्ययन केशीगौतमीयाध्ययन २३ । 


श्र 


दीर्घ तपस्वी महावीर 


आज से लगभग दाई हजार वर्ष पहिले जब भगवान महावीर का जन्म नहीं 
हुआ था, भारत की सामाजिक और राजनैतिक परिस्थिति ऐसी थी जो एक विशिष्ट 
आदर्श की अपेक्षा रखती थी | देश में ऐसे अनेक मठ थे, जहाँ आजकल के 
बाबाओं की तरह कुण्ड के कुण्ड रहते थे और तरह-तरह की तामसिक तपस्याएँ. 
करते थे | अ्रनेक ऐसे आश्रम थे, जहाँ दुनियादार आदमी की तरह ममत्व रखकर 
आजकल के महन्तो के सदश बड़े-बड़े धर्ंगुद रहते थे। कितनी द्वी सस्थाएँ, ऐसी थी 
जहाँ विद्या की अपेक्षा कमंकाण्ड की, ख्वास करके यज्ञ की प्रधानता थी आर उन 
कमकाण्डों मे पशुओं का बलिदान धर्म माना जाता था। समाज में एक ऐसा 
बडा दल था, जो पूव॑ज के परिश्रमपूर्वक उपा्जित गुरुषद को अपने जन्मसिद्ध 
अधिकार के रूप में स्थापित करता था । उस वर्ग में पत्रित्रता की, उच्चता की 
ओर विद्या की ऐसी कृत्रिम अस्मिता रुढ हो गई थी कि जिसकी बदौलत वह 
दुसरे कितने ही लोगो को अपवित्र मानकर अपने से नीच समममता और उन्हे 
घृणायोग्य समझता, उनकी छाया के स्पर्श तक को पाप मानता तथा प्रन्थों के 
अर्थद्वीन पठनमात्र मे पाण्दित्य मानकर दूसरों पर अपनी गुरुमत्ता चलाता । शास्त्र 
ओर उसकी व्याख्याएँ बिद्वद्गम्य भाषा में होती थी, इससे जनसाधारण उस 
समय उन शास्त्रों से यथेश्ट लाभ न उठा पाता था। ख्त्रियो, शूद्रों और खास करके 
अतिशुद्रों को किसी भी बात में आगे बढने का पूरा मौका नहीं मिलता था । 
उनकी आध्यात्मिक मदत्ताकाक्षाओं के जाशत होने का, अथवा जागत होने के 
ब्राद उनके पृष्ठ रखने का कोई खास आल्बन न था| पहिले से प्रचलित जैन 
गुरुओं की परम्परा मे भी बडी शिथिलता आ गई थी । राजनैतिक स्थिति में किसी 
प्रकार की एकता नहीं थी। गण-सत्ताक अथवा राज-सत्ताक राज्य इधर-उधर 
ब्रिखरे हुए थे | यह सब कलह में जितना अनुराग रखते, उतना मेल मिलाप में 
नहीं। हर एक दूसरे को कुचल्कर अपने राज्य के विस्तार करने का प्रयत्न करता था। 

ऐसी परिस्थिति को देखकर उस काल के कितने ही विचारशील और दयालु 
व्यक्तियों का व्याकुल होना स्वाभाविक हे । उस दशा को सुधारने की इच्छा कितने 
है| लोगों को होती है | वह सुधारने का प्रयत्न भी करते है और ऐसे साधारण 
प्रयत्न कर सकने वाले नेता की अपेक्षा रखते है। ऐसे समय मे बुद्ध और महा- 
बीर जैसों का जन्म होता है | 


दीघ तपस्वी महाबीर २७ 


हाथीर के बर्धमान, विदेहदिन्न और अ्रमण भगवान यह तीन नाम और 
हैं। विदेहदिन्न नाम मातृ पक्ष का सूचक है, वर्धभान नाम सबसे पहिले पडा। 
त्यागी जीबन में उत्कट तप के धारण महावीर नाम से प्रसिद्ध हुए और उपदेशक 
जीवन में भ्रमण मगवान क्ह्लाए | इससे हम भी गह जीवन, साधक जीवन और 
उपदेशक जीवन इन तीन भागो में क्रमशः वर्धमान, महावीर और अमण भगवान 
हन तीन नामो का प्रयोग करेंगे । 
महावीर की जन्मभूमि गंगा के दक्षिण विदेह ( वर्तमान विहास्प्रान्त ) है, 
वहों चत्यिवुए्ड नाम का एक कसा था। जैन लं.ग उसे महावीर के जन्मस्थान, 
के कारण तीय॑भूमि मानते हैं । 
जांति और बंश-- 
श्री महावीर की जाति ज्ञत्रिय थी और उनका बंश नाथ (ज्ञात) नाम से 
प्रसिद्ध था । उनके पिता का नाम सिद्धार्थ था, उन्हें श्रेयास ओर बशास भी कंहते 
थे | चाचा का नाम ₹ पार्श्य था और माता के त्रिशत्वा, विदेहदिन्ना तथा प्रिय- 
कारिणी यह तीन नाम थे। महावीर के एक बडा भाई और एक बडी बहिन थी | 
बड़े भाई नन्‍्दीवर्धन का वियाह उनके मामा तथा वैशाली नगरी के अधिपति महा- 
राज चेटक की पुत्री के साथ हुआ था । बडी बहिन सुनन्दां की शादी क्षत्रियकुण्ड 
में हुई थी और उसके जमाली नाम का एक पुत्र था। महावीर स्वामी की प्रिय- 
दशना नामक पुत्री से उसका विवाह हुआ था। आगे चलकर जमाली ने श्रपनी 
स्ली-सहित भगवान महावीर से दीक्षा भो अगीकार कर ली थी । श्वेताम्बरों की 
धारणा के अनुसार महावीर ने विवाह किया था, उनके एक ही पत्नी थी 
और उनका नाम था यशोदा । इनके सिर्फ एक ही कन्या होने का उल्लेख 
मिलता है । 
ज्ञात छृत्रिय सिद्वार्थ की राजकीय सत्ता साधारण ही होगी, परन्तु वैभव और 
कुलीनता ऊँच दर्जे की होनी चाहिए । क्योकि उसके बिना वेशाली के अधिपति 
चेटक की बहिन के साथ वैवाहिक संत्रन्ध होना सभव नहीं था। 
ग्ृह-जीघन-- 
वर्धभान का बाल्यकाल बहुताश में क्रीड़ाओ मे व्यतीत होता है . परन्तु जन्र 
वह अपनी उम्र में आते है ओर विवाहकाल प्राप्त होता है तत्र वह वैवाहिक जीवन 
को ओर श्ररुचि प्रकट करते हैं । इससे तथा भावी तीज्र वैराग्यमय जीवन से यह 
स्पष्ट दिखलाई देता है कि उनके छ्ृदय में त्याग के बीज जन्मसिद्ध थे। उनके 
माता-पिता भगवान्‌ पाश्बनाथ की शिष्य परम्परा के अनुयायी थे। यह परम्परा 
निम्नंन्‍्थ के नाम से प्रसिद्ध थी और साधारण तौर पर इस परम्परा में त्याग और 


श्ष जैन घ्मं और दर्शन 


सप की भावना प्रवल्ल थी। भगवान्‌ का श्रपने कुलधर्म के परिचय में आना और 
उस धर्म के आदर्शों का उसके सुससकृत मन को आकर्षित करना संर्वधा समव 
है। एक ओर जन्मसिद्ध वैाग्य के बीच और दूसरी श्रोर कुलधर्म के त्याग और 
तपस्या के आदशों का प्रभाव, इन दोनों कारणों से योग्यः अवस्था को प्रास होते 
ही बधमान ने अपने जीवन का कुछ तो ध्येय निश्चित किया ही होगा | और वह 
ध्येय भी कौनसा ! “धार्मिक जीवन! । इस कारण यदि बिवाह की ओर अरुचि हुई 
हो तो वह साइजिक है । फिर भी जब माता-पिता विवाह के लिए. बहुत आग्रह 
करते है, तब वर्धभान अपना निश्चय शियित्न कर देते हैं और केवल माता-पिता 
के चित्त को सन्तोष देने के लिए, वैवाहिक सबन्ध को स्वीकार कर लेते हैं। इस 
घटना से तथा बड़े भाई को प्रसन्‍न रखने के लिए ग्रहवास की अवधि बढ़ा देने 
की घटना से वर्धमान के स्वभाष के दो तत्त्व स्पष्ट रूप से दिखाई देते हैं । एक तो 
बड़े-बूढों के प्रति बहुमान और दूसरे मौके को देखकर मूल सिद्धान्त भे बाधा न 
पडने देते हुए, समझौता कर लेने का ओऔदाय्य । यह दूसरा तस््य साधक और 
उपदेशक जीवन में किस प्रकार फाम फरता है, यह हम आगे चलकर देखेंगे | 
जब माता-पिता का स्वगंवास हुआ, तब वर्धमान की उम्र र८ वर्ष की थी | विवाह 
के समय की अवस्था का उल्लेख नहीं मित्रता । माता-पिता के स्वर्गवास के बाद 
वर्धमान ने रहत्याग की पूरी तैयारी कर ली थी, परन्तु इससे ज्येष्ट बन्धु को कष्ट 
होते देख णहजीवन को दो वर्ष और बढा दिया | परन्तु इसलिए, कि त्याग का 
निश्रय कायम रहे, शहबासी होते हुए भी आपने दो वर्ष तक त्यागियो की भाँति 
ही जीवन व्यतीत किया । 

साधक जीव न 

तीस वर्ष का तरुण क्षत्रिय-पुत्र वर्धमान जब गृह त्याग करता है, तब उसके 
आन्तर और बाह्य दोनो जीवन एकदम बदल जाते हैं। वह सुकुमार राजपुत्र 
अपने हाथों केश का लु चन करता है और तमाम बैभवों को छोडकर एकाकी 
जीवन और लघुता स्वीकार करता है। उसके साथ ही यावज्जीवन सामायिक 
चारित्र ( आजीवन समभाव से रहने का नियम ) श्रंगीकार करता है ; और 
इसका सोलहों आने पालन करने के लिए भीषण प्रतिशा करता है-- 

“चाहे देविक, मानुषिक अयबा तिर्येक जातीय, किस भी प्रकार की 
विष्त-बाधाएं क्यो न आएँ, मैं सघको बना किसी दूसरे की मदद 
लिए, समभाव से सद्दन कहूँगा (” 

इस अतिश्ञा से कुमार के वीर्य और उसके परिपूर्ण निर्वाह से उसके महान्‌ 
यीरत्व का परिचय मिलता है। इसी से वह साधक जीवन में “मद्ावीर' की 
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ख्याति को प्रात करता हे । महावीर के साधना विषयक आचाराग के प्राचीन 
और प्रामाणिक वर्णन से, उनके जीवन की भिन्न-मिन्न पटनाओं से तथा अब 
तक उनके नाम से प्रचलित सम्प्रदाय की विशेषता से, यह जानना कठिन नहीं 
है कि महावीर को किस तत्व की साधना करनी थी, और उस साधना के लिए 
उन्होंने मुख्यतः कीन से साधन पसन्द किए थे | महावीर अहिंसा-तत्व की साधना 
करना चाहते थे, उसके लिए संयम और तप यह दो साधन उन्होंने पसन्द किए। 
उन्होंने यह विचार किया-कि संसार में जो बलवान्‌ होता है, बह निर्बल् के सुख 
और साधन, एक डाकू की तरह छीन लेता है । यह अपहरण करने की वृत्ति 
अपने माने हुए. सुख के राग से, खास करके कायिक सुख-शीलता से पैदा होती 
है । यह वृत्ति ही ऐसी है कि इससे शान्ति और समभाव का वायुमण्डल कलु- 
प्रित हुए बिना नही रहता है । प्रत्येक मनुष्य को अपना सुख और श्रपनी सुविधा 
इतने कीमती मालूम होते है कि उसकी दृष्टि में दूसरें अनेक जीवधारियों की 
सुविधा का कुछ मूल्य ही नहीं होता | इसल्लिए प्रत्यक मनुष्य यह प्रमाणित करने 
की कोशिश करता है कि जीव, जीव का भछ्तेण है “जीवों जीवस्थ जीवनम्‌ |? 
निर्बल को बल्वान्‌ का पोषण करके अपनी 5पयोगिता सिद्ध करनी चाहिए। 
सुख के राग से ही बलवान लोग निर्बल ग्राणियो के जीवन की आहुति देकर 
उसके द्वारा अपने परलोक का उत्कृष्ट मार्ग तैयार करने का प्रयत्न करते है। 
इस प्रकार सुख की मिथ्या भावना ओर सकुचित जृत्ति के ही कारण व्यक्तियों और 
समूहों में अन्तर बढता है, शझ्ठता की नीव पड़ती हे और इसके फलस्वरूप निर्बल 
बलवान होकर बदला लेने का निश्चय तथा प्रयत्न करते है और बदला लेते भी 
है । इस तरह हिसा और प्रतिढ्दिसा का ऐसा मलीन वायुमणडल तैयार हो जाता 
है कि लोग संसार के सुख को स्वयं ही नक बना देते है। हिंसा के इस भयानक 
स्वरूप के विचार से महावीर ने अहिसा-तत्व में ही समस्त धर्मों का, समस्त 
कर्तव्यों का, प्राणीमात्र की शान्ति का मत्र देखा । उन्हें स्पष्ट रूप से दिखाई दिया 
कि यदि अधट्िसा-तत््य सिद्ध किया जा सके, तो ही जगत्‌ में सच्ची शान्ति फैलाई 
जा सकती है । यह विचार कर उन्होंने कायिक सुख की समता से वैर-माष को 
रोकने के लिए, तप प्रार्म्म किया, और अैय जैसे मानसिक दोष से होने वाली 
हिंसा को रोकने के लिए सयम का अवलम्बन किया | 

संयम का सबन्ध मुख्यतः मन और वचन के साथ होने के कारण उसमें 
ध्यान और मौन का समावेश होता है | महावीर के समस्त साधक जीवन में सयम 
और तप यही दो बातें मुख्य है और उन्हें सिद्ध करने के लिए उन्होंने कोई 
१२ वर्षो' तक जो प्रयत्न किया और उससें जिस तत्परता और अपमाद का परि- 
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अय दिया, वैसा आज तक की तपस्था के इतिहास मे किसी व्यक्ति ने दिया हो 
यह नही दिखाई देता । कितने लोग महावीर के तप को देह-दुःख ओर देह- 
दमन कह कर उसकी अवदहेलना करते हैं । परन्तु यदि वे सत्य तथा न्याय के 
लिए महावीर के जीवन पर गहरा विचार करेंगे तो यह मालूम हुए बिना न 
रहेगा कि, महाबीर का तप शुष्क देह-दमन नहीं था। वह संयम और तप दोनो 
पर समान रूप से जोर देत थ। वह जानते थे कि यदि तप के श्रभाव से सहन- 
शीलता कम हुई तो दूसरो की सुख मुविधा की आहुति देकर अपनी मुख-सुबिधा 
बढ़ाने की लालसा बढेगी श्रोर उसका फल्ल यह होगा कि संयम न रह पाएगा | 
इसी प्रकार सयम के अ्माव में कोर तप भी, पराधीन प्राणी पर आनच्छापूर्वक 
आ पढ़े देह-क"ट की तैरह निरथंक है | 

ज्यो-ज्यों संयम और तप की उत्कटता से महावीर अहिंसा तत्व के अधिका- 
धिक निकट पहुँचते गए, त्यो-त्या उनकी गम्भीर शान्ति बढने लगी और उसका 
प्रभाव आसपास के लोगों पर अपने-आप होने लगा। मानस-शास्त्र के नियम 
के अनुसार एक व्यक्ति के अन्दर बलवान्‌ होने वाल्ली बृत्ति का प्रभाव आस-पास 
के लोग। पर जान-अनजान मे हुए, बिना नही रहता । 

इस साधक जीवन में एक उल्लेख-योग्य ऐतिहासिक घटना धटती है । वह 
यह है कि महावीर की साधना के साथ गोशाल्वक नामक एक व्यक्ति प्राय. ६ वष 
व्यतीत करता है ओर फिर उनसे अलग हो जाता है । आगे चल कर यह उनका 
प्रतिपक्षी होता है और आजीबक सम्प्रदाय का नायक बनता हैं। आज यह कहना 
कठिन है कि दोनों किस हेतु से साथ हुए. और क्यो अलग हुए, परन्तु एक 
प्रसिद्ध आजीवक सम्प्रदाय के नायक और तपस्बी मद्दावीर का दीघ्र काल तक 
साहचय सत्यशोधको के लिए. अर्थयूचक अवश्य है। १२ वर्ष की कठोर और 
दीघ साधना के पश्चात्‌ जत्र उन्हे अपने श्रहिंसा तत्त्व के सिद्ध हो जाने को पूर्ण 
प्रतीति हुई, तब वे अपना जीवन-क्रम बदलते हैं। अहिंसा का साबभाम धर्म उस 
दीघे-तपस्वी में परिप्लुत हो गया था, अत्र उनके सावजनिक जीवन से कितनी ही 
मव्य आत्माओ में परिवर्तन हो जाने की पूर्ण सम्भावना थी। मगध ओर विदेह 
देश का पू्वकालीन मलीन वायु-मण्डल धीरे-धीरे शुद्ध हाने जगा था, क्योंकि 
उसमें उस समय अनेक तपस्वी और विचारक लोक-द्वित की आकाज्षा से प्रकाश 
में आने लगे थे । इसो समय दीघ तपस्वी भी प्रकाश में आए | 


उपदेशक जीवन -- 
श्रमण भगवान का ४३ से ७२ वर्ष तक का यह दीघ जीवन सार्बजनिक 
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सेवा में व्यतीत होता है। इस समय में उनके द्वार किए गए मुख्य फार्मों की 
नामावली इस प्रकार है -- 

(१ ) जाति-पाँति का तनिक भी मेद रखे बिना हर एक के लिए, शूद्वो 
के लिए भी, मिछु-पद और गुरुपद का रास्ता खुला करना | भ्रेशता का आधार 
जन्म नही बल्कि गुण, ओर गुणों मे भी पवित्र जीवन की महत्ता स्थापित करना । 

(२ ) युरुषा की तरह स्रिया के विकास के लिए भी पूरी स्वतन्त्रता ओर 
विद्या तथा आचार दोनो मे स्त्रियों वी पूर्ण योग्यता को मानना। उनके लिए 
गुरूपद का थ्राध्यात्मिक मार्ग खोल देना । 

( ३ ) ज्ञोक भाषा मे तत्यश्ञान ओर आचार का उपदेश करके केवल विद्व-' 
दगम्य सस्कृत भाषा का मोह घयना और योग्य अधिकारी के लिए, शान-प्राप्ति 
में भाषा का अन्तराय दूर करना । 

(४ ) ऐहिक और पारलौकिक सुख के लिए होने वाले यज्ञ आदि कर्म- 
काण्डो की अपेक्षा सयम तथा तपस्या के स्वावलबी तथा पुरुषार्थ-प्रधान मार्ग की 

महत्ता स्थापित करना और अहिसा-धर्म मे प्रीति उत्पन्न करना । 

( ४ ) त्याग ओर तपस्या के नाम पर रूढ़ शिथिलाचार के स्थान पर सच्चे 
त्याग और सच्ची तपस्या की प्रतिष्ठा करके भोग की जगह योग के महत्त्व का बायु- 
मठल्ञ चारो और उत्न्न करना | 

भ्रमण भगवान के शिष्यो के त्यागी ओर गहस्थ यह दो भाग थे | उनके 
त्यागी भिक्तुक शिष्य १४००० और मिक्चुक शिष्याएँ. ३६००० होने का उल्लेख 
मिलता हे | इसके सिवाय लाखो की सख्या में शहस्थ शिष्यों के होने का भी 
उल्लेख है। त्यागी ओर गशहस्थ इन दोनों वर्गों मे चारो वर्णों के स्त्री-पुरुष 
सम्मिलित थे | इन्द्रभूति आदि ११ गणधर ब्राक्ण थे। उदायी, मेबकुमार 
आदि अनेक क्षत्रिय भी भगवान्‌ के शिष्य हुए थे | शालिभद्र इत्यादि वैश्य और 
मह्तारज तथा हरिकेशी जैसे अतिशूठ भी भगवान्‌ की पवित्र टीज्ञा का पालन 
कर उच्च पथ को पहुंचे थे | साब्यियो मे चन्दनत्राला क्षत्रिय-पुत्नी था, देवानन्दा 
ब्राह्मणी थी | गहस्थों मं उनके मामा वेशालीपति चटक, राजणटी के महाराजा 
श्रेणिक ( ब्रिम्बसार ) और उनका पुत्र कोशिक ( अजातशत्रु ) आदि अ्रनेक 
क्षत्रिय भूपति थे । आनन्द, कामदेव आदि प्रधान दस भावकों मे शकडाल 
कुम्हार जाति का था और शेष ६ वेश्य खेती और पशु-पालन पर निवांह करने 
वाले थे । ढक कुम्हार होते हुए. भी भगवान का समझदार और हृढ उपासक 
था। खन्‍्दक, अ्रम्बड आदि अनेक परित्राजक तथा सोमील आदि अनेक विद्वान्‌ 
ब्राह्मणों ने अमण भगवान्‌ का अनुसरण किया था। शहस्थ उपासिकाशरों मे 
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रेवती, सुश़सा और जयन्ती के नाम प्रख्यात हैं। जयन्ती जैसी भक्त थी वैसी ही 
बिदुषी भी थी। श्राज़ादी के साथ भगवान्‌ से प्रश्न करती और उत्तर सुनती 
शथी। भगवान्‌ ने उस समय स्त्रियों की योग्यता किस प्रकार ऑँकी, उसका यह 
उदाहरण है। महावीर के समकालीन पधर्म-प्रव्तकों में आजकल कुछ थोड़े ही 
लोगों के नाम मिलते हैं-- तथागत गौतमचुद्ध, पूर्ण कश्यप, संजय पेश्नश्ठिपुत्त, 
पकुध कच्चायन, अजित केसकम्बलि और मखली गोशालक | 
सममभोता-- 

श्रमण भगवान्‌ के पूर्व से ही जैन-सम्प्रदाय चल्ला आ रहा था, जो निग्न॑न्थ 
के नाम से विशेष प्रसिद्ध था उस समय प्रधान निग्न॑न्थ केशीकुमार आदि थे । 
वे सत्र अपने को श्री पाश्वनाथ की परम्परा के अनुयायी मानते थे। वे कपड़े 
पहिनते थे और सो भी तरह-तरह के रंग के। इस प्रकार वह चातुर्याम धरम अर्थात्‌ 
अहिंसा, सत्य, अस्तेय और अ्रपरिग्रह इन चार महाबतो का पालन करते थे । 
अमण भगवान्‌ ने इस परम्परा के खिलाफ अपने व्यवहार से दो बाते नई प्रच- 
लित की--एक अचेल धर्म, दूसरी ब्रह्मचर्य ( स्त्री-विस्मण )। पहिले की परम्परा 
में वस्त्र और स्त्री के संब्न्ध मे अवश्य शिथिलता आ गई होगी और उसे दूर 
करने के लिये अचेल धर्म और स्त्री-विस्मण को निग्नन्थत्व में स्थान दिया गया | 
अपरियग्रह ब्रत से स्त्री-विरमश को अलग करके चार के बदले पाँच महदत्रतों के 
पालन करने का नियम बनाया । श्री पाश्वनाथ की परम्परा के सुग्गेग्य नेताश्रों ने 
हस सशोधन को स्वीकृत किया और प्राचीन तथा नवीन दोनों भिक्ुओं का सम्मे- 
लन हुआ । कितने ही विद्वानों का यह मत है कि इस समभौते में वत्र रखने 
तथा न रखने का जो मतभेद शान्त हुआ था वह आगे चलकर फिर पक्षपात का 
रूप धारण करके श्वेताम्बर, दिगम्बर सम्प्रदाय के रूप में घधक उठा। यद्यपि 
सूक्ष्म दृष्टि से देखने वाले बिद्वानो को श्वेताम्बर, दिगम्बर भे कोई महत्त्वपूर्ण 
भेद नहीं जान पडता ; परन्तु आजकल तो सम्प्रदाय-सेद की अ्रस्मिता ने दोनों 
शाखाओ में नाशकारिणी अग्नि उत्पन्न कर दी है। इतना ही नहीं बल्कि थोड़े- 
थोड़े श्रमिनिवेश के कारण आज दूसरे भी अनेक छोटे-बड़ भेद भगवान के 
अनेकान्तवाद (स्याह्माद) के नीचे खड़े हो गए है । 
उपदेश का रहस्य-- 

अमण भगवान्‌ के समग्र जीवन ओर उपदेश का सक्षिस रहस्य दो बातों में 
आ जाता है । आचार मे पूर्ण अहिंसा और तल्वज्ञान में अनेकान्त । उनके 
सप्रदाय के आचार को और शास्त्र के बिचार को इन तत्वों का ही भाध्य सप्त- 
किए । वत्तमानकाल के विद्वानो का यही निष्पक्ष मत है । 
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विपक्षी -- 


भ्रमण भगवान्‌ के शिष्यों में उनसे अलग होकर उनके खिलाफ विरोधी 
पन्‍्थ प्रचलित करने वाले उनके जामाता क्ञत्रिय-पुत्र जमाल्ी थे। इस समय तो 
उनकी स्मृतिमात्र जैन ग्रन्थों मे है। दूसरे प्रतिपक्षी उनके पूब सहचर गोशालक 
थे । उनका आजीवक पन्थ रूपान्तर पाकर आज भी हिन्दुस्तान में मौजूद है । 
भगवान्‌ मद्गावीर के जीवन का मुख्य भाग विदेह और मगध मे व्यतीत हुआ है । 
ऐसा जान पड़ता है कि वें अधिक से अधिक यमुना के किनारे तक आए होगे । 


श्रावस्ती, कोशात्री, ताम्रलिप्त, चम्पा ओर राजणही इन शह्दरों मं वह बार-बार आते- 
जाते ओर रहते थे । 


उपसहार--- 


अ्रमण भगवान्‌ महावीर की तपस्था ओर उनके शान्तिपूर्ण दीबं-जीवन और 
उपदेश से उस समय मगध, विदेह, काशा कोशल और दूसरे कितने ही प्रदेशों 
के घाभिक और सामाजिक जीवन में बड़ी क्रान्ति हो गई थी | उसका प्रमाण 
केवल शास्त्र के पन्नो मे ही नही, वल्कि हिन्दुस्तान के मानसिक जगत्‌ में अब तक 
जायणत अहिसा और तप का स्वाभाविक अनुराग है। आज से २४५६ वर्ष पूर्व 
राजी के पास पावापुरी नामक पवित्र स्थान मे कार्त्तिक कृष्णा अमावस की 
शान को इस तपस्वी का ऐहिक जीवन पृण हुआ. ( निवांण हुआ ) और 
उनके स्थापित संघ का भार उनके प्रधान शिष्य सुधर्मा स्वामी पर आ पडा | 
१. स. १६१३ | 


भगवाद महावीर का जीवन 


[ एक ऐतिहासिक दृष्टिपात् ] 


वीर-जयती और निर्वाणतिथि हर साल आती है | इसके उपलक्ष्य मे ल्गभग 
सभी जैन-पत्र भगवान्‌ के जीवन पर कुछ न कुछ लिखने का प्रयत्न करते हैं । 
कोई-कोई पत्र महावीराह्ु रूप से विशेष अड़ निकालने की भी योजना करते 
है । यह सिलसिला पिछुले अ्रनेक वर्षो से अ्रत्य सम्प्रदायो की देखादेखी जैन पर- 
म्परा में भी चालू हे ओर समवतः आगे भी चालू रहेगा। 

सामयिक पत्न पत्रिकाओं के श्रल्ावा भी भगवान्‌ के जीवन के बारे में छोटी 
बडी पुस्तक लिखने का क्रम वैसा ही जारी है जेसे कि उसकी माँग है। पुरान 
समय से इस विषय पर लिखा जाता रहा है। प्राकृत और सस्कृत भाषा मे जुदे- 
जुदे समय में जुदे-जुदे स्थानों पर जुदी-जुदी दृष्टि वाले जुदे-जुदे अ्रनेक लेखकों के 
द्वारा भगवान्‌ का जीवन लिखा गया है श्रोर वह बहुतायत से उपलब्ध भी हैं । 
नए युग की पिछली एक शताब्दी मे तो यह जीवन अनेक भाषाओं मे देशी- 
बिदेशी, साम्प्रदायिक-असाम्प्रदायिक लेखको के द्वारा लिखा गया है। जम॑न- 
अग्रेजी, हिन्दी, गुजराती, बणगला और मराठी आदि भाषाओं मे इस जीवन विपयक 
छोटे बडी अनेक पुस्तके प्रसिद्ध हुई ह और मिल्लती मी है | यह सब्र होते हुए भी 
नए वर्ष की नई जयंती या निर्वाणतिथि के उपलक्य मे महावीर जीवन पर कुछ 
नया लिखने की भारपूर्नक माँग हो रही है | इसका क्या कारण है ? सो खासकर 
समभने की बात है | इस कारण को समभने से यह हम ठीक-ठीक समभ सकेंगे 
कि पुराने समय से आज तक को महावीर जीवन विषयक उपलब्ध इतनी लिखित 
मुद्रित सामग्री हमारी जिशासा को तृस्त॒ करने में समथ् क्यो नहीं होती ! 

भगवान्‌ महावीर एक ही थे। उनका जीवन जैसा कुछ रहा हो सुनिश्चित 
अमुक रूप का ही रहा होगा । तद्बिषयक जो सामग्री अभी शेष है उससे श्रधिक 
समर्थ समकालीन सामग्री अभी मिलने की कोई संभावना नहीं । जो सामग्री उप- 
लब्ध है उसका उपयोग झ्राज तक के लिखित जीबनों में हुआ ही है तो फिर नया 
क्या बाकी है जिसकी माँग हर साल्ल जयंती या निर्वाणतिथि के अवसर पर बनी 
रहती है और खास तौर से संपूर्ण महावीर जीवन विषयक पुत्तक की माँग तो 
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हमेशा बनी हुई रहती ही है । ये ऐसे प्रश्न हैं जिनका वास्तविक उत्तर बिना 
समझे महावीर जीवन पर कुछ सोचना, लिखना या ऐसे जीवन की लेखकों से 
माँग करना यह निस वार्षिक जयंती कालीन व्यसन मात्र सिद्ध होगा या पुनराइत्ति 
का चक्र मात्र होगा जिससे हमें बचना चाहिए, । 

पुराने समय से आज तक की जीवन विषयक सब्र पुस्तक और छोटे-बड़े सब 
लेख प्रायः साम्प्रदायिक भक्तों के द्वारा ही लिखे गए हैं) जैसे राम, कृष्ण, क्राइस्ट, 
मुहम्मद आदि महान्‌ पुरुषों के बारे में उस सम्प्रदाय के विद्वानों और भक्तों ने 
लिखा है | हाँ, कुछ थोड़े लेख ओर विरल पुस्तकें असाम्प्रदायिक जैनेतर विद्वानों 
द्वारा भी लिखी हुई है। इन दोनों प्रकार के जीवन लेगा मे एक खास गुण है 
तो दूसरी स्वास ठटि भी है । खास गुण तो यह है कि साम्प्रदायिक विद्वानो और 
भक्तों के द्वारा जो कुछ लिखा गया है उसमे परम्परागत अनेक यथार्थ बातें भी 
सरत्ञता से आ गई हैं, जैसी अरसाम्प्रदायिक और दूरवरत्ती विद्वानों के द्वारा लिखे 
गए जीवन-लेखों मे कभी-कभी आरा नहीं पाती । परन्तु जुटि और बड़ी भारी च्टि 
यह है कि साम्पदायिक विद्वानो और भक्तो का दश्टिकोश हमेशा ऐसा रहा है कि 
यैन केन प्रकारेण अपने इष्ट देव को सबसे ऊँचा और असाधारण दिखाई देने 
वाल! चित्रित किया जाए | सभी सम्प्रदायों मे पाई जाने वाली इस अ्रतिरंजक 
साम्प्रदायिक दृष्टि के कारण महावीर, मानव महावीर न रहकर कल्पित देव-से बन 
गए है जैसा कि बौद्ध परम्परा में बुद्ध और पौराशिक परम्परा में राम-कृष्ण तथा 
किश्च्यानिटी में क्राइस्ट मानव मिट कर देव या देवाश बन गए हैं। 


इस थुग की खास विशेषता गैज्ञानिक ओर ऐतिहासिक दृश्कोण हे | विज्ञान 
ओर इतिहास सत्य के उपासक हैं। वे सत्य के सामने और सब्च बातों को शथा 
समभते हैं। यह सत्यगवेषघक बृत्ति दी विज्ञान और इतिहास की प्रतिष्ठा का 
आधार है। इसलिए इन दोनों की लोगो के मन के ऊपर इतनी श्रघिक 
प्रभावशाली छाप पड़ी है कि वे वैज्ञानिक दृष्टि से अप्रमाणित और इतिहास से 
असिद्ध ऐसी किसी वस्तु को मानने के लिए तैयार नहीं | यहाँ तक कि हजारों 
वर्षो से चल्ली आने वाली और मानस में स्थिर बनी हुई प्राणप्रिय मान्यताओं को 
भी ( यदि वे विज्ञान और इतिहास से विरुद्ध हैं तो ) छोडने मे नहीं हिचकिचाते, 
प्रत्युत वे ऐसा करने में अपनी कृतारथता समझते हैं। वर्तमान युग भूतकाल्ीन 
शान की विरासत को थोष्ठा भी बर्बाद करना नहीं चाहता । उसके एक अंश को 
वह प्रमाण से भी अधिक मानता है; पर साथ ही वह उस विरासत के विज्ञान 
और इतिहास से असिद्ध अंश को एक क्षण भर के लिए. भी मानने को तैयार 
नहीं | नए, युग के इस लक्षण के कारण वस्तुस्थिति बटल गई है । महछावीर 


श्६ जैन धर्म और दर्शन 


जीवन विषयक लेख पुस्तक आदि कितनी ही सामग्री प्रस्तुत क्यो न हो पर आज 
फा जिज्ञासु उस सामग्री के बड़े ढेर मात्र से सन्तुष्ट नहीं । वह तो यह देखना 
चाहता है कि इसमें कितना तक बुद्धि-सिद्ध और कितना इतिहास-सिद्ध है! जब इस 
बृत्ति से वह आज तक के महावीर-जीवनविषयक लेखों को पढ़ता है, सोचता है तत्र 
उसे पूरा सतोष नही होता | वह देखता है कि इसमें सत्य के साथ कल्पित भी 
बहुत मित्रा है| वह यदि भक्त हो तो किसी तरह से अपने मन को मना ले 
सकता है, पर बह दूसरे तटस्थ जिजामुओ का पूरा समाधान कर नहीं पाता । 
वैज्ञानिक और ऐतिहासिक दृश्टिकोश का प्रभाव इतना अधिक गहरा पडा है कि 
खुद महावीर के परम्परागत अनुयायियों को भी अपनी नई पीढी का हर बात में 
समाधान करना मुश्किल हो गया है। यही एक मात्र बजह है कि चारों ओर 
मे महावीर के ऐतिहासिक जीवन लिखे जाने की मांग हो रही है और कही-कही 
तदर्थ तैयारियाँ भी हो रही है। 

आज का कोई तट्स्थ लेखक ऐतिहासिक दृष्टि से महाथीर जीवन लिखेगा तो 
उसी सामग्री के आधार से लिख सकता है कि जिस सामग्री के आधार से पहले 
से आज तक के लेखको ने लिखा है । फक यदि है या है| सकता है तो दृष्टिकोण 
का । दृष्टिकोण ही सच्चाई या गेर-सच्चाई का एक मात्र प्राण है और प्रतिष्ठा का 
आधार है। उदाहरणार्थ महावीर का दो माता और दो पिता के पूत्र रूपसे 
प्राचीन ग्रन्थों में वर्शन है। इसे साम्प्रदायिक दृष्टि वाला भी लेता है और 
ऐतिहासिक दृष्टि वाला भी | पर इस असगत ओर अमानवीय दिखाई देने वाली 
घटना का खुलासा साम्प्रदायिक व्यक्ति एक तरद स करता हैं और एतिहासिक 
व्यक्ति दूसर! तरह से । हजारा वर्ष से माना जाने वाला उस असगति का 
साम्प्रदायिक खुलासा लोक-मानस में इतना घर कर गया है कि दूसरा खुलासा 
मुनते ही यह मानस भडक उठता है। फिर भी नई ऐतिहासिक दृष्टि ने ऐसी 
स्थिति पंदा की है कि उस चिर परिचित खुलासे से लोक-मन का अन्तस्तल्न जरा 
भी सन्तुट् नही | वह ता कोई नया वुद्धिगम्य खुलासा पाना चाहता है या उस 
दो माता, दो पिता की घटना की ही असंगत कह कर जीवन में से सर्ववा निकाल 
देना चाहता हैं। यही बात तत्कालजात शिशु महावीर के अगुष्ठ के द्वारा 
मेर-कम्पन के बारे में है या पद-पद पर महावीर के आसपास उपस्थित होने वाले 
लाखो+करोड़ों देव-देविषों के वर्णन के बारे मे है। कोई भी तक और बुद्धि से 
मानव-जीवन पर विचार करने वाला ऐसा नही होगा जो यह मानने को तैयार 
हो कि एक तत्काल पैदा हुआ बालक या मल्लकुस्ती किया हुआ जवान अपने 
श्रैंगूठे से पर्धत तो क्या एक महती शिला को भी केंपा सके ! कोई भी ऐतिहासिक 
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यह मान नहीं सकता और साबित नहीं कर सकता कि देवसूष्टि कही वुर है और 
उसके दिव्य सत्त्व किसी तपस्वी की सेवा मे सदा हाजिर रहते हैं। ये और इनकी 
जैसी दूसरी अनेक घटनाएँ मद्दावीर जीवन मे देसे हो आती हैं जैसे अन्य महापुरुषों 
के जीवन में । साम्प्रदायिक व्यक्ति उन घटनाओं को जीवनी लिखते समय न तों 
छोड़ सकता है और न उनका चालू अ्रथ से दूसरा अर्थ ही लगा सकता है । 
इस कारण से वह महाबोर की जीवनी को नई पीढ़ी के लिए प्रतीतिकर नही बना 
सकता | जब कि ऐतिहासिक व्यक्ति कितनी द्वी असगत दिखाई देने वाली पुरानी 
घटनाओं को या तो जीवनी में स्थान ही नहीं देगा या उनका प्रर्त/तिकर श्रर्थ 
लगाएगा जिसे सामान्य बुद्धि भी समक और मान सके । इतनी चर्चा से यह 
भल्नीमाति जाना जा सकता है कि ऐतिहासिक दृष्टिकोण असगत दिखाई देने वाली 
जीवन घटनाओं को ज्यो का त्यों मानने को तैयार नहीं, पर बह उन्हें बुद्धिआरह्म 
कसौटी से कस कर खबाई की भूमिका पर लाने का प्रयत्न करेगा । यही सबब है 
कि वर्तमान युग उसी पुरानी सामग्री के आधार से, पर ऐतिहासिक 
हाष्टि से लिखे गाए महावीर जीवन को ही पढना सुनना चाहता है । यही समय की 
माँग है । 

महावीर की जीवनी में आनेवाली जिन असगत तीन बातो का उल्लेख मैंने 
किया है उनका ऐतिहासिक खुल्लासा फिस प्रकार किया जा सकता है इसे यहाँ 
बतला देना भी जरूरी है-- 

मानब-वश के तो कया पर समग्र प्राणी-वश के इतिहास में भी ञ्राज तक 
ऐसी कोई घटना बनी हुई बविदित नहीं है जिसमे एक सतान को दो जनक 
माताएँ हो। एक सनन्‍्तान के जनक दो-दो प्रिताओं की घटना कल्पनातीत 
नहीं है पर दो जनक माताओं की घटना का तो कल्पना में भी आना मुश्किल 
है | तिस पर भी जैन आशममो मे महावीर की जनक रूप से दो माधाओं का वर्णन 
है। एक तो क्षत्रियाणी सिद्धाथपत्नी त्रिशला और दूसगी ब्राक्मणी ऋषभदत्तपत्नी 
देवानन्दा । पहिले तो एक बालक की दो जननियाँ ही असम्भव तिस पर दोनों 
जननियो का भिन्न-भिन्न पुरुषों की पत्नियों के रूप से होना तो और भी असम्भष 
है। आगम के पुराने भागों मे महावीर के जो नाम मिलते है उनमे ऐसा एक 
भो नाम नहीं है जो देवानन्दा के साथ उनके माता-पुत्र के संबन्ध का सूचक 
हो फिर भी भगवती" जैसे महत्त्वपूर्ण आगम में द्वी अपने मुख्य गणधर इन्द्रभूति 
को संबोधित करके खुद भगवान्‌ के द्वारा ऐसा कहल्ाया गया है कि--यह 
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देवानन्दा मेरी जननी है इसी से भुके देखकर उसके थन दूध से भर गए हैं और 
इर्षरोमाञ्च हो आए, हैं। भगवती" में दूसरी जगह देवों की गर्भापहरण-शक्ति 
का महावीर ने इन्द्रभूति को लक्षित करके वर्णन किया है पर उस जगह उन्होंने 
अपने गर्भापहरख का कोई निर्देश तक नहीं किया है। हाँ, महावीर के गर्भाप- 
हरण का वर्शान आचारांग के अन्तिम भाग में है पर वह भाग आचार देमचन्द्र 
के कथनानुसार ही कम से कम महावोर के ग्रनन्तर दो सौ वर्ष के बाद का तो 
है हो । ऐसी स्थिति में किसी भी समझदार के मन में यह प्रश्न हुए ब्रिना रह 
नही सकता कि जब एक सनन्‍्तान की एक ही माता सम्मव है तब जननी रुप से 
महावीर की दो माताओं का वर्णन शास्त्र मे आया कैसे ! और इस असंगत 
दिखाई देने वाली घथ्ना को रागत बनाने के गर्भ-सक्रमण--जैसे बिल्कुल श्रशक्य 
कार्य को देव के हस्तक्षेप से शक्य बनाने की कल्पना तक को शास्त्र में स्थान 
क्यो दिया गया ! इस प्रश्न के और भी उत्तर या खुलासे हो सकते हैं पर मुझे 
जो खुलासे समवनीय दिखते हैं उनमे से मुख्य ये है -- 

१- मद्गावीर की जननी तो ब्राह्मणी देवानन्दा ही है, ज्षत्रिवाणी त्रिशला 
नहीं । 

२--त्रिशल्ला जननी तो नहीं है पर वह भगवान्‌ को गोद लेने वाली या 
अपने घर पर रख कर संवर्धन करने वाली माता अवश्य है | 

अगर वास्तव मे ऐसा ही हो तो परम्पस मे उस बात का बिपर्यास क्यों 
हुआ ओर शास्त्र में अन्यथा बात क्यो लिखी गई ?--बह प्रश्न होना स्वा- 
भाविक है | 

मैं इस प्रश्न के टो खुलासे सूचित करता हैं -- 

१--पहिला तो यह कि त्रिशला मिद्धार्थ को अ्रन्यतम पत्नी होगी जिसे अपना 
कोई औरस पुत्र न था। स्त्रीसुलभ पुत्रवासना की पूर्ति उसने देवानन्दा के 
ओऔरस पुत्र को अपना बना कर की होगी। महावोर का रूप, शील और स्वमाव 
ऐसा आकर्षक होना चाहिए कि जिसके कारण त्रिशला ने अपने जीते जी उन्हें 
उनकी सहज बृत्ति के अनुसार दोक्षा लेने की अनुमति दी न होगी। भगवान्‌ ने 
भी तज्िशज्ञा का अनुसरण करना ही कर्तव्य समझा होगा । 

२--दूसरा यह भी सभव है कि महावीर छोयी उम्र से ही उस समय ब्ाकह्षण- 
परपरा में अतिरूढ़ हिंसक यज्ञ और दूसरे निरर्थक क्रिया-काण्डों वाले कुलधर्म से 
विरुद्ध संत्कार वाले--त्याग प्रकृति के ये | उनको छोटी उम्र में ही किसी निरम्नन्थ- 
दया 3 पक मना 2520 0 225 772 72: 220७ :# 
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परम्परा के त्यागी मिह्छु के संस्ग में श्राने का मौका मिला होगा और उस निम्रेन्थ 


संस्कार से साहजिक त्यागदत्ति की पुष्टि हुई होगी | 
महांबीर के त्यागामिश्ुख संस्कार, होनहार के यहशय झुम लक्षण और निर्मयता 


आदि गुण देखकर उस निश्नन्थ गुद ने अपने पक्‍के अनुयायों सिद्धाथं और 
त्रिशला के यहाँ उनकी सवधेन के लिए रखा होगा जैसा कि आचार देमचन्द्र 
को छोटी उम्र से ही गुरु देवचन्द्र ने अपने भक्त उदयन मन्‍त्री के यहाँ संवर्धन 
के लिए. रखा था । महावीर के सदगुणों से त्रिशल्ञा इतनी आकृष्ट हुई होगी कि 
उसने अपना ही पुत्र मानकर उनका सवर्धन किझा। महाबीर भी त्रिशत्षा के 
सद्भाव और प्रेम के इतने अधिक कायल होंगे कि वे उसे अपनी माता ही सम- 
भमते और कहते थे । यह सबन्ध ऐसा पनपा कि त्रिशला ने महावीर के त्याग- 
शत्कार की पुष्टि की पर उन्हें अपने जीते जी निग्नत्थ बनने की अनुमति न दी । 

भगवान्‌ ने भी माता की इच्छा का अनुसरण किया होगा। खुलासा कोई भी 
हो-- हर हालत में मद्बीर, त्रिशला और देवानन्दा अपना पारस्परिक संबन्ध तो 
जानते ही थे । कुछ दूसरे लोग भी इस जानकारी से कचित न थे। आगे जाकर 
जब महाबीर उद्रतसाधना के द्वारा महापुरुष बने तब त्रिशल्ञा का स्वर्गवास हो 
चुका था । महावीर स्वय सत्यवादी सन्त थे इसलिए प्रसंग आने पर मूल बात को 
नही जाननेवाले अपने शिष्यो को अपनी असली माता कौन है इसका हाल बतला 
दिया । हाल बतलाने का निर्मित्त इसलिए उपस्थित हुआ होगा कि श्रत्र भगवान्‌ 
एक मामली व्यक्ति न रहकर बडे भारी धर्मसघ के मुखिया बन गए. थे और आस- 
पास के लोगों में बहतायत से यही बात प्रसिद्ध थी कि महावीर तो त्रिशलापुत्र 
है। जब इने-गिने लोग कहते थे कि नही, महावीर तो देवानन्दा ब्राह्मसी के पुत्र 
हैं। यह बिरोधी चर्चा जब भगवान्‌ के कानो तक पहुँची तब्र उन्होंने सच्ची बात 
कह दी कि में तो देवानन्दा का पुत्र हैँ। भगवान्‌ का यही कथन भगवती के 
नवम शतक में सुरक्षित है। और त्रिशलापुत्र रूप से उनकी जो लोकप्रसिद्धि 
थी वह आचाराग के प्रथम श्र॒तस्कन्ध में सुरक्षित है। उस समय तो विरोध का 
समाधान भी ठीक-ठीक हो गया-दोनो प्रचलित बाते परम्परा में सुरक्षित रहीं और 
एक बात एक आगम में तो दूसरी दूसरे आगम में निर्दिष्ट भी हुई। मद्रावीर 

के निर्वाण के बाद सौ चार सो वर्ष मे जब साधु-सघ्र में एक या दूसरे कारण से 
अनेक मतान्तर और पक्षमेद हुए तब्र आगम-ग्रामाश्य का प्रश्न उपस्थित हुआ । 

जिसने आचाराग के प्रथम श्रुतत्कब को तो पूरा प्रमाण मान लिया पर दूसरे 

आगमों के बारे में संशय उपस्थित किया, उस परम्परा में तो मगवान्‌ की एक 

मात्र त्रिशलायुन्र रूप से प्रसिद्धि रह गई और आगे जाकर उसने देवानन्दा के 
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पुत्र होने की बात को बिल्कुल काल्पनिक कह कर छोड़ दिया । यही परम्परा 
आगे जाकर दिगम्बर परम्परा में समा गई | परन्तु जिस परम्परा ने आचारांग 
के प्रथम अृतस्कन्ध की तरह दूसरे आगमों को भी अक्षरशः सत्य मान कर प्रमाण 
रूप से मान रखा था उसके सामने विरोध उपस्थित हुआ, क्‍योंकि शास्त्रों में 
कहीं भगवान्‌ की माता का त्रिशल्ला रूप से तो कहीं देवानन्दा के रूप से सूचन 
था। उस परम्परा के लिए एक बात को स्वीकार और दूसरे को इन्कार करना 
तो शक्‍य ही न रह गया था । समाधान कैसे किया जाए ! यह प्रश्न आचायों 
के सामने आया | अ्रसल्ी रहस्य तो अनेक शताब्दियों के गर्भ में छिप ही 
गया था । 

वसुदेव की पत्नी देवकी के गर्भ का सातबे महीने में दिव्यशक्ति के द्वारा 
दूसरी पत्नी रोहिणी के गर्भ में रखे जाने की जो बात साधारण लोगो में व पौरा- 
शिक आख्यानों में प्रचलित थी उसने तथा देवसष्टि की पुरानी मान्यता ने किसी 
विचक्षण आचाये को नई कल्पना करने को प्रेरित किया जिसने गर्भापहरण की 
अद्भुत घटना को एक आश्चर्य कह कर शास्त्र म स्थान दे दिया | फिर तो अक्ष- 
रशः शाज्र के प्राभाण्य को मानने वाले अनुयायियों के लिए कोई शका या तर्क 
के लिए गुज्जाइश ही न रह गई कि वे असली बात जानने का प्रष्त्न कई | देव 
के हस्तक्षेप के द्वारा गर्भापहरण की जो कल्पना शाम्ारूद है| गई उसकी श्रसगति 
तो महाविदेह के सीमधर स्वामी के साथ सत्रन्ध जोड़कर टाली गई फिर भी कर्म- 
वाद के अनुसार यह तो प्रश्न था ही कि जब जैन सिद्धान्त जन्मगत जातिमेट या 
जातिगत ऊँच-नीच भाव को नहीं मानता ओर केवल गुण-कर्मानुसार ही जातिभेद 
को कल्पना को मान्य रखता है तो उसे मद्गाबीर के आह्मगत्व पर क्षत्रियत्व स्थापित 
करने का आग्रह क्यो रखना चाहिए ? श्रगर ब्राह्मण कुल तुच्छ और अ्रनपि- 
कारी ही होता तो इन्द्रभूति आदि सभी ब्राह्मण गशघर बन कर केवली कैसे हुए. 
अगर ज़ृत्रिव ही उच्च कुल के हो ते फिर महावीर के अ्नन्‍्य भक्त श्रेणिक आदि 
क्षत्रिय नरक में क्यो कर गए ! स्पष्ट है कि जैनसिद्धान्त ऐसी जातिगत कोई ऊँच- 
नीचता को कल्पना को नहीं मानता पर जब गर्भापहरण के द्वारा त्रिशलापुचरूप 
से मह्दवीर की फैली हुईं प्रसिद्धि के समाधान का प्रयत्न हुआ तत्र ब्राह्मण-कुल के 
वुच्छ॒त्वादि दोषों की असगत कल्पना को भी शा मे स्थान मिला और उस असं- 
गति को संगत बनाने के काल्पनिक प्रयत्न मे से मरीचि के जन्म में नीचमोत्र 
बाँधने तक की कल्पना कथा-शासत्र मे आ गई | किसी ने यह नहीं सोचा कि ये 
मिथ्या कल्पनाएँ उत्तरोत्तर कितनी असगतियाँ पैदा करती जाती हैं और कर्म- 
सिद्धान्त का ही खून करती हैं ! मेरी उपर्युक्त धारणा के विरुद्ध यह भी दल्लील हो 
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सकती है कि भगवान की जननी त्रिशला ही क्यों न हो और देवानन्दा उनकी 
बातृमाता हो। इस पर मेरा जवाब यह है कि देवानन्दा धातृमाता होती तो उसका 
उस रूप से कथन करना कोई लाघव की बात न थी । छत्रिय के घर पर धातृ- 
माता कोई भी हो सकती है । देवानन्दा का धातृमाता रूप से स्वाभाविक उल्लेख 
न करके उसे मात्र माता रूप से निर्दिश किया है और गर्भापहरण की श्रसत्‌ 
कल्पना तक जाना पडा है सो धातृपक्ष में कुछु भी करना न पड़ता और सहज 
वर्णन आ जाता । 

अब्र हम सुमेसकम्पन की घटना पर विचार करें । उसकी असगति तो स्पष्ट 
है फिर भी इस घटना को पढ़ने वाले के मन में यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि 
आगमो मे गर्भापहरण जैसी घटना ने महावीर की जीवनी मे स्थान पाया है तो 
जन्म-काल में अगुष्ट मात्र से किए गए सुमेर के कम्पन जैसी अदभुत घटना को 
आगमो में ही स्थान क्‍यों नही दिया है ! इतना ही नहीं बल्कि आगमकाल के 
अनेक शताब्दियों के वाद रची गई नियुक्ति व चूर्णि जिसमें कि भगवान का जीवन 
निर्दिष्ट है उसमे भां उस घटना का कोई जिक्र नही है। महावीर के पश्चात्‌ कम 
से कम हजार बारह सौ वर्ष तक में रचे गए. और संग्रह किए गए वाइमय मे जिस 
घटना का कोई जिक्र नही है वह एकाएक सचसे पदिले 'पउम चरिय' में कैसे आ 
गई ९ यह प्रश्न कम कुतूहलवर्धक नहीं है। हम जब इसके घुल्लास के लिए 
आस-पास के साहित्य को देखते है तो हमे किसी हद तक सच्चा जवान भी मिल 
जाता है | 


वाल्मीकि रामायण मे दो प्रसज्ञ है--पहिला प्रसद्ज युद्धकाड में और दूसरा 
उत्तरकाइ में आता है। युद्धकाड में हनुमान के द्वारा समृचा कैलास-शिखर उठा- 
कर रणाज्लण म--जहाँ कि घायल लक्ष्मण पडा था--ले जाकर रखने का वर्णन 
है जब्र कि उत्तर-काड में राबण के द्वारा समूचे हिमालय को हाथ मे तीलने का 
तथा महादेव के द्वारा अज्लुष्ठ मात्र से रावण के हाथ से तौले हुए. उस हिमालय 
को दब्नाने का वर्णन है | इस तरह हरिवश आर्ट प्राचीन पुराणों म कृष्ण के 
द्वारा सात रोज तक गोवर्धन पंत को उठाए रखने का मी वशन है। पौराणिक 
व्यास राम और कृष्ण जेसे अवतारी पुरुषों की कथा सुननेवालो का मनोरब्जन 
उक्त प्रकार की अद्भुत कल्पनाओ्रो के द्वारा कर रहे हो तब उस वातावरण के 
बीच रहनेबाले और महावीर का जीवन सुनानेवाले जैन-प्रन्थकार स्थूल भूमिका 
वाले अपने साधारण भक्तो का मनोरञ्जन पौराणिक व्यास की तरह ही कल्पित 
चमत्कारो से करे तो यह मनुष्य-स्थमाव के अनुकूल ही है । मै समभता हूँ कि 
अपने-अपने पूज्य पुरुषो की महत्तावूचक घटनाओं के वर्णन की होडाडेड़ी में 


हे जैन धर्म और दर्शन 


( स्पर्धा में ) पड़कर सभी महापुरुषों की जीवनी लिखने वालों ने सत्यासत्य का 
विवेक कमोवेश रूप से खो दिया है। इसी दोष के कारण सुमेरकम्पन का प्रसञे 
महावीर की जीवनी में आ गया है । 

तीसरी बात देवसृष्टि की है। अ्रमण-परम्परा में मानवीय चरित्र और पुदुषार्थ 
का ही महत्त्व है | बुद्ध की तरह महावीर का महत्त्य अपने चरित्र-शुद्धि के असा* 
घारण पुरुषार्थ मे है । पर जब शुद्ध आध्यात्मिक घर्म ने समाज का रूप धारण 
किया और उसमे देव-देवियों की मान्यता रखनेवाली जातियाँ दाखिल हुई' तत्र 
उनके देवविषयक वहमों की तुष्टि और पुष्टि के लिए. किसी-न-किसी प्रकार से मान- 
बंय जीवन में देवकृत चमत्कारों का वर्शन अ्निवाय हो गया । यही कारण है कि 
महावस्तु और ललितविस्तर जैसे ग्रन्थों में बुद्ध की गर्भावस्‍था में उनकी स्वृति करने 
देवगण आते है ओर लुम्बिनी-वन में ( जहाँ कि बुद्ध का जन्म हुआ ) देव-देक्याँ 
जाकर पहिले से सत्न तैयारियाँ करती है। ऐसे दैवी चमत्कारो से भरे अन्थों का 
प्रचार जिस स्थान में हो उस स्थान में रहनेवाले महाबीर के श्रनुयायी उनकी 
जीवनी की बिना दैवी चमत्कारों के सुनना पसद करे यह सभव ही नहीं है । मै 
समभता हूँ इसी कारण से मद्दावीर की सारी सहज जीवनी में देवसष्टि की कल्पित 
छाँट आ गई है | 

पुरानी जीवन-सामग्री का उपयोग करने में साम्प्रदायिक और ऐतिहासिक 
दृष्टिकोण में दूसग भी एक महान फर्क है, जिसके कारण साम्प्रदायिक भाव से 
लिखी गई कोई भी जीबनी सावंजनिक प्रतिष्ठा पा नहीं सकती । वह फर्क यह है 
कि महावीर जेसे आध्यात्मिक पुरुष के नाम पर चलने बाला सम्प्रदाय अनेक 
छोटे-बढ़े फिरको में स्थूल और मामूली मतभेदों को तात्विक और बडा वूल देकर 
बैंट गया है। प्रत्येक फिरका अपनी मान्यता को पुरानी और मौलिक साबित करने 
के लिए उसका सबंध किसी मी तरह महावीर से जोडना चाहता है। फल यद्द होता 
है कि अपनी कोई मान्यता यदि किसी भी तरह से महावीर के जीवन से संबद्ध नहीं 
होती तो वह फिरका अपनी मान्यता के विरुद्ध जानेवाले महावीर-जीवन के उस भाग 
के निरूपक ग्रन्थों तक को (चादे वह कितने ही पुराने क्यो न हों ) छोड देता है, 
जब कि दूसरे फिरके भी अपनी-अपनी मान्यता के लिए वेसी ही ग्वीचातानी करते 
हैं। फल यह होता है कि जीवनी की पुरानी सामग्री का उपयोग करने मे भी 
साया जैन-संप्रदाय एकमत नहीं । ऐतिहासिक का प्रश्न वैसा नहीं है | उसे किसी 
फिरके से कोई खास नाता या बेनाता नहीं होता है। वह तटस्थ भाव से सारी 
जीवन-सामग्री का जीवनी लिखने में विवेक-दृष्टि से उपयोग करता है । वह न तो 
किसी फिरके की खुशामद करता है श्रोर न किसी को नाराज करने की कोशिश 
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करता है। चाहे कोई फिरका उसकी बात माने या न माने वह अपनी बात 
विवेक, निष्पक्षता और निर्भयता से कहेगा व लिखेगा । इस बरह ऐतिहासिक का 
प्रयत्न सत्यमुखी और व्यापक बन जाता है । यही कारण है कि नवयुग उसी का 
आदर करता है | 

अब हम संक्षेप में यह देखेंगे कि ऐतिहासिक दृष्टि से मद्ावीर-जीवन लिखने 
की क्या-क्या सामग्री है ? 

सामग्री के मुख्य तीन ख्लोत है। साहित्यिक, भौगोलिक तथा परंपशामत 
शआचार व जीवन । साहित्य में वैटिक, चौद्ध और जैन प्राचीन वाइमय का समा- 
वेश होता है। भौगोलिक में उपलब्ध वे आम, नदी, नगर, पंत आदि प्रदेश 
हैं जिनका संत्रध महावीर के जीवन में प्रसज्ञ-प्रसक्ष पर आता है। परंपरा से 
प्रात वह आचार शरीर जीवन भी जीवनी लिखने में उपयोगी है जिनका एक या 
दूसरे रूप से मह्यवीर के जीवन तथा उपदेश के साथ एव महावीर की पूर्व 
परपश के और समकालीन परपसा के साथ संबन्ध है, चाहे वह उस पुराने रूप 
में भले ही आज न हो और परिवर्तित एवं विकृृत हो गया ही । ऐतिहासिक दृष्टि 
उक्त सामग्री के किसी भी अश की उपेक्षा नहीं कर सकती आर इसके अलावा 
भी कोई अन्य स्रोत मालूम हो जाए तो वह उसका भी स्वागत करेगी। 

ऊपर जिस सामग्री का निर्देश किया है, उसका उपयोग ऐतिहासिक दृष्टि से 
जीवनी लिग्बने में किस-किस तरह किया जा सकता है इस पर भी यहाँ थोड़े में 
प्रकाश डालना जरूरी है। किसी भी महान्‌ पुरुष की जीवनी को जत्र हम पढ़ते 
है तत्र उसके लेखक बहुथा इष्ट पुरुषो की लोगा के मन पर पड़ी हुई महत्ता की 
छाप को कायम रखने और उसे और भी पुष्ट करने के लिए सामान्य जन-समाज 
में प्रचलित ऐसी महत्तायूचक कसोडियो पर अधिकतर भार देते दे और वे महत्ता 
की असली जड को बिल्कुल भुला न दें तो भी उसे गौण तो कर ही देते हैं 
श्र्थात्‌ उस पुरुष की महत्ता की असली चात्री पर उतना भार व नहीं देते 
जितना भार साधारण लोगो की मानी हुई मदता की कसौटियां का वर्णन करने 
पर देते हैं। इसका फल यह होता है कि जहाँ एक तरफ से महत्ता का मापदरड 
बनावटी हो जाता है वहाँ दूसरी तरफ से उस पुरुष की महत्ता की असली चात्री का 
मूल्याकन भी धीरे-घीरे लोगों की दृष्टि मे ओमकल हो जाता है। सभी महान पुरुषों 
की जीबनियों मे यह दोष कमोबेश देखा जाता है । भगवान्‌ महावीर की जीवनी 
को उस दोप से बचाना हो तो हमें साधारण लोगों की रूढ रुचि की पुष्टि का 
विचार बिना किए ही असली वस्तु का विचार करना होगा | 

भगवान्‌ के जीवन के मुख्य दो अंश हैं--एक तो श्रात्मलक्षी --जिसमें 


ज्ड जैन धर्म और दर्शन 


अपनी आत्मशुद्धि के लिए. किए. गए. भगवान्‌ के समग्न पुरुषार्थ का समावेश 
दोता है | दूसरा अश वह है जिसमें भगवान्‌ ने परलक्षी आध्यात्मिक प्रइृत्ति की 
है | जीवनी के पहिले अ्श का पूरा बन तो कहीं भी लिखा नदी मित्रता फ़िर 
भी उसका थोड़ा-सा पर प्रामाणिक और अतिरंजनरहित प्राचीन वणन भाग्यवश 
शआचाराग प्रथम श्रत स्कंध के नवम अध्ययन में अ्रमी तक मुरक्षित है। इससे 
अधिक पुराना और अधिक प्रामाणिक कोई वर्णन अगर किसी ने लिखा होगा 
तो वह आज सुरक्षित नही है । इसलिए प्रत्येक ऐतिहासिक लेखक को भगवान्‌ 
की साधनाकालीन स्थिति का चित्रण करने में मुख्य रूप से वह एक ही अध्ययन 
उपयोगी हो सकता है। मले ही वह लेखक इस श्रध्ययन में वर्शित साधना की पुष्टि 
के लिए अन्य अन्य आगमिक भागा से सहारा ले, पर उसे, भगवान्‌ की सावना 
कैसी थी इसका वर्णन करने के लिए उक्त अ्रध्ययन को ही केद्धस्थान में 
रखना होगा | 


यद्यपि वैदिक परम्परा के किसी भी ग्रन्थ मे मगवान्‌ के नाम तक का निर्देश 
नहीं है फिर भी जब तक हम प्राचीन” शतपथ आदि ब्राह्मण ग्रन्थ और आपतस्तम्ब, 
कात्यायन आदि श्रौत-सूत्र न देखे तत्र तक हम मगबवान्‌ की धार्मिक-प्रद्ृत्ति का न 
ते। ठीक-ठीक मूल्य आँक सकते है ओर न ऐसी प्रवृत्ति का वर्णन करने वाले 
आगमिक भागों की प्राचीनता आर महत्ता को ही समझ सकते है । ेल्‍ 

ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य के जीवन म विविध यशेों का धर्मरूप से केंसा 
स्थान था ओर उनमे से अनेक यज्ञो में गाय, घोड़े, भेड, बकरें आदि पशुओं का 
तथा मनुष्य तक का कैसा धार्मिक बंध होता था एवं अतिथि के लिए भी 
ब्राणियों का वध कैंसा धर्म्य माना जाता था--इस बात की आज हमे कोई 
कल्पना तक नहीं हो सकती है जब कि हजारों वर से देश के एक छोर स दूसरे 
छोर तक पुरानी यज्ञप्रथा ही बद हा गई है और कही-कही व कभी-कभी कोई यह 
करते भी हू तो य यज्ञ त्रिल्कुल ही अहिसक होते है | 

धर्मरूप से अवश्य कर्ंव्य माने जानेवाले पशुवध का विरोध करके उसे 
आम तोर से रोकन का काम उस समय उतना कठिन ते अवश्य था जितना 





१, शतपथ ब्राह्मण का० ३ ; श्र० ७, ८, ६ | का० ४; अ्र० ६। का० ५; 
आ० १, २, ५ । का० ६ ; श्र० २ | का? ११ ; अ० 3, ८। का० १२; 
आर० ७ | का० १३ ; अ० १, २, ५ दृत्यादि | 
कात्यायन औतसूज--अच्युत ग्रन्थमाला भूमिकागत यज्ञो का रन | 


भगवान्‌ महावीर का जीवन प्‌ 


कठिन आज के कत्लखानों में होने वाले पशु वध को बन्द कराना है। भगवान्‌ ने 
अपने पूर्ववर्तों और समकालीन महान्‌ सन्‍्तों की तरह इस कठिन कार्य को करने 
में कोर-कतर उठा रखी न थी | उत्तराष्ययन के यज्ञीय अध्ययन में जो यशीय 
हिसा का आत्यन्तिक विरोध है वह भगवान्‌ की धार्मिक प्रव्त्ति का सूचक है। 
यज्ञीय हिंसा का निषेध करने वाली भगवान्‌ की धामिक प्रवृति का महत्व और 
अगले जमाने पर पड़े हुए. उसके असर को समभने के लिए जीवनी लिखने 
वाले को ऊपर सूचित वैदिक-ग्रन्थों का अध्ययन करना ही होगा । 

धर्म के क्षेत्र मे आहाण आदि तीन वर्णों का आदर तो एक-सा ही था। 
तीनों वर्ण वाले यज्ञ के अधिकारी थे । इसलिए वर्ण की जुदाई होते हुए भी 
इनमें छुआछूत का भाव न था पर बिकट सवाल तो शूद्रों का था। धर्मक्षेत्र में 
प्रवेश की बात' तो दूर रही पर उनका दर्शन तक कैसा अमंगल माना जाता 
था, इसका वर्णन हमे पुराने बआ्राह्मण-प्रन्थों में स्पष्ट मिलता है। शूद्धों को अस्पृश्य 
मानने का भाव वैंठिक परम्पण में इतना गहरा था कि धार्मिक पशुवध का भाव 
इतना गहग न था | यहां कारण है कि बुद्ध-महावीर जैंस सन्तों के प्रयत्न से 
धार्मिक पशुवध ते बन्द हुआ पर उनके हजार प्रयक्ष करने पर भी अस्पृश्यता 
का भाव उसी पुराने युग की तरह आज भी मौजूद है | इतना ही नहीं बल्कि 
ब्राह्मण परम्परा में रूढ हुए उस जातिगत अस्पृश्यता के भाव का खुद महावीर के 
अनुयायियों पर भी ऐसा असर पडा है कि व भगवान्‌ महावीर की महत्ता को तो 
अस्पृश्यता-निवारण के धार्मिक प्रयत्न से आँकत और गाते हैं फिर भी वे खुद ही 
ब्राक्षण-परम्परा कें प्रभाव में आकर शुद्गो की अ्रस्पृश्यता को अपने जीवन व्यवहार 
में स्थान दिए हुए है| ऐसी गहरी जडवाले छुआ-छूत के भाव को दूर करने के 
लिए भगवान्‌ ने निन्दा-स्तुति की परवाह थ्रिना किए प्रवल पुरुषार्थ किया था और 
वह भी धार्मिक-क्षेत्र मे | ब्राह्मण-परम्परा अपने सर्वश्रेष्ठ यज्ञ-धर्म में शूद्रो का 
दर्शन तक सहन करती न थी तब बुद्ध आदि श्रन्य सन्‍्तो की तरह महाबीर 
चाण्डाल जैसे अति शुट्“ों को भी अपने साधुसघ मे वैसा ही स्थान देते ये जेछ 
कि ब्राह्मण आदि अन्य वर्णों को । जैसे गाधोजी ने अस्परश्यता को जडमूत्र से 
उखाड़ फेंकने के लिए शूद्रों को धर्ममन्दिर भे स्थान दिलाने का प्रयत्ञ किया 
हे वैसे ही मद्गावीर ने अस्पृश्यता को उखाड फेंकने के लिए, शूद्रो को मूर्धन्यरूप 
अपने साधुसघ में स्थान दिया था | महावीर के बाद ऐसे किसी जैन आचार्य या 
गहस्थ का इतिहास नही मित्रता कि जिसमे उसके द्वारा अति शुद्वो को साधु-संघ 


९ शतपथ ब्राह्मण का० ३, अ्र० १ ब्रा० १। 





डे जैत धर्म और दशन 


में स्थान दिए जाने के सबूत ह्ों। दूसरी तरफ से सारा जैन समाज अस्पृश्यवा के 
ब्षारे में ब्राह्मण-परम्परा के प्रभाव से मुक्त नहीं है। ऐसी स्थिति में उत्तराध्ययन 
जैसे प्राचीन ग्रन्थ में एक चाडाल को जैन दीक्षा दिए. जाने की जो घटना वर्णित 
है। झोर अगले जैन तक-प्रन्थों' में जातिवाद का जो प्रबन्ल खयडन है उसका 
क्या अथ है ! ऐसा प्रश्न हुए. बिना नहीं रहता । इस प्रश्न का इसके सिवाय 
बुसरा कोई खुलासा ही नहीं है कि भगवान्‌ महावीर ने जातिवाद? का जो प्रबल 
विरोध किया था वह किसी न किसी रूप में पुराने आगमो में सुरक्षित रह गया 
है । भगवान्‌ के द्वारा किए गए इस जातिवाद के विरोध के तथा उस विरोध के 
सूचक आगमिक मागों के महत्व का मूल्याकन ठीक-ठीक करना हो तो भगवान्‌ 
की जीवनी लिखने वाले को जातिवाद के समथक प्राचीन ब्राह्मण-अंथों को देखना 
ही होगा | 

महावीर ने भ्रिल्कुल नई धर्म-परम्परा को चलाया नहीं है किन्तु ठन्होने 
पूबंव्ती पाश्वेनाथ को धमं-परम्परा को ही पुनरुष्जीवित किया है। वह पाश्व- 
नाथ की परम्परा कैसी थी, उसका क्‍या नाम था इसमे महाबीर ने क्‍या सुधार 
या परिवर्तन किया, पुरानी परम्परावालों के साथ सधर्ष होने के बाद उनके साथ 
महावीर के सुधार का कैसे समन्वय हुआ, महावीर का निज व्यक्तित्व मुख्यतया 
किस बात पर अवलम्बित था, महावीर के प्रतिस्पर्धों मुख्य कौन कौन थे, उनके 
साथ महावीर का मतभेद किस-किस बात में था, महाबीर आचार के किस अंश 
पर अधिक भार देते थे, कौन-कौन राजे-महाराजे आदि महावीर को मानते थे, 
महावीर किस कुल में हुए इत्यादि प्रश्नो का जवाब किसी न किसी रूप में मिन्‍न- 
भिन्‍न जैन-आगम-भागों मे सुरक्षित है । परन्तु वह जवाब ऐतिहासिक जीवनी 
का आधार तभी बन सकता है जब कि उसकी सच्चाई श्लौर प्राचीनता बाहरी 
सबूतों से भी साब्रित हो । इस बारे में बौद्ध-पिव्क के पुराने अ्रश सीधे तौर से 
बहुत मदद करते हैं क्योकि जैसा जैनागमो में पाश्वेनाथ के चातुर्याम घने का 
बर्णन दे" ठीक वैसा ही चातुर्याम निम्नंथ धर्म का निर्देश बौद्ध पिटका में भी है | 
इस बौद्ध उल्लेख से मदहादीर के पञ्चयाम धर्म के सुधार की जैन शास्त्र में 





१, अध्ययन १२ | 

२. सन्मतिटीका प्ृ० ६६७ । न्यायकुमुदचन्द्र प० ७६७; इत्यादि | 
३ उत्तराध्ययन श्र० २५४ गाथा ३३ | 

४, उत्तराध्ययन अ० २३ | भगवती श० २. उ० ४ हत्यादि। 
4... दीघनिकाय-सामञ्जफलसुत्त | 


भगवान्‌ महावीर का जीवन ह 


बर्णित घटना की ऐतिहासिकता साबित हो जाती है। महाबीर खुद नग्न-अचेल थे 
फिर भी परिमित व जी वस्त्र रखनेवाले साधुओं को अपने संघ में स्थान देते 
थे ऐसा जो वर्णन आचाराग-उत्तराध्ययन में है उसकी ऐतिदहासिकता भी बौद्ध 
अन्थों से साबित हो जाती है क्‍योंकि बौद्ध अन्थों में अचेल और एकसाटकघर ' 
श्रमणों का जो वर्णन है बह महावीर के श्रचेल और सचेल साधुओं को लागू 
होता है। जैन आगमों मे महावीर का कुल शात कहा गया है, बौद्ध पिटकों में भी 
उनका वही कुत्ष* निर्दिष्ट है। महावीर के नाम के साथ निग्न॑ंन्थ विशेषण बौद्ध 
अन्थों मे आता है जो जैन वर्णन की सचाई को साबित करता है। भ्रेणिक- 
कोणिकादि राजे महावीर को मानते थे या उनका आदर करते थे ऐसा जैनागम 
में जो वन है वह बौद्ध पिटको के बणन से भी खरा उतरता है। महावीर के 
व्यक्तित्व का सूचक दीघतपस्याका वणन जैनागमों से है उसकी ऐतिहासिकता भी 
बौद्ध ग्रन्थों से साबित होती है। क्योंकि भगवान्‌ महावीर के शिष्यों का दीघ॑तपस्बी 
रूप से निर्देश उनमे आता हे? । जैनागमा में महावीर के विहारक्तेत्र का जो आभास 
मिल्नता है वह बोद्ध पिटकों के साथ मिलान करने से खरा ही उतरता है। 
जैनागमो मे महावीर के बड़े प्रतिस्पर्धी गौशालक का जो वर्णन है वह भी बौद्ध 
पिठको के सवाद से सच्चा ही साबित होता है । इस तरह महावीर की जीवनी के 
महत्व के अ्शों की ऐतिहासिक बतलाने के लिए लेखक को बौद्ध पिटकों का 
सहारा लेना ही होगा । 

बुद्ध और महावीर समकालीन और समान क्षेत्रविहीरी तो थे ही पर 
ऐतिहासिको के सामने एक सवाल यह पडा है कि दोनों मे पहिले किसका निर्वाण 
हुआ ! प्रोफेसर याकोत्री ने बौद्ध और जैन ग्रन्थों को ऐतिहासिक दृष्टि से तुल्नना 
करके अन्तिम निष्कर्ष निकाला है कि महावीर का निर्वाण बुद्ध-निर्वाण के पीछे 
ही अम्रुक समय के बाद ही हुआ हे ; याकोत्री ने अपनो गद्दरी छानबीन से यह 
स्पष्ट कर दिया दे कि वज्जि-लिच्छिवियों का कोणिक के साथ जो युद्ध हुआ था 
वह बुद्ध-निर्वाश के बाद और महावीर के जीवनकाल में ही हुआ | वज्जि- 


निज ल+ कजन ड> निजता 


९. शअ्रगुत्तर भास. १. १५१ | भाग, २, १६८। सुमजलाविलासिनी पृ० १४४ 

२. दीघनिकाय-सामम्नफलसुत्त इत्यादि इत्यादि। 

३. जैसी तपस्या स्वयं उन्होंने की वैसी ही तपस्या का उपदेश उन्होंने अपने 
शिष्यो को दिया था। अतएव उनके शिष्यों को बौद्ध ग्रन्थ मे जो दीघ॑- 
तपस्वी विशेषण दिया गया है उससे भगवान्‌ भी दीघेतपस्वी थे ऐसा सूचित 


होता है। देखो मज्किमनिकाय-उपालिसुत्त ६६ | 
४. भारतीय विद्या” सिंघी स्मारक अड्डु प्रृ० १७७ । 


डप जैन धर्म और दर्शन 


लिच्छिवी-गण का वर्णन तो बौद्ध और जैन दोनों ग्रन्थों में श्राता है पर इनके 
युद्ध का वर्णन बौडग्रन्थों में नही आ्राता है जब कि जैनग्रन्थों में आता है। 
याकोबी का यह ऐतिहासिक निष्कर्ष महावीर की जीवनी लिखने में जैसा तैसा 
उपयोगी नहीं है। इससे ऐतिहासिक लेखक का ध्यान इस तत्व की ओर भी 
अपने आप जाता है कि भगवान्‌ की जीवनी लिखने में आगमवर्णित छोटो बढ़ीं 
सब घटनाओं की बडी सावधानी से जाँच करके उनका उपयोग करना चाहिए । 
महावीर की जीवनी का निरूपण करने वाले कल्पसूत्र आदि अनेक दूसरे भी 
ग्रन्थ हैं जिन्हे श्रद्धालु लोग अद्वरश, सच्चा मान कर सुनते आए है पर इनकी 
भी ऐतिहासिक दृष्टि से छानबीन करने पर मालूम हो जाता है कि उनमे कई बातें 
पीछे से औरो की देखादेखी लोकरुचि की पुष्टि के लिए, जोडी गई है। बौद्ध 
महायान परम्परा के महावम्तु, ललितविस्तर जैसे अ्रन्थी के साथ कल्मसूत्र की 
तुलना बिना किए ऐतिहासिक लेखक अपना काम ठीक तौर से नहीं कर 
सकता । वह जब ऐसी तुलना करता है तब उसे मालूम पड जाता हैं कि भगवान्‌ 
की जीवनी में आनेवाले चौदह म्वप्नो का विस्तृत वन तथा जन्मकाल में और 
कुमारावम्था में अनेक देवो के गमनागमन का बणुन क्यो ओर कैसे काल्‍्यनिक 
तथा पौराणिक है | 
भगवान पा्नाथ का जन्मस्थान तो वाराणसी था, पर उनका भ्रमगा और 
उपदेश-स्षेत्र दूर-दूर तक विस्तीर्ण था। इसी क्षेत्र मे वेशाली नामक मुप्रसिद्ध 
शहर भी आता है जहाँ भगवान महावीर जन्मे । जन्म से निर्वाणु तक मे भगवान्‌ 
की पादवर्या से अनेक छोटे-बड़े शहर, कस्बे, गाँव, नढी, नाले, पवत, उपबन 
आदि पवित्र हुए, जिनमें से अनेको के नाम व वर्णन आगमिक साहित्य मे 
सुरक्षित है। अगर ऐतिहासिक जीवनी लिखनी हो तो हमारे लिए. यह जरूरी हो 
जाता है कि हम उन सभी स्थानों का आँग्ो से निरीक्षण करे । महावीर के बाद 
ऐसे कोई असाधारण और मौलिक परिवतन नहीं हुए हे जिनसे उन सब स्थानों 
का नामानिशान मिट गया हो। ढाई हजार वर्षो के परिवतनों के बाबजद भी 
अनेक शहर, गाँव, नदां, नाले, प्त थ्रादि आज तक उन्हीं नामों से जा थोड़े 
बहुत अपश्रष्ट नामो से पुकार जाते है | जब्र हम मद्गावीर की जीवनचर्या में आने 
वाले उन स्थानों का प्रत्यक्ष निरीक्षण करेंगे तब हम आगमिक बणुनों की सच्चाई 
के तारतम्प की मी एक चहुमल्य कसोटी मिल जाएगी, जिससे हम न केवश्च ऐति- 
हासिक जीवन को ही ताइश चित्रित कर सकेंगे बल्कि अनेक उललभी गुत्थियों को 
भी मुल्लका सकेंगे । इसलिए मेरी राय में ऐतिहासिक लेखक के द्विए कम से कम 
भौगोलिक भाग का प्रत्यक्ष्य परिचय घृम-घूम कर करना जरूरी है | 


डे भगवान्‌ महावीर का जीवन रहे 


ऐतिहासिक जीवनी लिखने का तीसरा महत्वपूर्ण साधन परम्परागत आचार- 
विचार है। भारत की जनता पर खास कर बैनधर्म के प्रचारवाले मागों की 
जनता पर महावीर के जीवन का सूक्ष्म-सूक्ष्मतर प्रभाव देखा जा सकता है; पर 
उसकी अमिट और स्पष्ट छाप तो जैन-परम्परा के अ्रनुयायी णहस्थ और त्यागी के 
आनचार-विचारो में देखी जा सकती है। समय के हेर-फेर से, बाहरी प्रभावों से 
और श्रधिकार-भेद से आज के जैन-समाज का आचार-विचार कितना ही क्यों न 
बदला हो; पर यह अपने उपास्य देव महावीर के आचार-बिचार के वास्तविक 
रूप की आज भी काँकी करा सकता है। अलबता इसमे छानचीन करने की 
शक्ति आवश्यक है। इस तरह हम ऊपर सूचित किए हुए, तीनों साधनो का गहराई 
के साथ अध्ययन करके महावीर की ऐतिहासिक जीवनी तैयार कर सकते हैं, जो 
समय की माँग दे । 
इ८ १६५४७ | 


निग्र न्थ-सम्प्रदाय 


सि ए हर 
श्रमणु निम्रन्थ धर्म का परिचय 


ब्राह्मण या वैदिक धर्मानयायी सप्रदाय का विरोधी सप्रदाव भ्रमण सप्रदाय 
कहलाता है, जो भारत में सम्भवतः वैदिक सप्रदाय का प्रवेश होनेके पहले ही किसी 
न किसी रूप में और किसी न किसी प्रदेश में अवश्य मौजूद था। भ्रमण सम्प्र- 
दाय की शाखाएँ और प्रतिशाखाएँ अनेक थी, जिनमें साख्य, जैन, बौद्ध, 
आजीवक आदि नाम सुविदित हैं। पुरानी अनेक श्रमण सप्रदाय की शाखाएँ एव 
प्रतिशाखाएँ जो पहले ते वैदिक सप्रदाय की विरोधिनी रही पर वे एक या दूसरे 
कारण से धीरे धीरे बिल्कुल वेदिक-सप्रदाय में घुलमिल गयी है। उदाहरण के 
तोर पर हम वैष्णव और शैब-सप्रदाय का सूचन कर सकते है। पुराने वेष्णव 
और शेव आगम केवल वैदिकसप्रदाय से भिन्‍न ही न थे पर उसका विरोध भी 
करते थे। और इस कारण से वैदिक सप्रदाय के समर्थक आचार्य भी पुराने वैष्णय 
और शैव आगमों को वदविरोधी मानकर उन्हे वेदब्राह्य मानते थे। पर आज 
हम देख सकते है कि वे ही वैष्णब और शेव सप्रदाय तथा उनकी श्रनेक शाखाएँ 
बिलकुल वैदिक सम्प्रदाय मे सम्मिलित हो गई है। यही स्थिति साख्य सप्रदाय की 
है जो पहले अवेदिक माना जाता था, पर आज वैदिक माना जाता है। ऐसा 
होते हुए भी कुछ अ्रमण सप्रदाय अमी ऐसे है जा खुट अपने को अ्र-वैदिक ही 
मानते-मनवात हैं और वेंदिक विद्वान भी उन सम्प्रदायों को अवेटिक ही मानते 
आए है। ऐसा क्यो हुआ १ यह प्रश्न बढ़े महत्त्व का है। पर इसकी विशेष 
चर्चा का यह स्थान नही है। यहाँ तो इतना ही प्रस्तुत है कि पहले से अभी तक 
बिल्कुल अवेदिक रहने और कहलाने वाले सप्रदाय अभी जीबित हैं। इन सम्प- 
दायों में जैन और बौद्ध मुख्य हैं। यद्यपि इस जगह आजीवक संप्रदाय का भी नाम 
दिया जा सकता है, पर उसका साहित्य और इतिहास स्वतन्त्र रूप से उपलब्ध न 


निम्नेन्ध सम्प्रदाय हे 


होने के कारण तथा सातवीं सटी से इधर उसका प्रवाइ अ्रन्य नामों और स्वरूप में 
यदल जाने के कारण हम यहाँ उसका निर्देश नहीं करते हैं। 

जैन और बौद्ध संप्रदाय अनेक परिवर्तनशील परिस्थितियों मे से गुजरते हुए 
भी वैसे ही जीवित है जैसे वैदिकसंप्रदाय तथा जरथोस्तु, यहूदी, क्रिश्चियन आदि 
घरममत जीवित हैं | जैन-मत का पूरा इतिहास तो अनेक पुस्तकों में ही लिखा जा 
सकता है। इस जगह हमरि उद्देश्य जैन-सप्रदाय के प्राचीन स्वरूप पर थोड़ा सा 
ऐतिहासिक प्रकाश डालना मात्र है। प्राचीन से हमारा अभिप्राय स्थूलरूप में म० 
पाश्वनाथ ( ६० स० पूर्व ८०० ) के समय से लेकर करीब-करीब अशोक के 
समय तक का है | 

प्राचीन शब्द से ऊपर सूचित करीब पाच सौ वष् दरम्यान भी निग्नन्थ पर- 
म्परा के इतिहास में समावेश पाने वाली सब बातो पर विचार करना इस लेख का 
उद्देश्य नही है क्योंकि यह काम भी इस छोटे से लेख के द्वारा पूरा नही हो सकता | 
यहाँ हम जैन-सप्रदाय से सबन्ध रखनेवाली इनी-गिनी उन्हीं बातों पर विचार 
करेंगे जो बौद्ध पिय्कों मे एक या दूसरे रूप में मिलती है, और जिनका समर्थन 
किसी न किसी रूप मे प्राचीन निम्नेन्थ आगमों से भी होता है । 

भ्रमण सप्रदाय की सामान्य और सक्तिप्त पहचान यह है कि वह न तो अपौरू- 
घेय-अनादिरूप से या ईश्वर रचितरूप से वेदों का प्रामाण्य ही मानता है और न 
ब्राक्षणवर्ग का जातीय या पुरोहित के नाते गुरुपद स्वीकार करता है, जैसा कि वेंदिक- 
सप्रदाय बेदों और ब्राह्मण पुरोहितो के बारे मे मानता व स्वीकार करता है | सभी 
श्रमणु-सप्रदाय अपने-अपने सम्प्रदाय के पुरस्कर्तारूप से किसी न किसी योग्यतम 
पुरुष को मानकर उसके वचनो को ही अन्तिम प्रमाण मानते है और जाति की 
अपेक्षा गुण की प्रतिष्ठा करते हुए. सन्‍्यासी या गहत्यागी वर्ग का ही गुरुपद 
स्वीकार करते हैं | 

प्राचीनकाल से अ्रमणु-सम्प्रदायकी सभी शाखा-प्रतिशाखाओ में शुरु या त्यागी 
वर्ग के लिए निम्नलिखित शब्द साधारण रूप से प्रयुक्त होते थे। श्रमण, मिहु, 
अनगार, यति, साधु, तपस्वी, परित्राजक, अहंत्‌, जिन, तीथंकर आदि । बौद्ध और 
आजीवक आदि सप्रदायो की तरद्द जेन-सप्रदाय भी अपने गुरुव्ग के लिए, उपयुक्त 
शब्दों का प्रयोग पहले से ही करता आया है तथापि एक शब्द ऐसा है कि जिसका 
प्रयोग जैन सप्रदाय ही अपने सारे इतिहास में पहले से आज तक अपने गुरुवग के 
लिए करता आया है | यह शब्द है ““निग्रंस्थ”' ( निग्गस्थ )' | जैन आगमों के 





१, आचाणय १. ३. १, १०८। 


घर जैन धमं और दरशंन 


अनुसार निग्गन्थ और बौद्धपिटकों के अनुसार निग्गंठ | जहाँ तक हम जानते हैं, 
ऐतिहासिक साधनों के आधार पर कह सकते है, कि जेन-परंपरा को छोड़कर और 
किसी परपरा में गुरुषर्ग के लिए. निम्नन्थ शब्द सुप्रचलित और रूढ हुआ नहीं 
मिलता । इसी कारण से जेन शास्त्र “निग्गथ पावयण” श्र्थात्‌ “निर्मन्थ प्रवचन! 
कहा गया है! । किसी अन्य-संप्रदाय का शास्त्र निम्नन्ध प्रवचन नहीं कहा जाता । 


के 


रुब पर मान्यताएँ और एतिहासिक दृष्टि 

प्रत्येक जाति और सम्प्रदाय वाले भिन्न-भिन्न प्रश्नो और विषयो के सम्बन्ध में 
अमुक अमुक मान्यताएँ रखते हुए देखे जाते है। वे मान्यताएँ उनके दिलो में 
इतनी गहरी जड जमाए, हुए. होती हैँ कि उन्हे अपनी बेसी मान्यताओं के बारे मे 
कोई सन्देद्द तक नही होता । श्रगर कोई सन्देह प्रकट करे तो उन्हें जान जाने से 
भी श्रधिक चोट आती है। सचमुच उन मान्यताओं में अनेक मान्यताएँ ब्रिज्ञकुल 
सही होती है, भले बेसी मान्यताओं के धारण करनेवाले लोग उनका समर्थन कर 
भी न सके और समर्थन के साधन मौजूद होते हुए भी उनका उपयोग करना न 
जाने । ऐसी मान्यताओं का हम अक्षग्श मानकर अपने तई सतोष धारण कर 
सकते है, तथा उनके द्वारा हम अपना जीवनविकास भी शायद कर सकते हैं । 
उदादरणाय्थ जैन लोग ज्ञातपुत्र महावीर के बारे में और बौद्ध लोग तथागत बुद्ध के 
बारे में अपने-अपने परपरागत सस्कारे के तथा मान्यताओं के आधार पर त्रितकुल 
ऐतिहासिक तश्येकी जाँच बिना किए. भी उनकी भक्ति-ठपासना तथा उनकी जीवन- 
उल्काति के अ्रनुत्रण के द्वारा अपना आ्राध्यात्मिक विकास साध सकते है। फिर 
भी ज्र दूसरों के सामने अ्रपनी मान्यताआ के रखने का तथा अपने विचारों को 
सही सात्रित करने का प्रश्न उपस्थित होता है तब्र मात्र इतना कहने से काम नहीं 
चलता कि "आप मेरे कथन को मान लीजिए, मुकूपर भरोसा रखिए!। हमें 
दूसरा के सम्मुग्त अपनी बाते या मान्यताएं ग्रतीतिकर रूप से या विश्वस्त रूप से 
रखना हो ते। इसका सीवा-सादा और सर्वमान्य तरीका यही है कि हम ऐतिहासिक 
दृष्टि के द्वारा उनके सम्मुख अपनी बातो का तश्य साबित करें| कोई भी मिन्न 
अभिप्राप स्लनेबाला एंतिहासिक व्यक्ति तथ्य का कायल हो दी जाता है | यही 
न्याय खुद हमारे अपने विषय मे भी लागू होता है। दूसरों के बारे में हमारा कैसा 
भी पूवग्रद क्‍यों न हो पर जब हम ऐतिहासिक दृष्टि से अपने पूर्वग्रह की जाँच 
करेंगे तो हम सत्य-पथ पर सरलता से आ सकेंगे | अनजान, श्रम और वहम जो 
मिन्न-मिन्न जातियो और सम्प्रदायो में लम्बी चौडी खाई पैदा करते हैं अर्थात्‌ उनके 


२३, भगवती ६. ६ रे८र३े 





निग्रन्थ-सम्प दाय भ्ढ़ 


दिल्लों को एक दूसरे से दूर रखते हैं उनका सरलता से नाश करके दिलों की खाई 
पादने का एक मात्र साधन ऐतिहासिक दृष्टि का उपयोग है | इस कारण से यहाँ 
हम निम्नस्थ संप्रदाय से संबंध रखने वाली कुछ बातों की ऐतिहासिक दृष्टि से जाच 
करके उनका ऐतिहासिक मूल्य प्रकट करना चाहते हैं । 

जिन इने-गिने मुद्दों और प्रश्नों के बारे मे जेन-सम्प्रदाय को पहले कभी संदेह 
नथा उन प्रश्नोंके बारे मे विदेशी विद्वानों की रायने केवल औरे के दिल में ही नहीं 
बल्कि परपरागत जेन सस्कारवालं के दिल्ल मे भी थोडा बहुत सदेद पैदा कर दिया 
था| यहाँ हमे यह विचार करना चाहिए कि आखिर में ऐसा होता क्‍यों हे ? 
विदेशी विद्वान्‌ एक अत पर थे तो हम दूसरे अत पर थे । बिदेशी विद्वानों की 
सशोधक ब्ृति और सत्य दृष्टि ने नवयुग पर इतना प्रमाव जमा दिया था कि कोई 
उनकी राय के खिलाफ बलपूर्वक ्रोर दलील के साथ अपना मत प्रतिपादित नहीं 
कर सकता था । हमारे पास अपनी मान्यता के पोषक अकास्य ऐतिहासिक साधन 
होते हुए भी हम न साधनो का अपने पक्त में यथार्थ रूप से पूरा उपयोग करना 
जानते न थे । इसलिए हमारे सामने शुरू में दो ही राग्त थे । या तो दम बिदेशी 
विद्वानों की राय को त्रिना दल्लील किए भूट कह कर अमान्य करें, या अपने पक्ष 
की दलील के अभाव से एतिहासिकों की पेशानिंक दृष्टि के प्रभाव मे आकर हम 
अपनी सत्य बात को भी नासमभी से छोड़कर विदेशी विद्वानों की स्वोजों को मान 
लें | हमारे पास परम्पण के सस्कारों के अलावा अपनी-अपनी मान्यता के समर्थक 
अनेक ऐतिहासिक प्रमाण मौजूद थ। हम केवल उनका उपयोग करना नहीं जानते 
थे। जब कि विदेशी विद्वान ऐतिहासिक साधनों का उपयोग करना तो जानते 
ये पर शुरू-शुरू मे उनके पास ऐतिहासिक साधन पूरे न थे। इसलिए अधूरे 
साधनों से वे किसी बात पर एक निणंय प्रकट करते थ तो हम साधनों के होते 
हुए भी उनका उपयोग गिना क्ए ही बिलकुल उस बात पर विरोधी निशय 
रखते थे । इस तरह एक ही बात पर या एक ही मुद्दे पर दो परस्पर विगेधी 
निर्णयो के सामने आने से नवयुग का व्यक्ति श्ने आप सदेहशील हो जाए तो 
इसमें कोई आश्वय की बात नहीं है। हम उपयुक्त विचार को एक आध उदाहरण 
से समभाने की चेष्ट करते हैं । 


एतिहासिक दृष्टि का मूल्याक्ृन 


जेन-परम्परा, बौद्ध परम्परा से पुरानी है और उसके श्रतिम पुरस्कर्ता मद्दाबीर 
बुद्ध से मिन्न व्यक्ति हैं इस विषय में किसी भी जैन व्यक्ति को कभी सदेह न था| 
ऐसी सत्य और असंदिग्ध वस्तु के खिलाफ भी विदेशी विद्वानों की रायें प्रकट होने 


पड जैन धर्म और दशशन 


लगीं । शुरू में प्रो० लासेन ने* लिखा कि 'बुद्ध और महावीर एक ही व्यक्ति हैं 
क्योंकि जैन और बुद्ध-परम्परा की मान्यताओं में अनेकविध समानता है ।' थोड़े वर्षो 
के बाद अधिक साधनों की उपलब्धि तथा अध्ययन के बल पर प्रो० वेचर आदि 
विद्वानों ने यह मत प्रकट किया कि “जैनधर्म बौद्धघर्म की एक शाखा है। वह 
उससे स्वतत्र नहीं है ।” आगे जाकर विशेष साधनों की उपलब्धि और विशेष 
परीक्षा के बल पर प्रो० याकोत्री ने” उपयुक्त दोनों मतों का निराकरण करके यह 
स्थापित किया कि 'जैन और बौछ सम्प्रदाय दोना स्वतन्त्र हैं इतना ही नही बल्कि 
जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्प्रदाय से पुगना भी है और ज्ञातपुत्र महाबीर तो उस 
सम्प्रदाय के अ्तिम पुरस्कर्ता मात्र है।' करीब सवा सी बष जितने परिमित काल 
में एक ही मुद्दे पर ऐतिहासिको की राय बदलती रही पर इस बीच में किसी 
जैन ने अपनी यथार्थ बात को भी उस ऐतिहासिक ढंग से दुनिया के समक्ष न 
रखा जिस दग से प्रो० याकोबी ने अत में रखा । थाकोन्री के निकट अधिकतर 
साधन वे ही थे जो प्रत्येक जैन विद्वान के पास अनायास ही उपलब्ध रहते हैं। 
याकोत्री ने केवल यही किया कि जैन ग्रन्थों में आने वाली हकीकतों का बीद्ध 
आदि वाइमय में वर्शित हकीकतों के साथ मिलान करके ऐतिहासिक दृष्टि 
से परीक्षा की और अत मे जैनसम्पदाय की मान्यता की सचाई पर मुहर लगा 
दी। जो बात हम जेन लोग मानते थे उसमे याकोबी ने कोई ब्ृद्धि नहीं को 
फिर भी जैन सम्प्रदाय की वौद्ध सम्प्रदाय से प्राचीनता और भगवान्‌ मद्यावीर का 
तथागत बुद्ध की अ्रपेत्षा म्वतन्त्र व्यक्तित्व इन दो मुद्दों पर हमारे साम्प्रदायिक 
जैन विद्वानो के अभिप्राय का वह सावजनिक मूल्य नहीं है जो याकोत्री के अ्रभि- 
प्राय का है। पाठक इस अतर का रहस्थ स्वयमेब समझ सकते है कि याकोत्री 
उपलब्ध ऐतिहासिक साधनो के बलाबल की परीक्षा करके कहते है जब कि साम्प- 
दायिक जैन विद्वान्‌ केवल साम्प्रदाय्रिक मान्यता को किसी भी प्रकार की परीक्षा 
बिना किए ही प्रकट करने है। इससे स्पष्ट हो जाता दे कि सावजनिक मानस 
परीक्षित सत्य को जितना मानता है उतना अपरीक्षित सत्य को नही मानता । 
इसलिए हम इस लेख में निम्नन्थ सम्प्रदाय से सबन्ध रखने वाली कुछ बातों पर 
ऐतिहासिक परीक्षा के द्वारा प्रकाश दालना चाहते हैं, जिससे पाठक यह जान 
सकेंगे कि निग्नेन्थ सम्प्रदाय के बारे में जो. मन्तव्य जैन सम्प्रदाय में प्रचलित हैं 
वे कहाँ तक सत्य हैं और उन्हें कितना ऐतिहासिक आधार है | 
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निग्रन्थ-सम्प्रदाय भूत 


अ्रागमिक साहित्य का ऐतिहासिक स्थान 


निग्रन्थ सम्प्रदाय के आचार और तत्वज्ञान से संबनन्‍्ध रखने वाले जिन मुद्दों 
पर हम ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करना चाहते हैं वे मुद्दे जेन आगमिक साहित्य 
मे ज्यों के त्यों मि्न जाते हैं तो फिर उसी आगमिक साहित्य के आधार पर उन्हें 
यथार्थ मानकर क्‍यों सतोष धारण न किया जाए? यह प्रश्न किसी भी श्रद्धालु 
जैन के दिल्ल मे पैदा हो सकता है| इसलिये यहाँ यह भी बतलाना जरूरी हो जाता 
है कि हम जैन आगमिक साहित्य में कही हुईं बातो की जाँच-पडताल् क्‍यों करते 
हैं ? इमारे सम्मुख मुख्यतया दो वर्ग मौजूठ हैं---एक तो ऐसा है जो मात्र प्राचीन 
आगमो को ही नहीं पर उनकी टीका-अनुटोका आदि बाद के साहित्य को भी 
अक्षरशः सर्वशप्रणीत या तत्सदश मानकर ही अपनी राय को बनाता है! दूसरा 
वर्ग वह है जो या तो आगमों को और बाद की व्याख्याओं को श्रशतः मानता है 
या ब्रिलकुल नदी मानता है। ऐसी दशा मे आगमिक साहित्य के आधार पर 
निर्विवाद रूप से सत्र के सम्मु्न कोई बात रखनी हो तो यह जरूरी दह्ो जाता है 
कि प्राचीन आगमोा और उनकी व्याख्याओं में कही हुई बातों की यथार्थता बाहरी 
साधनों से जाँची जाए। अ्रगर ब्राहरी साधन आगम-वर्णित वस्तुओं का समर्थन 
करता है तो मानना पड़ेगा कि आगमभाग अवश्य प्रमाणभूत है। बाहरी 
साधनों से पूरा समर्थन पानेबाले आगमभागों को फिर हम एक या दूसरे कारण 
से कृत्रिम कहकर फेंक नहीं दे सकते। इस तरह ऐतिहासिक परीक्षा जहाँ एक 
ओर आगमिक साहित्य को श्रर्वांचीन या कृत्रिम कहकर बिलकुल्न नही मानने 
वाले को उसका सापेक्ष प्रामाण्य मानने के लिए बाधित करती हे वहाँ दूसरी 
ओर वह परीक्षा आगम साहित्य को बिलकुल सवश्प्रणीत मान कर ज्यों का 
त्यों मानने वाले को उसका प्रामाण्य विवेकपूवक मानने की भी शिक्षा देती 
है | अ्रत् हम देखेंगे कि ऐसा बाहरी साधन कौन है जो निग्रन्थ सम्प्रदाय के 
आगम कथित प्राचीन स्वरूप का सीधा प्रबल्ल समर्थन करता हो। 


जैनागम और बोद्धागम का सबन्ध 


यद्यपि प्राचीन बौद्धपिटक ओर प्राचीन वेदिक-पौराशिक साहित्य ये दोनों 
प्रस्तुत परीक्षा में सहायकारी है, तो भी आगम कथित निग्नन्थ सम्प्रदाय के साथ 
जितना और जैसा सीधा सबन्ध बौद्ध पिटकों का है उतना और वैसा संबंध मैदिक 
या पौराणिक साहित्य का नहीं है। इसके निम्नलिखित कारण हैं-- 

एक तो--जैन संप्रदाय और बौद्ध सम्प्दाय--दोनों ही भ्रमण संप्रदाय हैं। 
झतएब इनका सबंध आआतृभाव नैसा है। 


६ जैन धम और दशन 


दूसश--बौद्ध संप्रदाय के स्थापक मौतम बुद्ध तथा निर्रन्थ सप्रदाय के अन्तिम- 
पुरस्कर्ता शातपुञ्न॒महावीर दोनों समकालीन ये। वे केवल समकालीन ही नहीं 
बल्कि समान या एक दी ज्षेत्र में जीवन-यापन करनेवाले रहे । दोनों की प्रवृत्ति का 
धाम एक प्रदेश ही नहीं बल्कि एक ही शहर, एक ही मुहल्ला, और एक ही 
कुटम्ब भी रद्द । दोनों के अनुयायी भी आपस में मिलते और अपने-अपने पूज्य 
पुरुष के उपदेशो तथा आचारा पर मित्रमाव से या प्रतिस्पद्धिमाव से चर्चा भी करते 
थे | इतना ही नहीं बल्कि अनेक अनुयायी ऐसे भी हुए जो दोनी महापुरुषों को 
समान भाव से मानते थे | कुछ ऐसे भी अनुयायी थे जो पहले किसी एक के श्रनु- 
यायी रहे पर बाद मे दूसरे के अनुयायी हुए, मानों महावीर और बुद्ध के अनुयायी 
ऐसे पडौसी या ऐसे कुठुम्बी थे जिनका सामाजिक सब्नन्ध बहुत निकट का था | 
कहना तो ऐसा चाहिए कि मानो एक ही कुट्म्ब के अनेक सदस्य भिन्‍न-भिन्‍न 
मान्यताएँ रखते थे जैसे आज भी देखे जाते हैं | 

तीसरा - निम्न न्थ सप्रदाय की अनेक वार्ता का बुद्ध ने तथा उनके समकालीन 
शिष्यों ने श्राखो देखा-सा वन किया है, भले ही वह खण्डनर्दष्टि से किया हो 
या प्रासंगिक रूप से ।* 

बौद्ध-पिटकों के जिस-जिस भाग से निम्न न्थ संप्रदाय से सबन्ध रखनेवाली मतों 
का निर्देश हे वह सत्र माग खुद बुद्ध का साज्षात्‌ शब्द है ऐसा माना नहीं जा 
सकता, फिर मी ऐसे मागों में अमुक अश ऐसा अवश्य है जो बुद्ध के या उनके 
समकालीन शिष्यों के था तो शब्द हूँ य्राउनके निजो सावो के सम्रहमान्न है| आगे 
बौद्ध मिक्ुओ ने जो निम्न न्थ सप्रदाय के भिन्न भिन्न आचारों या मतव्यों पर टीका या 
समालोचना जारी रखी है वह टर असल कोई नई वस्तु न होकर तथागत बुद्ध की 
निग्र न्थ आचार-विचार के प्रति जो दृष्टि थी उसका नाना रूप से तिस्तार मात्र है। 
खुद बुद्ध द्वारा की हुई निम्न न्थ सम्प्रदाय की समालाचना समकालीन और उत्तर- 
कालीन भिन्ुओ के सामने न होती तो वे निम्न न्‍्थ सथठाय के भिन्न-भिन्न पहलुओं 
के ऊपर पुनरुक्ति का और पिप्टपेषण का भय ब्रिना रख इतना अधिक विस्तार 
चालू न रखते। उपलब्ध बौद्ध पिटक का बहुत बढा हिस्सा अशोक के समय तक में 
सुनिश्चित और स्थिर हो गया माना जाता है । बुद्ध के जीवन से लेकर अशोक के 
समय तक के करीत्र ढाई सी वर्ष में बौद्ध पिटकों का उपलब्ध म्वरूप और परिमाण 
रचित, ग्रथित और सकलित हुआ है। इन ढाई सो बरषों के दस्म्यान न ए-नए. 

६ उपासकदशाग श्र० ८ | इत्यादि 

७ मज्मिमनिकाय-सुत्त १४, ५६ | दीघनिकाय सुत्त २६, ३३। 


निर्मन्थ-सम्प्रदाय पड 


स्तर आते गए हैं। पर उनमें बुद्ध के समकालीन पुराने स्तर--चाहे भाषा और 
रचना के परिवर्तन के साथ ही सहो--भी अवश्य हैं। आगे के स्तर बहुधा पुराने 
स्तरों के दाँचे और पुराने स्तरों के विषयों पर ही बनते और बढ़ते गए. हैं। इस- 
लिए बौद्ध पिटकों में पाया जानेवाला निग्नन्थ सप्रदाय के श्राचार-विचार का निर्देश 
ऐतिहासिक दृष्टि से बहुत मूल्यवान्‌ है | फिर हम जब बौद्ध फिरकागत निग्र न्थ 
सप्रदाय के निर्देशों को खुद निश्न न्थ प्रवचन रूप से उपलब्ध आगमिक साहित्य के 
निर्देशों के साथ शब्द और माव की दृष्टि से मिलाते हैं तो इसमें सदेह नहीं रह 
जाता कि दोनों निर्देश प्रमाणभूत हैं; भले ही दोनों बाजुओ्रों में वादि-प्रतिवादि भाव 
रहा हो । जैसे बौद्ध पिटकी की रचना और सकलना की स्थिति है करीभ-करीब बैंसी 
ही स्थिति प्राचीन निम् नथ आगमों की है| 
बुद्ध और महावीर 

बुद्ध और महाबीर समकालीन थे। दोनो भ्रमण सप्रदाय के समर्थक थे, फिर 
भी दोनो का श्रतर भिना जाने हम किसी नतीजे पर पहुँच नहीं सकते । पहला 
अतर तो यह है कि बुद्धने महामिनिष्कमण से लेकर अपना नया मार्ग --धर्मचक्र- 
प्रवर्तन किया, तत्र तक के छुः वर्षों मं उस समय प्रचलित भिन्न-भिन्न तपस्वी और 
योगी सप्रदाया को एक-एक करके स्वीकार-परित्याग किया। और श्रन्त में अपने 
अनुभव के बल पर नया ही मार्ग प्रस्थापित किया । जब कि महावीर को कुल पर- 
परा से जो बममार्ग प्राप्त था उसको स्वीकार करके वे आगे बढे और उस कुल- 
धर्म मे अपनी सूक ओर शक्ति के अनुसार सुधार या शुद्धि की। एक का मार्ग पुराने 
पथा के त्याग के बाद नया धम्म-स्थापन था तो दूसरे का सार्ग कुल्धर्म का सशोधन 
मात्र था । इसांलिए हम देखत हूं कि बुद्ध जगह-जगह पूव स्वीकृत ओर असवीक्षत 
अनेक पथा की समालाचना करते है ओर कहते हैं कि अमुकप्थ का अमुक नायक 
अमुक मानता है, दूसग अमुक मानता है पर मैं इसमे सम्मत नहीं, में तो ऐसा 
मानता हूँ इत्वादिः «बुद्ध ने पिटक मर में ऐसा कही नहीं कहा कि में जो कहता 
हूँ वह मात्र पुराना है, मे तो उसझ्त प्रचारक मात्र हूँ | बुद्ध के सारे कथन के 
पीछे एक ही भाव हे ओर वह यह है कि मेरा मार्ग खुद अपनी खोज का फल है । 
जब कि महावीर ऐसा नहीं कहते | क्योंकि एक बार पार्श्वापत्यिको ने महावीर 
से कुछ प्रश्न किए तो उन्होने पारश्वापत्यिकों को पाएवनाथ के ही वचन की साह्ी 
देकर अपने पक्त में किया हे |£ यही सब्नत्न है कि बुद्ध ने अपने मत के साथ दूसरे 


८. मज्किम० ४६ । अगुत्तर ४०) ॥. ? 206 ए०।. 7] #. 385 
६ भगरबती ४. ६. २२५ 





पद जैन धर्म और दर्शन 


किसी समकालीन या प्वेकालीन मत का समन्वय नहीं किया है। उन्होंने केबल 
अपने मत की विशेषताओं को दिखाया है| जबकि महावीर ने ऐसा नहीं किया | 
उन्होंने पाश्वनाथ के तत्कालीन संप्रदाय के अनुयायियों के साथ अपने सुधार का या 
परिवर्तनों का समन्वय किया है' " । इसलिए महाबीर का मार्ग पाश्वनाथ के 
संप्रदाय के साथ उनको समन्वयश्वत्ति का सूचक है । 

सिम्नन्थ परंपरा का बुद्ध पर प्रभाव 

बुद्ध और महावीर के बीच लक्ष्य देने योग्य दुूसर अतर जीबनकाल का है। 
बुद्ध ८० वर्ष के होकर निर्वाण को प्राप्त हुए. जब कि महावीर ७२ वर्ष के होकर । 
अब तो यद्द साबित-सा हो गया है कि बुद्ध का निर्वाण पहले और महावीर का पीछे 
हुआ है ।११ इस तरह महावीर की अपेज्ञा बुद्ध कुछ वृद्ध अवश्य थे | इतना ही 
नही पर महावीर ने स्वतत्र रूप से धर्मोपदेश देना प्रारम्भ किया इसके पहले ही बुद्ध 
ने अपना मार्ग स्थापित करना शुरू कर दिया था। बुद्ध का अपने मार्ग मे नए-नए 
अनुयाय्रियो को जुटा कर ही बल बढाना था, जब कि महात्रीर का नए. अ्रनुयायिया को 
बनाने के सिवाय पाश्व के पुराने श्रनुवायियों को मी अपने प्रभाव भें और आसपास 
जमाए रखना था। तत्कालीन अन्य सब्च पन्थो के सतव्यां की पूरी चिकित्सा या 
खडन बिना किए बुद्ध अपनी सघ-रचन! में सफल नहीं हो सकते थे । जब्र कि महा 
बीर का प्रश्न कुछ निराला था | क्योंकि अपने चारित्र ब तेजोबल से पाश्वनाथ के 
तत्काल्लीन अनुयायियों का मन जीत लेने मात्र से वे महात्रीरके अनुयायी बन ही जाते 
थे, इसलिए नए-नए अनुयायियों को मस्ती का सवाल उनके सामने इतना तीत्र न 
था जितना बुद्ध के सामने था। इसलिए हम देखते है कि बुद्ध का सारा उपदेश 
दूसरों की आलोचनापूबक ही देखा जाता है । 
बुद्ध ने अपना मार्ग शुरू करने के पहले जिन पन्‍्थो को एक एक करके छोडा 

उनमे एक निम्न॑न्थ पंथ भी आता है। बुद्ध ने अपनी पूर्व-जीवनी का जो हाल 
कहा है * उसको पढने ओर उसका जैन शआ्लागमों में बणित आचारों के साथ 
मिलान करने से यह निःसदेद रूप से जान पडता दै कि बुद्ध ने अन्य पन्‍्थों की तरह 
निग्र न्थ पन्‍्थ में मी ठीक-ठोक जीवन बिताया था, भले ही वह स्वल्पकाल्ीन ही रहा 
हो । बुद्ध के साधनाकालीन प्रारम्मिक वर्षों मे महावीर ने तो अपना मार्ग शुरू 
किया ही न था और उस समय पूर्व प्रदेश में पाए्वंनाथ के सिवाय दूसरा कोई 
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निग्र न्थ पन्‍थ न था। अश्रतण्व सिद्ध है कि बुद्ध ने थोड़े ही समय के लिए, क्‍यों न हो 
पर पार्श्यनाथ के निम्नन्थ-संप्रदाय का जीवन व्यतीत किया था | यही सबब है कि 
बुद्ध जब निग्न न्थ संप्रदाय के आचार-विचारों की समालोचना करते है तत्न निग्र न्थ 
संप्रदाय में प्रतिष्ठित ऐसे तप के ऊपर तीज प्रहार करते हैं। और यही सत्रत्र है कि 
निग्नन्थ सम्प्रदाय के आचार और विचार का ठीक-ठीक उसी सम्प्रदाय की परि- 
भाषा में वर्शन करके वे उसका प्रतिवाद करते है। महावीर और बुद्ध दोनों का 
उपदेश काल अमुक समय तक अवश्य ही एक पडता है | इतना ही नहीं पर बे 
दोनो अनेक स्थानों में बिना मिले भी साथ-साथ विचरते है, इसलिए हम यह भी 
देखते है कि पिटकों मे 'नातपुत्त निग्गठ” रूप से महावीर का निर्देश 
श्राता है | २ 
प्राचौन आचार-बिचार के कुछ मुद्दे 
ऊपर की विचार भूमिका को ध्यान मे रखने से ही आगे की चर्चा का 
वास्तत्रिकत्य सरलता से समक में आ सकता है। बौद्ध पिय्को मे आई हुई 
चर्चाओ के ऊपर से निम्न न्य सम्प्रदाय के बाहरी और भीतरी स्वरूप के बारे में 
नीचे लिखे मुद्दे मुख्यतया फल्नित होते हैं--- 
१--सामिप-निरामिष-आहार-- खाद्याखाद्र-विवेक | 
२--श्रचेलत्व-सचेल्षत्व 
३-- तप 
४--आचार-घिचार 
५---चतुर्याम 
६--उपोसथ-पौषध 
७--भाषा-विचार 
८--त्रिद्‌रड 
६--लेश्या-विचार 
१०--सव्वशत्व 
इन्हीं पर यहाँ हम ऐतिहासिक दृष्टि से ऊहपोह करना चाहते हैं। 


१३. दीप० सु० २। 


(१) 
सामिष-निरामिष-आहार 


[ खाद्यागबाद्यविवेक . 


सब से पहले हम बौद्ध, वेदिक और जैन ग्रन्थो के तुलनात्मक अध्ययन के 
आधार पर निग्र स्थ परम्पण के खाद्याखाद्य-विवेक के विषय मे कुछ विचार करना 
चाहते हैं। खाद्याल्वाद्य से हमारा मुख्य मतलब यहाँ माँस-मत्स्यादि वस्तुओं 


से हे। 
जैन-समाज़ में क्ञाभ घ आन्दोलन 


थोड़े ही दिन हुए. जब कि जैन समाज में इस विषय पर उग्र ऊद्यापोह शुरू 
हुआ था। अध्यापक कौसाबीर्जी न बुद्ध चरित में लिखा है कि प्राचीन जैन श्रमण 
भी माँस-मत्स्यादि अहण करते थे | उनके इस लेख ने सारे जन समाज मे एक 
व्यापक ज्ञीम और आन्दोलन पेश किया था जो अ्रमी शायद ही पूरा शान्त 
हुआ है। । करीबन्‌ ५० वर्ष हुए इसी विषय को लेकर एक महान ज्ञोम व आन्दी- 
लन शुरू हुआ था जब कि जम॑न विद्वान पाकात्री ने आचाराज्ञ के अग्रेजी अनु- 
बाद में अमक यूत्रों का अर्थ मॉस-मत्स्यादि परक किया था। हमे यह नहा सम- 
भना चाहिए कि अमुक सूत्रा का ऐसा अ्रथ करने से जैन समाज में जो ज्ञोम वे 
आस्टोलन हुआ बद इस नए थुग की पाश्ात्य-शिक्षा का ही परिणाम है । 

जब्र हम १२००-१३०० वर्ष के पहले खुद जैनाचार्यों के द्वारा लिखी हुई 
प्राकृत-सस्क्ृत टीकाओ को देखते हैं तब भी पाते है कि उन्होंने अमुक सूत्रोका 
अर्थ माँस-मत्स्यादि भी लिखा है | उस जमाने में भी कुछ हज्ञोम व आन्दोलन 
हुआ हागा इसकी प्रतीति भी हमे अन्य साधनों से हो जाती है । 

प्रसिद्ध दिगम्बराचार्य पूज्यपाद देवनन्दी ने उमास्वाति के तल्वार्थसूत्र के ऊपर 
'सर्वाथसिद्धि नामक टीका लिखी है उसमें उन्होंने आ्रागमों को लक्ष्य करके जो 
बात कही है वद्द सूचित करती द्वे कि उस छुठी सदी में भी अमुक सूत्रों का माँस- 
मल््यादि परक श्र्थ करने के कारण जैन-समाज का एक बड़ा भाग छुब्ध हो 
उठा या। 


सामिष-निरामिष-आहार ध्शः 


पूज्यपाद ने कर्मबरन्ध के कारणों के विदेचन में लिखा है कि माँसादि का प्रति- 
पादन करना यह श्रुतावर्शवाद दै*४ । निःसन्देद पूज्यपादकृत श्रुतावशबाद का 
आत्ेप उपलब्ध आचारागादि आगमों को लक्ष्य करके ही है; क्योंकि माँसादि के 
ग्रहण का प्रतिपादन करने वाछ्छे जैनेतर श्रत को तो भगवान्‌ महावीर के पहले से 
ही निम्नन्थ-परम्परा ने छोड़ ही दिया था | इतने अवलोकन से हम इतना निर्वि- 
बाद कह सकते है कि आचाराज्भादि आगमों के कुछ सूत्रों का माँस-मत्स्यादि 
बरक शअ्र्थ है---यह मान्यता कोई नई नहीं है और ऐसी मान्यता प्रगट करने पर 
जैन-समाज मे क्षोम पैदा होने की बात भी कोई नई नहीं है । यहाँ प्रसगवश 
एक बात पर ध्यान देना भी योग्य है । वह यह कि तस्तवार्थसूत्र के जिस अंश का 
व्याख्यान करने समय पूज्यपाद देवनन्दो ने श्वेताम्बरीय श्रागमों को लक्ष्य करके 
श्रुताव्णवाद-दोप बतलाया है उसी अंश का व्याख्यान करते समय सूत्रकार 
उमास्वातिने अपने स्वोपज भाष्य में पूज्यपाद की तरह श्रतावर्णवाद-दोष का 
निरूपण नही किया है। इससे स्पष्ट है कि जिन आगमो के अर्थ को लक्ष्य करके 
पूज्यपाद नें भ्रतावर्णबाद दोष का लाउछन लगाया है उन आगमो के उस श्रर्थ के 
बारे में उमास्वाति का कोई आक्तेपष न था | यदि वे उस माँसादि परक अर्थ स्ले 
पूज्यपाद की तरह स्वथा असहमत या विरुद्ध होते तो वे भी श्रुतावर्णबाद का 
अथ पृज्यपाद जैस करते और आगमो के विरुद्ध कुछ-न-कुछ जरूर कहते | 


मॉस मत्म्यादि की अग्बाग्ृता और पक्षभेद 


आज का सारा जैन-समाज, जिसमें श्वेताम्नर, दिगम्बर, स्थानकवासी सभी 
छोटे-बडे फिरके आ जाते है, जैसा नख से शिखा तक माँस-मत्स्य आदि 
से परहेज करने वाला है ओर हो सके यहाँ तक माँस-मत्स्य आदि वस्तुओं को 
आअग्ाद्य सिद्ध करके दूसरों से ऐसी चीजो का त्याग कराने मे धर्म पालन मानता है 
ओर तदर्थ समाज के त्यागी शहस्थ सभी यथासम्भव प्रयत्न करते है वैसा ही 
डस समय का जन समाज भी था ओर माँस-मत्स्य आदि के त्याग का प्रचार 
करने भे ठत्तचित्त था जब्र कि चूर्रिकार, श्राचाय दरिभठ्र ओर आचाय अमभयदेव ने 
आआगमगत अमुक वाक्‍्या का माँत-मत्य्यादि परक अथ भी अपनी-अपनो आगमिक 
व्याख्याओं मे लिखा । इसी तरह पूज्यपाद देवनन्दी और उमास्वाति के समय का 
जेन-समाज भी ऐसा ही था, उसम भले ही श्वेताम्बर-दिगम्बर जैसे फिरके 
मौजूद हो पर माँस-मत्स्य आदि को अखाद्य मान कर चालू जीवन-व्यवद्वार में से 


१४ सर्वार्थस्रिद्धि ६. १३. 








६२ बैन धर्म और-दशशान 


उसका सर्वथा त्याग करने के विषय में तो समी फिरके वाले एक दी भूमिका पर 
ये। कह्टना तो यह चाहिए कि श्वेताम्भर-दिगस्बर जैसा फिरकामेद उत्पन्न होने 
के पहले ही से माँस-मत्स्यादि वस्तुओं को अजाद् मानकर उनका त्याय करने की 
पक्की भूमिका जैन-समाज की सिद्ध हो चुकी थी। जब ऐसा था तब सहज दी में 
प्रश्न होता है कि आगमगत अ्रमुक सूत्रों का माँस-मत्स्यादि श्र करने बाला 
एक पक्ष और उस अर्थ का विरोध करने वाल्ञा दूसरा पक्ष ऐसे परस्पर विरोधो 
दो पक्त जैन-समाज भे क्यों पैदा हुए. ! क्योंकि दोनों के बतमान जीवन-धोरण में 
तो कोई खाद्याखाद्य के बारे में श्रतर था हो नहीं | यह प्रश्न हमें इतिहास के 
सदा परिवर्तनशील चक्र की गति तथा मानव-स्वभाव के विविध पहलुओ को 
देखने का संकेत करता है । 


इतिहास का अंगुलिनिर्देश 


इतिहास पद-पद्‌ पर अ्रगुलि उठा कर हमें कहता रहता है कि तुम भले ही 
अपने को पूर्वजों के साथ सर्वथा एक रूप बने रहने का दावा करो, या दोग करो 
पर मैं तुमको या किसी को एक रूप न रहने देता हूँ और न किसी को एक रूप 
देखता भी हूँ। इतिहास की आदि से मानव-जाति का कोई भी दल एक ही प्रकार के 
देशकाल, सयोगों या वातावरण में न रद्य, न रहता है | एक दल एक ही स्थान 
में रहता हुआ भी कभी कालकृत और अन्य सयोगक्ृत विविध परिस्थतियों में से 
गुजरता है, तो कभी एक ही समय मे मौजुद ऐसे जुदे-जुदे मानवदल देशकृत तथा 
अन्य सयोग-कृत विविध परिस्थितियों मे से गुजरते देखे जाते हैं | यह स्थिति जैसी 
आज है बैसी ही पहले भी थी । इस तरह परिवत्तेन के अनेक ऐतिहासिक सोपानों 
में से गुजरता हुआ जैन समाज भी आज तक चल्ञा आरा रह्या है । उसके अनेक 
शआआचार-विचार जो आज देखे जाते है वे सदा वैसे ही थे ऐसा मानने का कोई 
आधार जैन वाइमय में नहीं है। मामूली फक होते रहने पर भी जब तक आचार- 
विचार की समता बहुतायत से रहती है तब तक सामान्य व्यक्ति यही समभता है 
कि हम और हमारे पूर्वज एक हो आचार-विचार के पालक-पोपक है । पर यह 
फर्क जब एक या दूसरे कारण से बहुत बडा हो जाता है तब वह सामान्य मद्रुष्य के 
थीड़ा सा ध्यान में आता है, ओर वह सोचने लग जाताहै कि हमारे श्रमुक आचार- 
विचार खुद इमारे पूंजों से ही मित्र हो गए. है | आचार-विचार का सामान्य अ्रतर 
साधारण व्यक्ति के ध्यान पर नहीं आता, पर विशेषशञ के ध्यानसे वह ओ्रोकल नहीं 
झेता । जेन समाज के श्राचार-बिचार के इतिहास का श्रध्ययन करते है तो ऊपर 
कही हुई सभी बातें जानने को मिलती हैं । 


सामिष-निरा मिष-आदार रे 


मानव-स्वभाय के दो बिरोधी पहला 


मनुष्य स्वभाव का एक पहलू तो यह है कि वर्तमान समय में जिस आचार- 
विचार की प्रतिष्ठा बैंधी हो और जिसका वह श्रार्त्यंतिक समर्थन करता हो उसके 
ही खिलाफ उसी के पूर्वजों के आचार-विचार यदि वह सुनता दे या अपने 
इतिहास में से बैसी भात पाता है तो पुराने आचार-विचार के सूचक ऐतिहासिक 
दस्तावेज जैसे शास्त्रीय वाक्‍्यों को भी तोड-मरोड कर उनका अ्रथ बरतमान काल में 
प्रतिष्ठित ऐसे आचार-विचार की भूमिका पर करने का प्रयक्ष करता है । वह चारों 
ओर उच्च ओर प्रतिष्ठित समके जानेवाले अपने मौजूदा आचार-विचार से 
बिलकुल विरुद्ध ऐसे पूर्वजो के आचार-बविचार को सुनकर या जानकर उन्हें 
ज्यों-का-त्यो मानकर उनके और अपने बीच में श्राचार-विचार की खाई का अ्रंतर 
सममभने में तथा उनका वास्तविक समन्वय करने में असमर्थ होता है। यही 
कारण है कि वह पुराने आचार-विचार सूचक वाक्यो को अपने ही आचार-विचार 
के ढाँचे मे दालने का प्रयक्ष पूरे बल से करता है। यह हुआ मानव स्वभाव के 
पहलू का एक अन्त । 

अब हम उसका दूसरा अन्त भी देखे । दूसरा अन्त ऐसा है कि वह वर्तमान 
आचार-विचार की भूमिका पर कायम रहते हुए भी उससे जुदी पडनेवाली और 
कभी-कमी बिलकुल विरुद्ध जानेवाल्ी पूर्वजों की आचार-विचार विषयक भूमिका 
को मान लेने में नहीं हिंचकिचाता। इतिहास मे पूवजों के भिन्न और विरुद्ध ऐसे 
आचार-बिचारों की यदि नोध रही तो उस नोंध को वह वफादारी से चिपके रहता 
है। ऐसा करने में वह अपने विरोधी पक्ष के द्वारा की जानेवाली निनन्‍्दा या 
आक्षेप की लेश भी परवाह नहीं करता । वह शाज्न-वाक्यों के पुराने, प्रचलित 
और कभी सम्मावित ऐसे श्र्थों का, प्रतिष्ठा जाने के डर से त्याग नहीं करता । 
वह भले ही कभी-कभी वर्तमान लोकमत के वश होकर उन वाक्यो का नया भी 
अर्थ करे तब भी वह अन्ततः विकल्प रूप से पुराने प्रचलित और कभी सम्भावित 
अर्थ का भी व्याख्याओं मे सुरक्षित रखता है। यह हुआ मानव-स्वभाव के पहलू 
का दूसरा अन्त । 


एतिहासिक तुलना 
उपयुक्त दोनो श्रन्त बिलकुल आमने-सामने व परस्पर विरोधी हैं। इन दोनो 
अन्तो में से केवल जैन समाज ही नही बल्कि बौद्ध और वेदिक समाज भी गुजरे 


हुए देखे जाते हैं । जब भारत मे अहिंसामूलक खान-पान की व्यापक और प्रबल 
प्रतिष्ठा जमी तब्र मांस-मत्स्य बैसी वस्तुश्रों का आत्यन्तिक विरोध न करनेवाले बौद्ध 


श्र जैन धर्म और दर्शान 


सम्प्रदाय में भी एक पक्ष ऐसा पैदा हुआ कि जिसने बौद्ध सम्प्रदाय में मांस- 
मत्थ्यादि के त्याग का यहाँ तक समर्थन किया कि ऐसा मास त्याग तो खुद बुद्ध 
के समय में और बुद्ध के जीवन मे भी था | १* इस पक्त ने अपने समय में जमी 
हुई खाद्याखाद्य विवेक की प्रतिष्ठा के आधार पर ही पुराने बौद्ध यत्रों के अर्थ 
करने का प्रयास कियां है! जब कि बौंद्ध सम्प्रदाय में पहले ही से एक सनातन- 
मानस दूसरा पक्ष भी चल्ला आता रहा है जो खाद्यास्राद्य विषयक पुराने सूत्रों को 
तोड-मरोड कर उनके ञ्र्थों को वतंमान ढाँचे मे वैठाने का आग्रह नहीं रखता । 
यही स्थित वैदिक सम्प्रदाय के इतिहास में भी रही हैं। वैष्णव, आर्य समाज 
आदि अनेक शाखाओं ने पुराने वैदिक विधानो के अर्थ बदलने की कोशिश की 
है तब भी सनातन-मानस मीमासक सम्प्रदाय ज्यों का त्यों ग्थिर रहकर अपने 
पुराने अ्र्थों से उस से मस नहीं होता हालोंकि जीवन-व्यवहार में मीमासक भी 
मासादि को वैसा ही अ्रखाद्य समभते है जैसे वेष्णय आ्और आय समाज आदि 
बैटिक फिरके । इस विपय मे बोद्ध ओर बैदिक सम्पदाय का ऐविहासिक 
अवलोकन हम अन्त भें करेगे जिससे जन सम्प्रदाय की स्थिति बरात्र समभी 
जा सके । 

बिरोध-ताण्डव 

ऊपर सूचित दो पहलुओ के अन्तो का परस्पर विरोध-ताइब जन-समाज की 

रगभूमि पर भी हजारों वर्षों से खेला जाता रहा है। पूज्यपाद जैसे दिगबराचार्य 
अमुक सूत्रों का मास मत्ध्यादि श्र्थ करने के कारण ऐसे सूत्रवाले सारे ग्रन्थों को 
छोड देने की या तो सूचना करते हैं या ऐसा अर्थ करनेवालों को श्रुतनिन्दक कह 
कर अ्रपने पक्त को उनसे ऊँचा साबित करने की सूचना करते है। दिगंबर 
सप्रदाय द्वारा श्वेताम्बर स्वीकृत आगमो को छोड देने का अ्रसली कारण तो और 
ही था और वह असली कारण आगमों में मर्यादित वस्त्र के विधान करनेवाले 
वाक्यों का भी होना हैे। पर जन आगमा को छोडना दी हो तत्र सम्भव हो इतने 
दुसरे दोष लोगो के समक्ष रखे जाएँ तो पुराने प्रचलित आ्रगमा को छोड देने की 
बात ज्यादा न्यायसगत सातब्रित की जा सकती है| इसी मनोदशा के वशीभूत 
होकर जानते या ग्ननजानते ऐतिहासिक स्थिति का विज्ञार बिना किए, एक 
सम्प्रदाय ने सारे आगमो को एक साथ छोड तो दिया पर उसने आखिर को यह 
भी नहीं सोचा कि जो सप्रदाय आगमो को मान्य रखने का आग्रह रखता 
है वह भी तो उसके समान माँस-मत्त्य आदि की अखाद्यता को जीवन-व्यबहार में 
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एक-सा स्थान देता है। इतना ही नहीं बल्कि वह श्वेताम्बरीय सम्प्रदाय भी 
दिगंबर संप्रदाय के जितना ही मांस-मत्स्यादि की अखादय्ता का प्रचार व समर्थन 
करता है! ओर श्रहिंसा सिद्धान्त की प्ररूपणा व प्रचार में वह दिगम्बर परम्परा से 
आगे नहीं तो समकक्ष तो अवश्य है ! ऐसा होते हुए भी श्वेताम्बर परम्परा के 
व्याख्याकार आगमों के अमुक सूज़ो का माँस मत्स्यादि परक अ्रथ करते हैं सो 
क्‍या केवल अन्य परम्परा को चिढ़ाने के लिए ! या अपने पूर्वजों के ऊपर 
अखादय खाने का आक्षेप जैनेतर सप्रदायोँ के द्वारा तथा समानतत्री सम्रदाय के 
द्वारा कराने के लिए ! 
प्राचीन अरथे की रक्ता-- 

पूज्यपाद के करीच्र आठ सो वर्ष के बाद एक नया फिरका जैन सप्रदाय में 
पैदा हुआ, जो आज स्थानकवासी नाम से प्रसिद्ध है। उस फिरके के व्याख्या- 
कारों ने आगमगत मास-मत्स्थादियूचक सूत्रो का अर्थ अपनी वतंमान जीवन 
प्रणाली के अनुसार वनस्पतिपरक करने का आग्रह किया ओर श्वेताम्रीय 
आगमा को मानते हुए भी उनकी पुरानी श्वेताम्बरीय व्याज्याओं को मानने का 
आग्रह न रखता । इस तरह स्थानकवासी सम्प्रदाय ने यह सूचित किया कि 
आगमो मे जहाँ कही मास मत्स्यादि सूचक सूत्र है वहाँ सचत्र वनस्पति परक ही 
अर्थ विवक्षित है ओर मास-मत्स्यादिरुप अर्थ जा पुराने टीकाकारो ने किया है 
वह अहिंसा सिद्धान्ल के साथ असगत होने के कारण गलत है। स्थानकवासी 
फिरके और दिगम्बर फिरके के दृष्टिकोण में इतनी तो समानता है ही कि मास- 
मत्स्यादिपरक अर्थ करना यह मात्र काल्पनिक है और अहिंसक सिद्धान्त के साथ 
बेमेल है, पर दोनो में एक बडा फर्क भी है। दिगम्बर सप्रदाय को अन्य कारणों 
से दी सही श्वेताम्बर आगमो का सपरिवार त्रह्िप्फार करना था जब कि स्थानक- 
वासी परपरा की आगमो का श्रात्यन्तिक अहिप्कार दृष्ट न थां, उसको वे ही 
आगम सवथा प्रमाण इष्ट नही हैं जिनमें मूर्ति का सकेत स्पष्ट हो। इसलिए 
स्थानकवासी सप्रदाय के सामने आगमगत खाद्याखाद्य विषयक सूत्र के अर्थ 
बदलने का एक ही मार्ग खुला था जिसको उसने अपनाया भी । इस तरह हम 
सारे इतिहास काल में देखते है कि अहिसा की व्याख्या और उसकी प्रतिष्ठा व 
प्रचार में तथा बतमान जीवन घोरण में दिगबर एवं स्थानकवासी फिरके से किसी 
भी तरह नहीं ऊतरते हुए भी श्वेताम्बर सप्रदाण के व्याख्याकारों ने खाद्याखाद 
विषयक सूत्रों का मास-मत्स्पपरक पुराना श्र्थ अपनाए, रखने मे अपना गौरव ही 
समभा । भल्ते ही ऐसा करने मे उनको जैनेतर समांज की तरफ से तथा समान- 
बन्धु परकों की तरफ से हजार-हजार आह्ेप सुनने व सहने पढ़े | 
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अथभेद की मीमांसा 

पहले हम दो प्रश्नों पर कुछ विचार कर ले तो अच्छा होगा। एक तो यह 
कि अखाद्सूचक समसे जानेवाले सूत्रों के वनस्पति ओर मास-मत्स्यादि ऐसे जो 
दो अर्थ पुराने समय से व्याख्याओं में देखे जाते है उनमें से कोन-सा अर्थ है जो 
पीछे से किया जाने लगा ! दूसरा प्रश्न यह है कि किसी भी पहले अथ के रहते 
हुए क्‍या ऐसी स्थिति पैदा हुई कि जिससे दूसरा अर्थ करने को आवश्यकता पड़ी 
या ऐसा अर्थ करने की ओर तत्कालीन व्याख्याकार को श्वान देना पडा 

कोई भी बुद्धिमान यह तो सोच ही नहीं सकता कि सूत्रा की रचना के समय 
रचनाकार को वनस्पति ऑर मास आईि दोना अथ अमिप्रेत होने चाहिए । 
निश्चित श्र्थ के बाधक सूत्र परस्पर विरोवी रेसे दो अर्थों का बोध कराएँ और 
जिज्ञासुओ्ओं को सशय या भ्रम में डालें यह सभव हो नहीं है तत्र यही मानना पडता 
है कि रचना के समय उन सूत्रों का कोई एक ही अर्थ यूत्रकार का अ्रभिप्रेत या । 
कौन-सा अर्थ अभिष्रेत था इतना बिचारना भर बाकी रहता है। अगर हम मान 
लें कि रचना के समय सूचो का बनस्वतिवरक अथ था ता हम यह अ्रगत्या 
मानना पडता है कि मास-मत्स्यादिरूप अथ पीछे से किया जाने लगा। गेसी 
स्थिति में निम्नन्थ-सप्र के विषय मे यह भी सोचना पड़ेगा कि क्‍या कोई ऐसी 
अवस्था आई थी जब्र कि आपत्ति-बश निग्नत्थ-सव्र सास मत्स्यादि का भी अहण 
करने लगा हो और उसका समर्थन उन्हीं सूत्रा से करता दो । इतिहास कहता है 
कि निम््नन्थ-सघ में कोई भी ऐसा छोटा-बडा दल नहीं हुआ जिसने आपत्ति काल 
में किये गए मांस-मत्स्यादि के ग्रहए का समर्थन वनस्पतित्राधक सूत्रों का मास- 
मत्स्यादि अर्थ करके किया हो । श्रलबत्ता निग्रन्थ संघ के लम्बे इतिहास में आपत्ति 
और अश्रपवाद के हजारों प्रसज्ञ आए है पर किसी निम्नन्थ-दल ने आपवादिक 
स्थिति का समर्थन करने के लिए अपने मूल सिद्धान्त-अ्रदिसा से दूर जाकर 
सूत्रों का त्रिकुल बिरद् अर्थ नहीं किया है। समी निम्नन्थ अपवाद का 
अपवादरूप से जुदा दी वर्णन करते रह है। जिसकी साक्षी छेंदसूत्रो मे पढ- 
पद पर है। निम्नन्थ-सघ का बधारण भी ऐसा रहा है कि कोई ऐसे बिक्ृत 
अर्थ को सूत्रों की व्याख्या में पीले स्थान दे ता वह निग्नन्थ सद्ठ का अड्ज रह ही 
नहीं सकता । तब यही मानना पडता है कि रचनाकाल् म॑ सूत्रा का असली 
अर्थ तो मास-मत्स्प ही था और पीछे-से वनस्पति-अर्थ भी किया जाने लगा। 
ऐसा क्‍यों किया जाने लगा ? यही दूसरा प्रश्न श्रत्र हमारे सामने आता है। 
संघ की निर्माण प्रक्रिया 

निम्न॑न्थ-संघ के निर्माण की प्रक्रिया तो अनेक शताब्दी पहले से भारतब+ 
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में चीरे-थीरे पर सतत चालू थी । इस प्रक्रिया का मुख्य आधार अहिंसा, संयम 
और तप ही पहले से रहा है । अ्रनेक छोटी-बडी जातियाँ और छिट्पुट 
व्यक्तियाँ उसी आधार से आकृष्ट होकर निप्नन्थ-सघ में सम्मित्षित होती रही 
हैं । जब कोई नया ठल या नई व्यक्ति सधम प्रवेश करते हैं तब उसके लिए वह 
सक्रम-काल होता है। सघ में स्थिर हुए दल तथा व्यक्ति और संघ में नया 
प्रवेश करने वाले दल तथा व्यक्ति के बीच अमुक समय तक आहार-विह्रादि 
में थोडा-बहुत अतर रहना अनिवार्य हे। माँस-मत्य्य आदि का व्यवहार 
करने वाली जातियाँ या व्यक्तियोँ यकायक निग्नन्थ-सव में शामिल्र होते ही 
अपना सारा पुराना सस्कार बदल द यह सबंत्र समव नहा । प्रचारक निम्नन्थ 
तपस्बी भी संघ में भर्ती होने बाली नई जातियों तथा व्यक्तियों का सस्कार 
उनकी रुचि ओर शक्ति के अनुसार ही बदल्लनना ठोक समभते थे जैसे आजकल 
के प्रचारक भी अपने-अपने उद्देश्य के लिए, वैसा ही करते हैं | एक बार निग्नन्थ 
संघ मे दाखिल हुए और उसके सिद्धान्तानुसार जीवन-यवहार बना लेने 
वालो की जो सतति होती है उसको तो निग्नन्‍्थ सधानुकूल सस्कार जन्मसिद्ध 
होता है पर संघ में नए मतों होने वालों के निम्न न्‍थ सपानुकूल सस्कार जन्मसिद्ध 
न होकर प्रयत्नसाध्य होते है | जन्मसिद्ध ओर प्रयत्नसाभ्य सस्कारों के बीच 
अतर यह होता है कि एक तो ब्रिना प्रयत्न और त्रिना विशेष तालीम के 
ही जन्म से चला आता है जत्र कि दूसरा बुद्धिपू्वक प्रयत्न से धोरे-घीरे आता 
हे । दूसरे सल्कार की अवस्था ही सक्रम-काल है । कोई यह न सममे कि 
निम्नन्धसघ के सभी अनुयायी अनादि-कालसे जन्मसिद्ध सस्कार लेकर ही 
चलते आ रहे है | 

निर्नन्थ-सध का इतिहास कहता है कि इस संघ ने अनेक जातियों और 
ब्यक्तियो को निम्नन्थ सद्भ की दीक्षा दी | यही कारण है कि मप्य काल की तरह 
प्राचीन काल भें हम एक ही कुट्म्ब में निग्र न्‍्थ सघ के अनुयायी ओर इत्र बौद्ध 
आदि श्रमण तथा ब्राह्मण-सप्रदाय के अनुयायी पाते हू | शेष क्‍या हम इति- 
हास से यद भी जानते हैँ कि पति निम्नन्थ सब का श्रग है त। पत्नी इतर धर्म 
की अनुयाविनी है! * । जेसा आज का निम्न न्थ-सब्र मात्र जन्मसिद्ध देखा जाता 
है वैसा मध्यकाल ओर प्राचीन काल मे न था। उस समय प्रचारक निर्ग्नन्थ 
अपने संघ की इृद्धि और विस्तार में लगे थे इससे उस समय यह संभव था कि 
एक ही कुद्म्त में कोई निरामिषमोजी निम्नंत्ध उपासक हो तो सामिषभोजी अन्य 
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भमनियायी मी हो। एक ही कुठम्ब की ऐसी निरामिष-सामिष-भोजन की 
मिश्रित व्यवस्था में भी निग्नेन्थों को मिद्का के लिए जाना पड़ता था | 


आपवादिक स्थिति 


इसके सिवाय कोई कोई साहसिक निग्नन्थ प्रचारक नए-नए. प्रदेश में 
अपना निरामिष-मोजन का तथा अहिंसा-प्रचार का ध्येय लेकर जाते ये जहाँ 
कि उनको पक्के अनुयायी मिलने के पहले मौजुदा खान-पान की व्यवस्था में से 
भिक्षा लेकर गुजर-बसर करना पड़ता था। कभी-कभी ऐसे भी रोगादि सझ्कूट 
उपस्थिति होते थे जब्न कि सुवेधदो की सलाह के अनुसार निग्न॑न्थों को खान-पान में 
खपवाद मार्ग का भी अवलबन करना पड़ता था। ये और इनके जैसी अनेक 
परिस्थितियाँ पुराने निग्र न्थ-सब्च के इतिहास में वर्णित हैं। इन परिस्थितियों में 
निरामिष-भोजन और अहिसा-प्रचार के व्येय का आत्यन्तिक ध्यान रखते हुए 
मी कमी-कमी निर्मन्‍्थ अपनी एपणीय और कलय आहार की मर्यादा को सख्त 
रूप से पालते हुए. मॉम-मत्त्यादि का ग्रहण करते हो तो कोई अचरज की बात॑ 
नहीं | हम जब आचाराग आर दशवेकाजिकादि आगम। के सामिष-आहार-सूचक 
सूत्र** देखते है और उन सूत्रा मे वर्णित मर्यादाओं पर विचार करते है तब 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि सामिप आहार का विधान ब्रिलकुल आपवादिक और 
अपरिहाय स्थिति का है । 
'बहिसा संयम-तप' का मुद्रालेख 

ऊपर सूचित आपवादिक स्थिति का ठीफ-ठीक समय ओर देश विषयक निरणुय 
करना सरल नही है फिर भी हम इतना कह सकते है कि जब्र निग्नन्थ सघ 
प्रधानतया ब्रिहार मे था और अग बग-कलिग झआ आदि मे नए प्रचार के लिए, जाने 
लगा था तब्र की यह स्थिति होनी चाहिए. | क्योकि उन दिनो म थ्राज से भी कही 
अधिक सामिप-मोजन उन्त प्रदेशों में प्रचलित था । कुछ भी हो पर एक बात तो 
निश्चित है कि नि्नस्थ-सत् अयने अर्िसा-सयम-तप के मूल मुद्रालेख के आधार 
पर निरामिप माजन और अन्य व्यसन त्याग के प्रचार काय में उत्तरोत्तर आगे 
ही बढ़ता आर सफल होता गया है | दस सब ने अनेक सामरिपभोजी राजो-महा- 
राजो को तथा अनेक दूसरे क्षत्रियादि गणा को अपने सघ में मिलाकर धीरे-धीरे 
उनको निरामिप भोजन की ओर अग्रसर किया है। संत्र निर्माण की यह प्रक्रिया 
पिछली शताब्दियों में ब्रिलकुल बंद-सी हो गई है पर पहले यह स्थिति न थी। 
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सामिष-निरामिष-आहइार हर्ट 


अहिंसा, संयम श्रौर तप के उम्र प्रचार का सामान्य जनता पर ऐसा प्रभाव पड़ा 
हुआ इतिहास में देखा जाता है कि जिससे बाधित होकर निरामिष-भोजन का 
अ्त्यत्त श्राग्रह नहीं रखने वाले बौद्ध तथा बैंदिक सम्प्रदाय को निग्नन्‍्थ सध का 
कई श्रेश में अनुकरण करना पडा है [१८ 


विरोधी प्रश्न और समाधान 

निःसदेह भारत में अहिंसा की प्रतिष्ठा जमाने में अनेक पथों का हाथ रहा हे 
पर उसमें जितना हाथ निम्न न्थ सघ का रहा है उतना शायद ही किसी का रहा 
हो । अहिंसा-सयम-तपका आरात्यन्तिक आयह रखकर प्रचार करने वाले निम्न न्भों 
के लिए जब जन्म सिद्ध अनुयायी-दल्ष ठीक ठीक प्रमाण में करीब-करीब्र चारों शोर 
मिल गया तत्र निम्न न्थ-सघ् की स्थिति बिलकुल बदल गई । अ्रहिंसा की व्यापक 
प्रतिष्ठा इतनी हुई थी कि निम्न न्थो के सामने बाहर और भीतर से विविध श्राक्रमण 
होने गे । विरोधी पंथ के श्रनुयायी तो निग्र नथो को यह कहकर कोसते थे कि 
अगर तुम त्यागी अहिसा का आत्यन्तिक आग्रह रखते हो तो तुम जीवन ही धारण 
नहीं कर सकते हो क्योकि आखिर को जीवन धारण करने में कुछ भी तो हिसा 
समव है ही | इसी तरह वे यद्ट भी उलाहना देते थे कि तुम निरामिष-मोजन का 
इतना आग्रह रखते हो पर तुम्हारे पूवंज निम्न न्थ तो सामिषर आहार भी ग्रहण 
करते थे । इसी तरह जन्मसिद्ध निया मिष-मोजन के सस्कार वाले स्थिर निग्र न्य 
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१८. हम विनयपिय्क में देखते हैं कि बौद्ध मिक्कुओं के लिए अनेक प्रकार 
के मासों के खाने का स्पष्ट निपेध है और अपने निमित्त से बने माँस लेने का भीः 
विशेष निषेध है । इतना ही नहीं बल्कि बौद्ध मिक्ुओ को जमीन खोदने खुदवाने 
तथा वनस्पति का काटने-कटवाने का भी निभेध किया है। घास आदि जन्तुओं की 
हिंसा से बचने के लिए, वर्षावास का भी विधान है। पाठक आचाराग मे बर्शित 
निग्र नथों के आचार के साथ तुलना करेंगे तो कम से कम इतना तो जान सकेंगे 
कि अ्रमुक अशों मे निम्न ्थ आचारों का ही ब्रौद्ध आचार पर प्रभाव पड़ा है 
क्योंकि निम्न न्थ परम्परा के आचार पहले से स्थिर थे और बहत सख्त भी थे 
जब कि बौद्ध मिक्षुओ के लिए. ऐसे आचारो का विधान ल्ोकनिदा के भय से 
पीछे से किया हुआ है |--विनयपिटक प्रृ० २३, २४, १७०, २३१, २४४ 
( हिन्दी आवृत्ति ) 

जहाँ-जहाँ निम्न न्थ परंपरा का प्राधान्य रहा है वहाँ के वैष्णव ही नहीं, शेष 
शाक्तादि फिरके-जो माँस से परहेज नहीं करते-बै भी माँस-मत्स्यादि खाने से पर- 
दहेज करते हैं। 


छक जैन धर्म श्र दर्शन 


झंघ के भीतर से भी आचायों के सामने प्रश्न आएं । प्रश्नकर्ता स्त्रयं तो जन्म से 
निरामिष-मोजी ओर अश्रद्दिसा के आत्यन्तिक समर्थक ये पर वे पुराने शाल्रो में से 
सामिष-मोजन का प्रसग भी सुनते थे इसलिए उनके मनमे दुविधा पैदा होती थी 
कि जब हमारे आचार्य अह्िसा, सयम और तप का इतना उच्च आदर्श हमारे 
सामने रखते हैं तब इसके साथ पुराने निम्न न्थो के द्वार सामिष-मोजन लिए जाने 
के शाज्जीय वर्णन का मेज्ञ कैसे बैठ सकता है ? जब किसी तत्त्व का आत्यन्तिक 
आंत्रहपूरवक प्रचार किया जाता है तत्र विरोधी पक्षों की ओर से तथा अपने दल के 
भीतर से भी अनेक विरोधी प्रश्न उपस्थित होते ही है। पुराने निग्नन्थ आचार्यो 
के सामने भी यही स्थिति आई । 

उस स्थिति का समाधान बिना किए, अरब चारा नहीं था अ्रतए्व कुछ आचार्यों 
ने तो आमिषसूचक सूत्रो का अर्थ ही अपनी वर्तमान जीवन स्थिति क अनुकूल 
बनस्पति किया । पर कुछ निम्नन्थ आचार्य ऐसे भी दृढ़ निकले कि उन्होंने ऐसे 
सूत्रो का अथ न बदल करके केवल वही बात कह दी जो इतिहास में कभी घटित 
हुई थी अर्थात्‌ उन्होने कह दिया कि ऐसे सूत्रो का अर्थ तो माँस-मत्स्थावि ही है 
पर उसका भ्रहश निग्र नथो के लिए ओत्सर्गिक नहीं मात्र आपवादिक स्थिति है । 

नया अर्थ करने बाला एक सम्प्रदाय और पुराना अर्थ मानने वाला दूसरा 
सम्प्रदाय - ये दोनो परस्पर समाधान पूर्वक निग्रंत्थ सघ में अमुक समग्र तक 
चलते रहे क्योकि दोनों का उद्देश्य अपने अपने ठग से निम्न्थो के स्थापित निण- 
मिषर भोजन का बचाव और पोषण ही करना था। जब आगमो के साथ व्याख्याएँ 
'भी लिखी जाने लगी तब उन विवादास्पद सूता के दानो झथ भी हित लिये गए, 
जिससे दोनो श्रथ करने बालो मे वैमनस्य न हो । 

पर दुर्देव से निम्न ्थ सघ के तख्ते पर नया ही ताण्डव होने वाला था। 
यह ऐसा कि दो दल्लों मे बस्ध न «खने और रखने क मुद्दे पर आत्यतिक विरोध 
फी नोंबत आई । फलतः एक पक्ष ने आगमों को यह कहकर छोड़ दिया कि 
थे तो काल्पनिक है जब्न कि दूसरे पक्ष ने उन आगमो को ज्यों का त्यो मान लिया 
ओर उनमे आने वाले माँसादि-महरण विषयक सूत्रों के बनस्पति और माँस--ऐसे 
दो अ्रथों को भी मान्य रखा । 


हम ऊपर की चर्चा से नीचे लिखे परिणाम पर पहुँचते हैं :--- 


१-“निग्र न्थन्सघ की निर्माण-प्रक्रिया के जमाने में तथा अन्य आरपवादिक 
ब्रसंगों ।५ बे | लेते 
प्रसंगों में नित्र न्‍्थ भी सामिष आहार लेते थे जिसका पुराना अवशेष आगमों मे 
रू गया है , 


सामिष-निरामिष-आड्वार ७१ 


२---जन्म से ही निरामिषभोजी निगम्नन्थ-संघ के स्थापित हो जाने पर बह 
आपवादिक स्थिति न रही ओर सवन्र निरामिष आहार सुलभ हो गया पर इस 
काल के निरामिष आहार-ग्रहण करने के आत्यन्तिक आग्रह के साथ पुराने सामिष 
आहार सूचक सूत्र बेमेल जचने लगे । 

३--इसी बेमेल का निवारण करने की सदवृत्ति में से दूसरा वनस्पति परक 
अर्थ किया जाने लगा और पुराने तथा नए. अर्थ साथ द्वी साथ स्त्रीकृत हुए । 

४--जब इतर कारण से निम्र-थ दलो में फूट हुई तव एक दल ने आगमों 
के बहिष्कार मे साभिष आह्यर सूचक सूत्रों की दलील भी दूसरे दत्न के सामने 
तथा सामान्य जनता के सामने रखी | 


एक वृन्त में श्रनक फल 


हम पहले बतला आए हैं कि परिवर्तन व विकासक्रम के अनुसार समाज 
में आचार-बिचार की भूमिका पुराने आचार-बिचारों से बदल जाती है तब नई 
परिस्थिति के कुछ व्शव्ब्याकार पगने आचार विचारों पर होने वाले आक्षेपो से 
बचने के लिए पुरान ही वाक्या में से अपनी परिम्थिति के अनुकूल अ्रर्थ निकाल 
कर उन आत्तिया के परिहार का प्रयक्ञ करत है जब्न कि दूसरे व्याख्याकार नई 
परिस्थिति के आचार विचार कं। अ्पनाते हुए भी उनसे ब्रिलकुल विरुद्ध पुराने 
आचार विचारों के सूचक वाक्या के तट मरोड कर नया अथ निकालने के 
बदले पूराना ही अथ कायम राबते है ओर इस तरह प्रत्येक विकासगामों धर्म 
समाज मे पूराने शाख्रा के अथ करन मे दे पक्ष पड जाते है। जैसे वेदिक और 
बौद्ध सप्रदाय का इतिदास हमारे उक्त कथन का सबूत है वैसे ही निर््नन्थ 
सप्रदाय का इतिहास भी हमारे मन्तब्य की साक्षी दे रहा हैं| हम निरामिष और 
सामिष्र आहार-ग्रहण के बार मे अपना उक्त विधान स्पष्ट कर चुके है फिर भी 
यहों निम्नन्थ-सप्रदाय के बारे मे प्रधानतया कुछ वर्णन करना है इसलिए हम 
डस विधान का दूतरी एक वैसी ही ऐतिहासिक घटना से स्पष्ट करें ता यह उपयुक्त 
ही होगा । 

भारत मे मूर्ति पूजा या प्रतीक उपासना बहुत पुरानी और व्यापक भी है। 
निग्र न्थ-परम्परा का इतिहास भी मूर्ति ओर प्रतीक की उपासना-पूजा से मरा पडा 
है , पर इस देश मे मूर्तिबराधी ओर मूर्तिमजक इस्लाम के आने के बाद 
मूर्तिपूजा की विरोधी अनेक परम्पराओं ने जन्म जिया | निर्ग्नन्थ-परम्परा भी इस 
प्रतिक्रिया से न बची । १५ वी सदी में लौकाशाह नामक एक व्यक्ति गुजरात में 
पैदा हुए. जिन्होंने मू्तिपूजा और उस निमित्त होनेवाले आडम्बरो का सक्रिय 


७२ जैन धर्म और दर्शन 


विरोध शुरू किया जो क्रमशः एक मूर्तिविरोधी फिरके में परिणत हो गया । नया 
आन्दोलन या विचार कोई मी हो पर सम्प्रदाय में वह तभी स्थान पाता और 
सफल होता है जत्र उसको शास्त्रों का आधार हो | ऐसा श्राधार जब तक न हो 
तब तक नया फिरका पनप नहीं सकता । तिस पर भी यदि पुराने शाल्रों में नए 
शान्दोलन के खिलाफ प्रमाण भरे पढ़े हों तब तो नए आन्दोलन को आगे कूच 
करने में बड़ी रुकावटों का सामना करना पडता है। पुराने निम्नन्थ आगमों में 
तथा उत्तरकालीन अ्रन्य साहित्य मे मूर्तिपूजा और प्रतीकोपासना के सूचक अनेक 
उल्लेख मौजूद हैं--ऐसी स्थिति मे विरुद्ध उल्लेखवाले आगमो को मानकर 
मूर्तिपूजा के बिरोध का समर्थन कैसे किया जा सकता था ! मूर्तिपूजा का विरोध 
परिग्थिति भे आ गया था, आन्दोलन चालू था, पुराने विरुद्ध उल्लेख बाघक हो 
रहे थे--इस कठिनाई को हल करने के लिए. नए. मूर्तिपूजा बिरोधी फिरके ने 
उसी ऐतिहासिक मार्ग का अबल्लम्बन लिया जिसका कि सामिप-निरासिष भोजन 
के विरोध का परिद्वार करने में पहले भी निम्न न्थ मुनि ले चुके थे। अर्थात्‌ 
मूत्तिपूजा के विरोधियों ने चैत्य, प्रतिमा, जिन-एह आदि मूर्तिसूचक पाठों का अथ 
दी बदलना शुरू कर दिया। इस तरह हम निग्र न्थ-परम्परा के श्वेताम्बर 
फिरके मे ही देखते है कि एक फिरका जिन पाठो का मूर्तिपरक अर्थ कर्ता है, 
दूसरा फिरका उन्ही पाठो का अस्यान्य अर्थ करके मूर्तिपूजा के विरोधवाले अपने 
पक्त का समर्थन करता है। पाठक सरलता से समझ सके होग ।क पुगने 
पाठरूप एक ही डण्ठल मे-दइनन्‍्त मे परिस्थिति भेद से कैसे अनक फल 


बगते हैं । 
थ्राग्मों की प्राचीनता 


सामिष आद्वार सूचक पाठो का वनस्पतिपरक अर्थ करनेवाल्ो का आशय 
तो बुरा न था। हाँ, उत्सग-अ्रपवाद के स्वरूप का ज्ञान तथा ऐतिदहासिकता को 
वफादारी उनमें अवश्य कम थी। असली अर्थ को चिपके रहने वालो का मानस 
सनातन और रूढ़िगामी अवश्य था पर साथ हो उसमे उत्सगं-अपवाद के स्वरूप 
का विस्तृत ज्ञान तथा ऐतिहासिकता की वफादरी दोनों पर्याप्त थे | इस चर्चा पर से 
यह सरलता से ही जाना जा सकता है कि आगमी का कलेवर कितना पुराना है १ 
अगर आगम, भगवान्‌ महावीर से अनेक शताब्दियों के बाद किसी एक फिरके के 
द्वार नए रचे गए होते तो उनमें ऐसे सामिष आहार ग्रहण सूचक यूत्र आ्राने का 
कोई सबब ही न था। क्‍योंकि उस जमाने के पहले ही से सारी निम्नन्थ-परम्परा 
निरपवादरूप से निरामिषमोजी बन चुकी थी और माँस मत्स्यादि का त्याग कुलधर्म 
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ही हो गया था। भल्रा ऐसा कौन द्ोगा जो बतेमान निरामिष भोजन की निरपवाद 
अवस्था में ऐसे सामिष-श्राह्र-सूचक सूत्र बनाकर आगमों में घुसेड दे और 
अपनी परम्परा के अहिंसामूलक जीवन-व्यवहार का मखौल कराने की स्थिति 
जान-बूक कर पैदा करे | सारे भारतवर्ष के जुदे-जुदे असल्ली मानवदलो का और 
समय-समय पर आकर बस जानेवाले नए-नए मानवदलो का इतिहास हम देखने 
हैं तो एक बात निर्विवाद रूप से पाते हैं कि भारतवासी हर-एक धर्म-सम्पदाय 
निरामिष भोजन की ओर कुछ-न-कुछ श्रग्नसर हुआ है । इस इतिहास के पृष्ठ 
जितने पुराने उतना ही सामिष-आह्ार और धर्म्यं पशुवधध अधिक देखने को 
मिलता है । ऐसी स्थिति में श्रागमों में आने वाले सामिष-श्राहर सूचक सूत्र 
निय्न्थ परम्परा के पुराने स्तर को ही सूचित करते है जो किसी-न-किसी तरह से 
आगमो मे सुरक्षित रह गया है । केवल इस आधार से भी आगमों को प्राचीनता 
अनायास हीं ध्यान में आती है | 


उत्सर्ग-अपवाद की चर्चा 


दम यहाँ प्रसग वश उत्सगं-अपवाद की चर्चा भी मक्षेप में कर देना चाहते 
है जिससे प्रस्तुत विषय पर कुछ प्रकाश पड सके । निग्नन्थ-परम्परा का मुख्य लक्ष्य 
आध्यात्मिक मुखर की प्रासि हैं । उसी को सिद्ध करने के लिए. उसने अहिंसा का 
आश्रय लिया है। पूर्ण और उच्च कोटि को अ्रहिंसा तभी सिद्ध हो सकती है जब्र 
जीवन में कायिक-वाचिक-मानसिक असत्‌ प्रबृत्तियो का नियत्रण हो और सत्प्रवृत्तियों 
को वेग दिया जाए, । तथा भौतिक सुख्व की लालसा घटाने के उद्देश्य से कठोर 
जीवन-मार्ग या इन्द्रिय-दमन मार्ग का अवल्लम्बन लिया जाए.। इसी दृष्टि से 
निम्नस्थ-परमपण ने समय और तप पर अधिक भार ठिया है। अदिंसालक्षी सयम 
और तपोमय जीवन ही निर्ग्रन्थ परम्परा का औत्सर्गिक विधान है जो आध्यात्मिक 
सुख प्राप्ति की अनिवार्य गारए्टी है। पर जब कोई आध्यात्मिक धर्म समुदाय- 
गामी बनने लगता है तत्र अपवादो का प्रवेश अनिवार्य रूप से आवश्यक अन 
जाता है। अपबाद वही है जो तत्त्वतः औत्सर्गिक मार्ग का पोषक ही हो, कभी 
घातक न बने । आपवादिक विधान की मदद से ही औत्सगिक मार्ग विकास कर 
सकता है और दोनों मिलकर ही मूल ध्येय को सिद्ध कर सकते है। हम व्यवहार 
में देखते हैं कि भोजन-पान जीवन की रक्षा और पुष्टि के लिए ही है, पर हम 
यह भी देखते हैं कि कभी-कमी भोजन-पान का त्याग ही जीवन को बचा लेता है। 
इसी तरह ऊपर-ऊपर से आपस मे विरुद्ध दिखाई देनेवाले मी दो प्रकार के जीवन 
व्यबहार जब एक लक्षगामी हों तब वे उत्सगं-अपवाद की कोटि में आते हैं। 
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उत्सग को आत्मा कद्े तो श्रपबादों को देह कहना चाहिए | दोनों का सम्मिलित 
उद्देश्य संबादी जीवन जीना है। 

जो निम्नन्थ मुनि घर-बार का बंधन छोडकर अनगार रूप से जीवन जीते थे 
उनको आध्यात्मिक सुखल्क्षी जीवन तो जीना ही था जो स्थान, भोजन-पान आदि 
की मदद के सिवाय जिया नहीं जा सकता | इसलिए अद्दिसा स॒म और तप की 
उत्कट प्रतिशा का ओत्सर्गिक मांग स्वीकार करने पर भी थे उसमें ऐसे कुछ 
नियम बना लेते थे जिनसे पञ्चु और मनुष्यों को तो क्या पर प्रध्यो-जल और बन- 
स्पति आदि के जन्तु तक को ज्ञास न पहुँचे। इसी दृष्टि से अनगार मुनियों को 
जो स्थान, भोजन-पानादि वस्तुएँ स्थूल जीवन के लिए अनिवाय रूप से आव- 
श्यक है उनके ग्रहण एवं उपयोग की व्यवस्था के ऐसे सूक्ष्मातिसूक्ष्म नियम बने 
हैं जो दुनिया की ओर किसी त्याग-परम्परा मे देखे नहीं जाते । अनगार मुनिर्यों ने 
दूसरों के परिहास की या स्तुति की परवाह किए बिना ही अपने लिए अपनों इच्छा 
से जीवन जीने के नियम बनाए है जो आचाराग आ्रादि आगमी से लेकर आज तक 
के नए से नए जैन वाइमय मे वर्शित है और जो वर्तमानकाल की शिथिल और 
अशिथिल कैसी भी अनगार-सस्था में देखने को मिलते है । इन नियमों में यहाँ 
तक कहा गया है कि अगर दाता अपनी दचुछा से व श्रद्धा-मक्ति से जरूरी चीज 
अनगार को देता हो तब भी उसका स्वीकार अमृक मर्यादा में रहकर ही करना 
चाहिए | ऐसी मर्यादाओ्रों को कायम करने मे कही तो ग्राह्म वस्तु केसी होनी चाहिए 
यह बतलाया गया है और कहीं दाता तथा दानत्षेत्र कैसे होने चाटिए --यह बंत- 
लाया गया है | यह भी अतत्ञाया गया है कि ग्राह्म वस्तु मर्यादा में आती हो, 
दाता व दानक्षेत्र नियमानुकूल हो फिर मी मिक्का ता अमुऊ काल में ही करनी 
साहिए--मभले ही प्राण जाँय पर रात आदि के समय मे नहीं । अनमार मुनि 
ऊख-स्जूर आदि का इसलिए ले नह सकता कि उसमे खाद्य अ्श कम और 
त्याज्य अ्रश अधिक होता है । अनगार निग्न॑न्थ प्राप्त भिक्षा स॒गन्धि हो या दुगन्ध, 
रुचिकर हो या अदचिकर, बिना दुख-मु्ब माने खा-पी जाता है | ऐसी ही 
कठिन मर्यादाओं के बीच अपवाट के तोर पर सामिष्र आहार-ग्रहण की विधि भी 
आती है | सामान्य रूप से ते! अनगार मुनि सामिष-आहार की भिक्षा लेने को 
इन्कार ही कर देता था पर बीमारी जैसे सयोग से ब्राधित होकर लेता भी था तो 
उसे स्वाद या पुष्टि की दृष्टि से नहीं, केवल निर्मम व श्रनासक्त दृष्टि स जीवन- 
यात्रा के लिए लेता था। इस मिन्नाविधि का सांगोपाग वर्णन आचारागादि 
सूत्रों में हे। उसको देखकर कोई भी तटस्थ बिचारक यह कह नहीं सकता कि 
प्राचीनकाल में आपवादिक रूप से ली जानेवाली सामिष-आदहार की मभिक्षा किसी 
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भो तरह से अहिंसा, संयम और तपोमय--औ्रौत्सर्गिक मार्ग की बाधक हो सकती 
है | इसलिए हम तो यही समभते हैं कि जिन्होंने सामिष-आहार चूचक खूत्रों की 
झोर उनके झसली अर्थों की रक्षा की है उन्होंने केवल निम्न न्य-सम्प्दाय के सच्चे 
इतिहास की ही रक्षा नहीं की हे बल्कि गहरी समझ और निर्मेय-्ृत्तिका भी 
परिचय दिया है | 


अटध्विसक भावना का प्रचार व विकास 


सामिष-आहारमहरण या ऐसे अन्य अपवादों की यष्टि की मठद से अहिंसा- 
लक्षी ओत्सर्गिक जीवन मार्ग पर निग्नेन्थ-सम्प्रदाय के इतिहास ने कितनो दूर 
कूच की है इसका संक्तिस चित्र भी हमारे सामने आ जाए, तो हमे पुराने सामिष- 
आ्राहर सूचक सूत्रों से तथा उनके असली श्रथों से किसी भी तरह से हिचकिचाने 
को आवश्यकता न रहेगी। इसलिए, अब हम निग्न न्थ सम्प्रदाय के द्वारा किये गए 
अ्रहिंसा-प्रधान प्रचार का तथा अहि्सिक भावना के विकास का सक्षेय में अवलो- 
कन करेगे। 

भगवान्‌ पाश्व॑नाथ के पहले निग्न न्थ-परम्परा मे यदुकुमार नेमिनाथ हो गए 
है उनकी अध-ऐतिहासिक जीबन कथाओं मे एक घटना का जो उल्लेख मित्रता 
है| उसको निम्न न्थ-परम्परा की अहिंसक भावना का एक सीमा चिन्ह कहा जा 
सकता है । लग्न-विवाह्मदि सामाजिक उत्सव-समारमों में जीमने-जिमाने और 
शआमोद-प्रमोद करने का रिवाज तो आज भी चालू है पर उस समय ऐसे समा- 
रभो में नानाविध पशुओं का वध करके उनके माँस से जीमन का आकर्षित 
बनाने की प्रथा आम तौर से रही | खास कर न्षत्रियादि जातियों में तो वह प्रथा 
और भी रूढ़ थो | इस प्रथा के अनुसार लग्न क निमित किए, जाने वाले उत्सब 
में बध करने के लिए; एकत्र किये गए, हरिन आदि विविध पशुओं का आर्त्तनाद 
खुनकर नेमिकुमार ने ठीक लग्न के मौके पर ही करुणाद्र होकर अपने ऐसे लग्न 
का सकलप ही छोड दिया जिसमे ऐसे पशुओ का वध करके माँस का खाना- 
खिलाना प्रतिष्ठित माना जाता रहा । नेमिकुमार के इस क्ररुणामूलक ब्रह्मचय- 
वास का उस समय समाज पर ऐसा असर पड़ा और क्रमशः वह असर बढ़ता 
गया कि धीरे घीरे अनेक जातियो ने सामाजिक समारभो में माँस खाने-खिलाने 
को प्रथा को ही तिलाज्जलि दे दी। सभवतः यही ऐसी पहली घटना है जो सामा- 
जिक व्यवहारों में अहिंसा की नींव पड़ने की सूचक है। नेमिकुमार यादव 
शिरोमणि देवफीनन्दन कृष्ण के अनुज थे। जान पड़ता है इस कारण से द्वारका 
झोर मधुरा के यादवों पर अच्छा असर पड़ा । इतिहास काक्न मे भगवान्‌ पाश्व॑- 
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नाथ का स्थान है । उनकी जीवनी कह रही है कि उन्होंने अहिंसा की भावना 
को विकसित करने के लिए एक दूसरा ही कदम उठाया। पश्चाग्नि जैसो तामस 
तपस्याओं में सूह्ष्म-स्थूल् प्राणियों का बिचार बिना किए. ही आग जलाने की प्रथा 
थी जिससे कभी-कभी इंघन के साथ अन्य प्राणी भी जल जाते थे । काशीराज 
अश्वपति के पुत्र पाश्वेनाथ ने ऐसी हिंसाजनक तपस्या का घोर विरोध किया 
और धर्म-क्षेत्र मे अविवेक से होने वाली हिंसा के त्याग की श्रोर लोकमत तैयार 
किया । पाश्व॑नाथ के द्वारा पुष्ठ की गई अहिंसा की भावना निग्र न्थनाथ शातपुत्र 
महाबीर को विरासत में मिली । उन्होंने यश यागादि जैसे धर्म के जुदे-जदे ज्षेत्रों 
में होने वाली हिंसा का तथागत बुद्ध की तरह आत्यन्तिक विरोध किया और पर्म- 
के प्रदेश मे अहिसा की इतनी अधिक प्रतिष्ठा की कि इसके बाद तो अर्हिसा 
ही भारतीय धर्मों का प्राण बन गई। भगवान्‌ महावीर की उग्र अहिंसा परायण 
जीवन यात्रा तथा एकांग्र तपस्या ने तत्कालीन अनेक प्रभावशाली ब्राह्मण व 
क्षत्रियों को श्रहिसा-भावना की ओर खींचा । फलतः जनता में सामाजिक तथा 
धामिक उत्सबों में अहिसा की भावना ने जड़ जमाई, जिसके ऊपर आगे की 
निम्नन्थ-परंपरा की अगली पीढियो की कारगुजारी का महल खडा हुआ है। अशोक 
के पौत्र सप्रति ने अपने पितामह के अहिंसक सस्कार की विरासत को आय 
सुहस्ति की छत्र्यया में और भी समृद्ध किया। सप्रति ने केवल अपने अधीन 
शाज्य-प्रदेशों मे ही नहीं बल्कि अपने राज्य की सीमा के बाहर मभ-जहाँ अ्हिंसा- 
मूलक जीवन-व्यवद्दर का नाम भी न था-अहिसा भावना का फैल्लाव किया । 
अहिंस-भावना के उस स्रोत की बाढ में अनेक का हाथ अवश्य है पर निग्नन्थ 
अनगारों का तो इसके सियाय और कोई ध्येय ही नहीं रहा है। वे भारत में 
पूव-पश्चिम, उत्तर-दक्षिण जहाँ-जहाँ गए. वहाँ उन्होंने अहिसा की भावना का 
ही विस्तार किया और दिसामूलक अनेक व्यसनो के त्याग की जनता को शिक्षा 
देने मे ही निम्नेन्‍्ध-धर्म की कृतकृत्यता का अनुभव किया । जैसे शंकराचाय ने भारत 
के चारों कोनों पर मठ स्थापित करके ब्रह्माद्देत का बिजय-स्तम्म रोपा है वैसे 
ही महावीर के अनुयायी श्रनगार निर्ग्रन्थो ने भारत जैसे विशाल देश के चारों 
कोनो में अद्दिसाद्वेत की भावना के विजय-स्तम्म रोप दिए है--ऐसा कहा जाए त्तो 
अ्त्युक्ति न होगी । लोकमान्य तिलक ने इस बात को यों कहा था कि गुजरात की 
अहिंसा भावना जैनो की ही देन है पर इतिहास हमें कद्दता दै कि वैष्णवादि 
अनेक वैदिक परम्पराओ को अध्िसामूलक धम्मंझत्ति में निम्न न्थ सप्रदाय का थोड़ा 
बहुत प्रभाव अवश्य काम कर रहा है। उन वैदिक सम्प्रदायों के प्रत्येक जीवन 
न्यवहार की छानबीन करने से कोई भी विचारक यह सरलता से जान सकता है 
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कि इसमें निम्न न्‍थों की अहिंसा-भावना का पुठ अवश्य है। आ्राज भारत में 
हिंसामूलक यश्ञ-्यागादि धर्म-बेधि का समर्थक भी यह साहस नहीं कर सकता है 
कि वह यजमानों को पशुवध के लिए प्रेरित करे | 

आचार्य देमचन्द्र ने गुर्जरपति परम मादेश्वर सिद्धराज तक को बहुत अंशों 
में अहिंसा की भावना से ग्रभावित किया | इसका फल अनेक दिशाओं में अच्छा 
आया । अनेक देव-देवियों के सामने खास-खास पर्वों पर होने वाली हिंसा रुक 
गई | और ऐसी हिंसा को रोकने के व्यापक आन्दोलन की एक नीव पड़ गई | 
सिद्धराज का उत्तराधिकारी गुजग्पति कुमारपाल तो परमाहत ही था । वह सच्चे 
अर्थ में परमार्त इसलिए माना गया कि उसने जैसी और जितनी अद्विसा की 
भाषना पुष्ट की और जैसा उसका विस्तार किया वह इतिहास मे बेजोड़ है| 
क्रुमारपाल की “अमारि घोषणा” इतनी लोक-प्रिय बनी कि आगे के अनेक 
निम्र न्थ और उनके अनेक गहस्थ-शिष्य अमारि-घोषणा को अपने जोवन का 
ध्येय बनाकर ही काम करने लगे। आचार्य हेमचन्द्र के पहले कई निग्रन्थों ने 
मॉसाशी जातियो को अहिसा की दीक्षा दी थी और निग्न न्थ-सघ में ओसवाल- 
पोरवाल आदि वर्ग स्थापित किए थे । शक आदि विदेशी जातियाँ भी अ्रह्ििसा के 
चेप से बच न सकी | हीरविजयसूरि ने अकबर जैसे भारत-सम्राट से भिन्षा में 
इतना ही माँगा कि वह हमेशा के लिए नहीं तो कुछ खास-खास तिथियो पर 
अमारि-धोषणा जारी करे | अ्रकबर के उस पथ पर जहाँगीर आदि उनके वशज 
भी चले। जो जन्म से ही माँसाशी थे उन मुगल सम्राटो के द्वारा श्रहिसा का 
इतना बिस्तार कराना यह आज भी सरत्त नहीं है । 

आज भी हम देखते हैं कि जैन-समाज ही ऐसा है जो जहाँ तक संभव हो 
विविध ज्षेत्रो में होने वाली पशु-पक्ती आदि की हिंसा को रोकने का सतत प्रयत्न 
करता है । इस विशाल देश में जुदे-जुदे सस्कार वाली अनेक जातियाँ पड़ोस- 
पडोस मे बसती है । अनेक जन्म से ही मासाशी भी है। फिर भी जहाँ देखो 
वह्ों श्रहिंसा के प्रति लोक रुचि तो हे ही । मध्यकाल में ऐसे अ्रनेक सन्‍त और 
फकीर हुए जिन्होंने एक मात्र अहिसा ओर दया का ही उपदेश दिया है जो 
भारत की आत्मा में अहिसा की गहरी जड़ की साज्ञी है। 

महात्मा गाँधीजी ने भारत में नव-जीवन का प्राण प्रस्पदित करने का सकल्‍्प 
किया तो वह केबल अहिसा की भूमिका के ऊपर ही | यदि उनको अहिसा की 
भावना का ऐसा तैयार क्षेत्र न मित्रता तो वे शायद ही इतने सफल्न होते । 

यहाँ साम्प्रदायिक दृष्टि से केवल यह नहीं कहना है कि अहिंसा बृत्ति के 
पोषण का सारा यश निग्नन्य सम्प्रदाय को ही है पर बक्रव्ब इतना ही है कि 


छ्ष् जैन धर्म और दर्शन 


भारतव्यापी अहिंसा की मावना में निग्न॑न्थ सम्प्रदाय का बहुत बड़ा हिस्सा हजारों 
बष से रहा है । इतना बतलाने का उद्देश्य केवल यही है कि निम्र न्य-सम्प्रदाय 
का अहिसालक्षी मूल ध्येय कष्ाँ तक एक रूप रहा है और उसने सारे इतिहास 
काल भे कैसा-कैसा काम किया है। 

अगर हमारा यह वक्तब्य ठीक है तो सामिष-आहारग्रहण सूचक सच्नों के 
असली श्र्थ के बारे में हमने अपना जो अ्भिप्राय प्रकट किया है वह ठीक तरह 
से ध्यान में आर सकेगा और उसके साथ निम्न न्थ-सम्प्रदाय की अहिंसा-भावना का 
कोई विरोध नहीं है यह बात भी समझ में आ सकेगी । 

निम्न न्थ सम्प्रदाय में सामिप्र-आहार अहण अगर आपवादिक या पुरानी 
सामाजिक परिस्थिति का परिणाम न होता तो निग्रन्‍्थ-सम्प्रदाय अहिसा सिद्धान्त 
के ऊपर हतना भार ही न दे सकता और वह भार देता भी तो उसका असर 
जनता पर न पढता . बीद्द भिक्तु अहिसा के पक्तपाती रहे पर वे जहाँ गए वहाँ 
की भोजन-व्यवस्था के अ्रधीन हो गए. और बहुघा मास-मत्स्यादि गहरा से न बच 
सके | सो क्‍यों? जवाब स्पष्ट है-उनके लिए, मास-मत्स्यादि का ग्रहण नि+न्थ- 
सम्प्रदाय जितना सख्त आपवादिक और लाचारी रूप न था । निम्न न्थ अनगार 
बौद्ध अनगार की तरह घम्म-प्रचार का ही भ्येध रखते थे फिर भी व बोर की 
तरह भारत के बाहर जाने में असमर्थ रहे और मारत मे भी बाद्धा की तरह हर 
एक दल को अपने सम्प्रदाय मे मिलाने में असमर्थ रहे इसका क्या कारण ? 
जवाब स्पष्ट है कि निम्न न्थ सम्पदाय ने पहले ही से मॉसादि के त्याग पर इतना 
अधिक भार दिया था कि निग्र न्थ अनगार न तो सरत्ञता से मासाशी जाति वाले 
देश में जा सकते थे ओर न मास-मत्त्यादि का त्याग न करने वाली जातियों 
को ज्यो की त्यो अपने सघ मे बौद्ध मिछ्ुओ की तरह ले सकते थे | यही कारण 
है कि निम्नन्थ-सम्प्रदाय न केवल भारत में ही सीमित है पर उसका कोई भी 
ऐसा झहस्थ या साधु अनुयायी नहीं है जो हजार प्रत्लोभन होने पर भी मास- 
मत्स्यादि को अहण करना पसद्‌ करे | ऐसे दृढ़ सरकार के पीछे दजार। वर्ष से 
स्थिर कोई प्ररानी ऑत्सर्गिक भावना ही काम कर रहो है ऐसा सममतना 
चाहिए | 

इसी आधार पर हम कहते हैं कि जैन इ तहास में सामिप-आ्राहार सूचक जो 
भी उल्लेख है और उनका जो भी असली अर्थ हो उससे जैनों को कभी प्वडाने 
की या छुन्ध होने की जरूरत नही है उल्टे यह तो निग्र न्थ-सम्प्रदाय की एक 
विजय है कि जिसने उन आपदादिक प्रसंग वाले युग से पार होकर आगे अपने 
मूज्ञ ध्येय को सवंत्र प्रतिष्ठित और बिकसित किया है । 


सामिष-निरामिष-आहार छह 


बोद्ध-परम्परा मे माँस के प्रहदण-अप्रदण का ऊदापोह 


जैन-परम्परा अहिंसा सिद्धान्त का अन्तिम हृद तक समथ्थन करने वाली है 
इसलिए, उसके प्रमाण थूत अन्थों में कही भी मिक्ुओं के द्वारा मांस-मत्थ्यादि के 
लिये जाने की थोड़ी सी बात श्रा जाए तो उस परम्परा की अहिंसा भावना के 
विरुद्ध होने के कारण उससे परम्परा में मतभेद या क्ञोभ हो जाए तो यह कोई 
अचरज की बात नहीं है। पर श्रचरज की बात तो यह है कि जिस परम्परा में 
अहिंसा के आचरण का मर्यादित विधान है और जिसके अनुयायी श्राज भी मास- 
मत्स्यादि का ग्रहण ही नहीं बल्कि समर्थन भी करते है उस बौद्ध तथा बैदिक 
परम्परा के शास्त्रों में भी अमुक सत्र तथा वाक्य मास मत्स्थादिपरक है या नहीं 
इस मुद्दे पर गरमा-गरम चर्चा प्राचीन काल से आज तक चली आती है। 

बौद्ध-पिट्कों में जहाँ बुद्ध के नित्राण की चर्चा है वहाँ कहा गया है कि चुन्द 
नामक एक व्यक्ति ने बुद्र को मिक्षा मे सुकर-मास दिया था '* जिसके खाने से 
बुद्ध को उग्र शूल पेदा हुआ ओर वही मृत्यु का कारण हुआ | बोद्ध-प्रिटकों में अनेक 
जगह ऐसा वर्णन आता है जिससे अ्सदिग्ध रूप से माना जाता है कि बौद्ध मि्धु 
अपने निमित्त से मारे नहीं गए, ऐसे पशु का मास अहण करते थे** | जब बुद्ध 
की मंजूठगी में उन्हीं का मिक्षुसंघ मास-मत्त्यादि प्रहण करता था तत् चुन्द के 
द्वारा बुद्ध को दी गई सूऊर-मास की भिक्षा के श्रर्थ के बारे में मतभेद या खींचा- 
तानी क्यो हुई ? यह एक समस्या है । 

बुद्ध की मृत्यु का कारण समझ कर कोई चुन्द को अपमानित या तिरस्कृत न 
करें इस उदात्त भावना से खुद बुद्ध ने ही चुन्द का बचाव किया है ओर सघ को 
कहा है कि कोई चुन्द को दूषित न माने । बौद्ध पिटक के इस वणन से यह तो 
स्पष्ट ही है कि सृकर मास जैसी गरिष्ठ वस्तु की मिक्षा देने के कारण त्रौद्ध-संघ 
चुन्द का तिरस्कार करने पर उतारू था उसो को बुद्ध ने सावध किया है | जब 
बुद्ध की मौजूदगी में बौद्धमिक्तु मास जेपी वस्तु अहण करते थे ओर खुद बुद्ध के 
द्वारा भी चुन्द के उपरान्त उग्र गहपति की दी हुई सूकर-मास की मिक्षा लिये 
जाने का अगुत्ततनिकाय पंचम निपात में साफ केथन है, तत्र बौद्ध परम्परा में 
आगे जाकर सुकर-मास अर्थ के सूचक सूत्र के श्र्थ पर बौद्ध विद्वानो का मतमेद 
क्यों हुआ ! यह कम कुतूहल का विषय नहीं है । 
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२४५ ( हिन्दी ) 


द्र७ जैन धर्म और दर्शन 


बुद्ध के निवांण के करीत्र १००० बर्ष के बाद बुद्धघोष ने पिटकों के ऊपर 
व्याख्याएँ लिखी है। उसने दोषनिकाय की अद्ठकथा में पाली शब्द 'सूकर मद? 
के जुदे जुदे व्याख्याताओ के द्वारा किये जाने वाले तीन अ्रथों का निर्देश किया 
है । उदान की अद्वकथा में और नए. दो श्रथों की वृद्धि देखी जाती है । इतना 
ही नहीं बल्कि चीनो भाषा मे उपलब्ध एक अन्थ में 'सकर मद्दव! का भिज्ञकुल 
नया ही अथ किया हुआ मिलता है। सकर-मास यह अर्थ तो प्रसिद्ध ही था 
पर उससे जुदा होकर अनेक व्याख्याकारों ने अपनी-अपनी कल्पना से मूल 
“सुकर मदव' शब्द के नए-नए अथ किए. है । इन सब-नए नए श्रथों के** 
करनेबालो का तात्यय इतना ही है कि सूकर-मददव शब्द सकर माँस का बोधक 
नही है ओर चुन्ट ने बुद्ध को भिक्षा में सकर-माँस नहीं दिया था । 
२१-सक्षेप मे वे श्रथ इस प्रकार है-- 
१--ल्निग्ध और मदु सूकर माँस । 
२--पश्चगोरस मे से तैयार किया हुआ एक प्रकार का एक कोमल अन्न | 
३---एक प्रकार का रसायन । 
ये तीन अथ महापरिनिर्वाण सूत्र की अन्रकथा मे दे | 
४---सूकर के द्वारा मर्दित बाँस का अ्रकुर । 
५---वर्षा म ऊगनेवाला बिल्ली का टोप-अहिक्षत्र | 
ये दो अर्थ उठान-अ्रद्वकथा में है। 
६--शकरा का बना हुआ सूकर के आकार का खिलोंना । 
यह अर्थ किसी चीनी भ्न्थ मे है जिसे मैने देखा नहीं है पर अध्यापक 
धर्मानन्द कौशाबीजी के द्वारा ज्ञात हुआ है। 
व्याधि की निद्ृत्ति के लिए. भगवान्‌ महावीर के वास्ते आरबिका गेबती के 
द्वारा दी गई भिक्षा का भगवती में शतक १५ में वर्णन है। उस मिक्षा- 
बस्तु के भी दो अथ पूव काल से चले आए है । जिनको टीकाकार अ्रभयदेव 
ने निर्दिष्ट किया है| एक अर्थ माँस-परक है जब कि दूसरा वनस्पतिपरक है। 
अपने-अपने सम्प्रदाय के नायक बुद्ध और मह्दावीर के द्वारा ली गई मभिक्षा 
बसु के सूचक सूत्रों का माँसपरक तथा निर्मास परक अ्रथ दोनो परम्परा में 
किया गया है यह वस्तु ऐतिहासिको के लिए विचारप्रेरक है। दोनो मे फर्क 
यह है कि एक परम्परा में माँस के अतिरिक्त अनेक अथों की सृष्टि हुई है 
जब दूसरी परम्परा में माँस के श्रतिरिक्त मात्र वनस्पति ही अर्थ किया 
गया हे । 








ध्‌ सामिष-निरामिष-आहार प्‌ 


बुद्धोष आदि लेखकों ने जिन अनेक श्र्थों की अपने अपने ग्रन्थों में नोध 
की है और जो एक अजीत अर्थ उस पुराने चीनी प्रन्थ में भी मिलता है--यह 
सब केवल उस समय की ही कल्पनायष्टि नहीं हे पर जान पड़ता है कि बुद्धघोष 
आदि के पहले ही कई शताब्दियों से बौद्ध-परम्परा में बुद्ध ने सुकर-माँस खाया था 
या नहीं, इस मुद्दे पर प्रबल मतभेद हो गया था और जुदे-जुदे व्याख्याकार 
अपनी-अपनी कल्पना से अपने-अपने पत्त का समर्थन करते ये | बुद्धधोष आदि ने 
तो उन्हीं सत्र पक्षों की यादी भर की है । 

बौद्ध परम्परा के ऊपरसूचित दोनो पत्तों का लम्बा इतिहास बौद्ध वाज्ञमय में 
है | हम तो यहाँ प्रस्तुतोपयोगी कुछ संकेत करना ही उचित समभते है। पालि- 
पिय्कों पर मदार रखनेवाला बौद्ध-पक्ष स्थविरवाद कहलाता है जब कि पालि- 
पिथ्कों के ऊपर से बने सस्कृत पिटकों के ऊपर मदार बाँधनेवाला पक्ष मधहायान 
कहलाता है' । महायान-परम्परा का एक प्रसिद्ध ग्रन्थ है लकावतार जो ई० सन्‌ 
की प्रारम्भिक शताब्दियों मे कभी रचा गया है । लंकावतार के आठवें “मांस 
भक्तण परिवर्त! नामक प्रकरण मे महामति चोघिसत्तव ने बुद्ध के प्रति प्रश्न किया 
है कि आप मॉसभक्षण के गुणुदोष का निरूपण कीजिए. | बहुत लोग बुद्शशासन 
पर आआज्तेप करते है कि बुद्ध ने बौद्ध मिक्तुको के लिए माँस-ग्रहण की अनुशा दो है 
और खुद ने भी माँस भक्तण किया है। भविष्यत्‌ में हम कैसा उपदेश करें यह 
आ१ कहिए । इस प्रश्न के उत्तर में बुद्ध ने उस बोधिसत््व को कहा है कि भला, 
सब प्राणियों में मेत्री-भावना रखनेवाला मै किस प्रकार माँस खाने की झ्नुज्ञा दे 
सकता हूँ ओर खुद भी खा सकता हूँ ! अलबत्ता भविष्य में ऐसे माँसलेलुप 
कुतकंवादी होगे जो मुझ पर भूठा लाञ्छुन लगाकर अपनी मॉसलोलुपता को तृप्ति 
करेंगे और विनय-पिटक के कल्यित अथ करके लोगों को श्रम में डालेंगे। में तो 
स्वथा सत्र प्रकार के माँस का त्याग करने को ही कहता हूँ । इस मतलब का जो 
उपदेश लकावतारकार ने बुद्द के मुख से कराया है वह इतना अधिक युक्तिपू्ण 
ओर मनोर॑ंजक है कि जिसको पढ़कर कोई भी अभ्यासी सहज ही में यह जान 
सकता है कि महायान-परम्परा में माँस-भोजन वियद्ध कैसा प्रक्ल आन्दोलन शुरू 
हुआ था और उसके सामने दूसरा पक्ष कितने बल से विनय-पिटकादि शात्रों के 
श्राधार पर माँस-अहण का समथथन करता था। 

करीत्र ई० सन्‌ छुठी शताब्दी में शान्तिदिव नामक बौद्ध विद्वान्‌ हुए, जो 
महायान-परम्परा के हो अनुगामी थे। उन्होंने 'शिक्षा-समुचय नामक अपने 
ग्रन्थ में माँस के लेने-न-लेने की शाज्रीय चर्चा की है। उनके सामने माँस-प्रहण 


..._ १ देखिए अन्त में परिशिष् 


ष्प्र जैन धमं और दर्शन 


का समंथन करनेयाल्री स्यविरवादी परम्परा के।अ्लावा कुछ महायानी भ्रन्थकार 
भी ऐसे थे जो माँस-प्रह का समर्थन करते थे । शान्तिदेव ने अपने समय तक के 
प्रायः सभी पक्ष-विपक्ष के शास््रो को देखकर उनका आपसी बिरोध दूर करने का 
तथा अपना स्पष्ट अमिप्राय प्रगट करने का प्रयक्ष किया है| शान्तिदेव का सुकगव 
तो लकावतार सूत्रकार की तग्ह माँसनिषेध को ओर ही है, फिर भी लंकाबतार 
सूनकार की अपेक्षा उनके सामने विपक्ष का साहित्य और विपक्ष की दलीलें बहुत 
अधिक थी जिन सबको वे टाल्व नहीं सकते थे | इसलिए लकावतार सूत्र के आधार 
पर माँसनिषेघ का समर्थन करते हुए भी शान्तिदेव ने कुछ ऐसे श्रपबाद-स्थान 
बतलाए, हैं जिनमें मिक्तु माँस भी ले सकता है । उन्होने कहा है कि अगर कोई 
ऐसा समर्थ भिक्तु हो कि जिसकी मृत्यु से समाधि-मार्ग का लोप हो जाता हो और 
ओऔषध के तौर पर माँस ग्रहण करने से उसका बच जाना सभव हो तो ऐसे 
भिक्तु के लिये माँस भी मैषज्य के तौर पर कल्य है । 

यद्यपि शान्तिदेव ने बुद्ध का नाम लेकर भैषज्य के तौर पर माँसग्रहण करने 
की बात नहीं कही हे फिर भी जान पडता है कि जो माँस-प्रहण के पतक्त॒पाती बुद्ध 
के द्वाय लिये गए सूकर माँस की बात आगे करके अपने पक्ष का समर्थन करते थे 
उन्हों को यह जवाब दिया गया है | शान्तिदेव ने विनय पिटक में बिहिित त्रिकोटि- 
शुद्ध माँस झ्रौर सहज मृत्यु से मत प्राणी के माँससूचक अनेक सूत्रों का तात्पय 
माँस-निषेष की दृष्टि से बतल्लाया है। शान्तिदेव का प्रयक्ष माँसनिषेधगामी होने 
पर भी अपवादसहिष्णु है । 

बुद्धघोष, ज्कावतारकार और शान्तिदेव के बीच हुए. है।और वे स्थबिरबादी 
भो हैं । इसलिए उन्होंने पालि-पियकों की तथा बिनय की प्राचीन परम्परा को 
सुरक्षित रखने का भरसक प्रयत्ञ किया है। इस सक्षित विवरण से पाठक समझ 
सकेंगे कि माँस के भ्रहण ओर अग्रहण के विषय में बौद्ध परम्परा में कैसा 
ऊद्ापोद्द शरू हुआ था । 


बैदिक शाज्षों मे हिंसा-अट्दिंसा दृष्टि से अथभेद का इतिहास 


सुविदित है कि वैदिक-परम्परा माँस-मत्स्यादि को अखाद्य मानने में उतनी 
सख्त नहीं है जितनी कि बौद्ध ओर जैन परम्परा | वैदिक यज्ञ-यागों में पशुवध 
को धम्य माने जाने का विधान आज भी शास्त्रों में है ही | इतना ही नहीं बल्कि 
भारत-व्यापी वैदिक परम्परा के अनुयायी कहलाने वाले अनेक जाति-दल ऐसे हैं«» 
जो ब्राह्मण द्वोते हुए भी माँस-मत्स्यादि को अन्न की तरह खाद्य रूप से व्यवद्गुत 
करते हैं ओर धार्मिक क्रियाओं में तो उसे धम्य रूप से स्थापित भी करते हैं। 


सामिष-निरामिष-आंहार प्र 


वैदिक दंलपैत की ऐसी स्थिति होने पर भी हम देखते हैं कि उसकी कट्टर अनुयायी 
झनेक शाखाओं और उपशाखाश्रों ने हिंसासूचक शारूरेय बाक्यों का अहिंसा- 
परक अर्थ किया है और धार्मिक अनुष्ठानों में से तथा सामान्य जीवन-व्यवह्ार सें 
से माँस-मत्स्यादि को अखाद्य करार करके बहिष्कृत किया है ! किसी श्रति विस्तृत 
परम्परा के करोडो अनुशायियों में से कोई माँस को श्रतादय और श्रग्राह्म समके--- 
यह स्वाभाविक है, पर अ्रचरज तो तब होता है कि जब वे उन्हीं धर्म शास्त्र के 
याक्‍्यों का अहिंसापरक श्रर्थ करते हैं जिनका कि हिंसापरक श्रर्थ ठसी परम्परा के 
प्रामाणिक और पुराने दल करते हैं। सनातन परम्परा के प्राचीन सभी मीमांसक 
व्याख्यानकार यज्ञ-यागादि में गो, अज, आदि के बंध को धम्य स्थापित करते हैं 
जब कि वैष्णव, आये समाज, स्वामी नारायण श्राटि जैसी अनेक वैदिक परम्पराएँ 
उन वाक्यों का या तो ब्रिलकुल जुदा अहिसापरक अर्थ करती है या ऐसा संभव न 
हो वहाँ ऐसे वाक्यों को ग्रक्षित कह् कर प्रतिष्ठित शास्त्रों में स्थान देना नहीं 
चाहती। मीमासक जैसे पुरानी वैदिक परम्परा के श्रनुगामी और प्रामाणिक 
व्याख्याकार शब्दों का यथावत्‌ अर्थ करके हिंसा-प्रधा से बचने के लिए. इतना ही 
कह कर छुट्टी पा लेते हैं कि कलियुग में बैसे यश्ञ यागादि विधेय नहीं तत्र वैष्णव, 
आय-समाज” आदि बैदिक शाखाएँ उन शब्दों का अथ ही अ्रहिंसापरक करती हैं 
या उन्हें प्रच्षित मानती है। साराश यह है कि अतिविस्तृत और अ्रनेकबिध 
आचार-विचार वाली बेंदिक परम्परा भी अ्रनेक स्थलों में शाज्रीय वाक्यों का हिंसा- 
परक अर्थ करना या अहिंसापरक--इस मुद्दे पर पर्यांत मतभेद रखती है | 


शतपथ, तैत्तिरीय जैसे पुराने और प्रतिष्ठित ब्राह्मण ग्रन्थों में जहाँ सोमयाग 
का विस्तृत वर्णन है वहाँ, श्रज, गो, अश्य आदि पशुओ का सशपन--वध करके 
उनके माँसादि से यजन करने का शास्त्रीय विधान है | इसी तरह पारस्करीय यह्य- 





१ एक प्रश्न के उत्तर से स्वामी दयानन्द ने जो सत्यार्थ प्रकाश में कहा है 
और जो 'दयानन्द सिद्धान्त भास्कर! प्र ११३ मैं उद्धृत है उसे हम नीचे देते हैं 
जिससे यह भलीभाँति जाना जा सकता है कि स्वामीजी ने शब्दों को कैसा तोड़- 
मरोड कर अ्रहिंसा दृष्टि से नया अर्थ किया है-- 


“राजा न्याय-धर्म से प्रजा का पालन करे, विद्यादिका दान देने वाले यजमान 
और अग्नि में, घी आदि का होम करना अश्वमेध; अन्न, इन्द्रियाँ, किरण (और) 
पृथिवी आदि को पवित्र रखना गोमेघ, जब्र मनुष्य मर जाए तत्र उसके शरीर का 
जिधिपूर्यक दाह करना नरमेघ कहाता है ।?--सत्यार्थ प्रकाश स० ११ 


ध्प्ड जैन धर्म और दर्शान 


भृत्र आदि में देखते हैँ कि जहाँ ग्रष्टका भाद्ध,*९ शूलगव कर्म * और अन्त्येष्ट 
संत्कार का* * बर्णन हे वहाँ गाय, बकरा जैसे पशुओं के माँस-चबत्रों आदि द्रव्य से 
किया सम्पन्न करने का नि.संदेह विधान हे । कहना न होगा कि ऐसे माँसादि 
ग्रधान यश और संस्कार उस समय की याद दिलाते है जब कि ज्ञत्रिय और वैश्य 
के ही नहीं बल्कि ब्राह्मण तक के जीवन-व्यवह्ार में माँस का उपयोग साधारण 
यस्तु थी पर श्रागे जाकर स्थिति बदल जाती है । 

बेदिक-परम्परा में ही एक ऐसा प्रतल पक्ष पैदा हुआ जिसने यज्ञ तथा श्राद्ध 
आदि कर्मों में धम्य रूप से अनिवाय मानी जाने वाली हिंसा का जोरो से प्रतिवाद 
शुरू किया | भ्रमण जैसी अवैदिक परपराएँ तो हिंसक याग-सस्कार शआ्ादि का 
प्रचल्ल विरोध करती ही थी पर जब घर में ही आग लगी तब वैदिक परम्परा की 
पुरानी शास्त्रीय मान्यताओं की जड हिल गई और वैदिक परम्परा मे दो पक्ष पड 
गए. । एक पक्ष ने धम्य माने जाने वाले हिंसक याग-सस्कार आदि का पुराने 
शास्त्रीय वाक्यों के आधार पर ही समर्थन जारी रखा जब्च कि दूसरे पक्ष ने उन्ही 
बाक्यों का या तो अर्थ बदल दिया या श्र्थ त्रिना बदले ही कह दिया कि ऐसे 
हिंसा-प्रधान याग तथा सस्कार कलियुग में वज्य है। इन दोनों पत्तों की दलील- 
बाजी एवं विचारसरणी की बोधप्रद तथा मनोरजक कुश्ती हमें महाभारत मे जगह- 
जगह देखने को मिलती है । 

अनुशासन * * और अश्वमेधीय* ६ पर्व इसके लिए खास देखने योग्य है। 
महाभारत के अलावा मत्म्य* * और भागवत" 5 आदि पुराण भी हिंसक याग 
बिरोधी बवेदिक पक्ष की विजय की साक्षी देते है, कलियुग मे वर्ज्य वस्तुओं का 
वर्णन करने वाले अनेक ग्रन्थ है जिनमें से आदित्यपुराण,* £ बृहन्नारदीय 





२२-काएड ३, श्र० ८-€; 

२३-कारड ६ प्रपाठक ३ 

२४-काएड ३, ४-८ 

२५-अनुशासन पर्ब--६ १७ श्लो० २३ 

२६-अश्वमेघीय पर्व---अ० ६१ से ६५; नकुलाख्यान अ० ६४ अगस्तथकृत- 
बीजमग्र यज्ञ 

२७-मत्स्य-पुराण श्लो० १२१ 

२८-भागवत-पुराण-स्कध ७, अ० १५, शलो० ७-११ 

२६--प्रादित्य पुराण जैसा कि देमाद्वि ने उद्धृत किया है-- 
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स्वृति, २ * वीर मित्रोदय** तथा बअक्षपुराण?' में अन्यान्य वस्तुओं के साथ 
यशीय गोवध, पशुवध तथा ब्राक्षण के हाथ से किया जाने वाला पशु मारण भी 
वज्य बतलाया गया है । मनुस्मृति?? तथा महाभारत*४ में बह भी कहा गया 
है कि घृतमय या पिष्टमय अज आदि पशु से यश संपन्न करे पर ब्था पशु- 


हिंसा न करे। पर 
हिंसक यागसूचक वाक्यों का पुराना अथ ज्यो का त्यों मानकर उनका सम- 


रथन करने वाली सनातनमानस मीमांसक परंपरा हो या उन वाक्यों का अथथ बद- 
लने वाली वैष्णव, आयसमाज आदि नई परम्परा हो पर वे दोनों परम्पराएँ बहुघा 
अपने जीवन-्यवहार भे माँस-मत्स्य आदि से परहेज करती ही हैं। दोनों का 
अन्तर मुख्यतया पुराने शास्त्रीय धाक्यों के अर्थ करने ही मे है। सनानत-मानस 
आर नवमानस ऐसी दो परम्पराओ्ों की परस्पर विरोधी चर्चा का आपस में एक 
दूसरे पर भी असर देखा जाता है। उदाहरणाथ्थ हम वैष्णव परम्परा को लें । 
यद्यपि यह परम्परा झुख्यतया अहिंसक यागका ही पक्ष करती रही है फिर भी उसकी 
विशिशक्वैतवादी रामानुजीय शाखा और द्वेतवादी माध्वशाखा में बड़ा अन्तर 
है। माध्वशास्ता अज का पिष्टमय अज ऐसा अर्थ करके ही धर्म्म आचारों वा 
निर्वाह करती है जब कि रामानुज शाखा एकान्त रूप से बैसा मानने वाली नहीं 
है। रामानुज शाखा मे तेंगले और वडगले जैसे दो भेद है। द्रविडियन तँगले 
शब्द का अर्थ है दाज्षिणात्य विद्या ओर वडगलै शब्द का श्रर्थ है सस्कृत विद्या | 
तैंगले शाखा वाले रामानुजी किसी भी प्रकार के पशुबध से सम्मत नहीं। इसलिए 
वे स्वभाव से ही गो, अज आदि का श्र बदल देगे या ऐसे यशों को कलियुग 
बज्य कोटि में डाल देंगे जन्न कि बडगले शाखा वाले रामानुजी वैष्णव होते हुए 
भी दिसक याग से सम्मत है। इस तरह हमने सक्तेप मे देखा कि बौद्ध और 
वैदिक दोनो परम्पराओं मे अ्रह्टिसा सिद्धान्त के आधार पर मॉस जैसी वस्तुश्नों की 
खाद्याखाद्यता का इतिद्दास अ्रनेक क्रिया प्रतिक्रियाओं से रगा हुआ हे । 


भहाप्रस्थानगमनं गोसज्ञप्तिश्व गोसवे । 
सौत्रामण्यामपि सुरा्रहरास्य च सप्रहः ||! 
२०--बूहन्नारदीय स्मृति अ० २२, ऋछो० १२-१६ 
३१---वीरमित्रोदय संध््कार प्रकरण प्रृ० ६६ 
३२--स्मृतिचन्द्रिका संस्कार-काण्ड प्रृू० ए८ 
३३--मनुस्मृति-४, ३७ 
३४--अनुशासन प्ष १७७ छो० ४४ 


सामिष-निरामिष-आहार का परिशिष्ट 


हीनयान और मशयान 


स्थविरवाद और महायान-ये दोनों एक ही तथागत बुद्ध को और उनके 
उपषदैशों को मानने वाले हैं फिर मी दोनों के च्रीच इतना अधिक और तोमर 
विरोध कभी हुआ है जैसा दो सपत्नियों में होता है। ऐसी ही मानसिक कढ़॒ता, 
एक ही भगवान्‌ महावीर को और उनके उपदेशों को मानने वाले श्रेताम्बर, 
दिगम्बर आदि फिरकों के बीच मी इतिहास में पाई जाती है | यों तो भारत 
घमंभूमि कहा जाता है और बस्तुतः है भी तथापि बह जैसा धर्मभूमि रहा है 
वैसा धर्मगुद्धभूमि मी रहा है | हम इतिद्दास में घर्मकलह दो प्रकार का पाते है । 
एक तो कह है जो मिन्न-मिन्न सम्प्रदायो के बीच परस्पर रहा है, दूसरा वह 
है जो एक ही सम्प्रदाय के श्रवान्तर-भीतरी फिरकों के बीच परस्पर रहा है | पहले 
का उदाहरण है वैदिक और अवैदिक-अमणों का पारस्परिक सध्प जो दोनों के 
धर्म और दर्शन-शात्ल मे निर्दिष्ट है। दूसरे का उदाहरण है एक ही औपनिषद 
परम्परा के अवान्तर भेद शाहुर, रामानुजीय, माध्व, वल्लमोय आदि फिरकों के 
बीच की उग्र मानसिक कठुता । इसी तरह बौद्ध और जैन जैसी दोनो भ्रमण 
परम्पराश के बीच जो मानसिक कदुता परस्पर उम्र हुईं उसने अन्त मे एक ही 
सम्प्रदाय के अवान्तर फिरकों मे भी अपना पाँव फैलाया इसी का फल स्थविरवाद 
ओर महायान के बीच का तथा श्रेताम्बर और दिगम्बर के बीच का उग्र विरोध हे। 

बुद्ध-निर्वाण के सौ वर्ष बाद वैशाली मे जो सगीति हुई उसमें स्थविर्वाद 
और महासधिक ऐसे दा पक्ष तो पड़ ही गए थे । आगे तीसरी समीति के समय 
झशोक के द्वारा जब दोनों पक्चों के बीच समाधान न हुआ तो विरोध को खाई 
चौड़ी होने लगी | स्थविरवादियों ने मह्ासधिकों को 'अघमंवादी' तथा 'पापभिद्! 
कह कर बहिष्कृत किया । मशसबिकों ने भी इसका बदला चुकाना शुरू किया । 
ऋमशः महासंधिकों में से ही मद्रायान का विकास हुआ । महायान के प्रबल 
पुरस्कर्ता नागाजेन ने अपने 'दशभूमि विभाषा शाज््र में क्िखा हे कि जो भावक- 
गान ओर प्रत्येकयान में अर्भात्‌ स्थविरवाद में प्रवेश करता है बह सारे क्षाभ को 
नह कर देता है फ़िर कभी बोधिसत्त्व हो नहीं पाता। नागाब़ुल का कहना है कि 
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नरक में जाना भयप्रद नहीं है पर हीनयान में प्रवेश करना अवश्य भयप्रद है । 
नागाजुन के अनुगामी स्थिरमति ( $० सन्‌ २००-२०० के बीच ) ने अपने 
पहायानावतारक शासत्र' में लिखा है कि जो मद्दायान को निन्‍्दा करता है वह 
पापभागी व नरकगामी होता है । 

बसुबन्धु ने ( चौथी शताब्दी ) अपने 'बोधि-चित्तोत्पादन-शास्त्र' में लिखा 
है कि जो महायान के तत्त्व मे दोष देखता है वह चार मे से एक महान्‌ अ्रपराध- 
पाप करता है और जो महायान के ऊपर भरद्धा रखता है वह चारों विध्नों को 
पार करता है। ऊपर जो बौद्ध हीनयान-महायान जैसे फिरकों के बीच हुई मानसिक- 
कटु॒ता का उल्लेख हमने किया है वह जैन फिरकों के बीच हुई वैसी ही मानसिक 
कटुता के साथ तुलनीय है। जब समय, स्थान और वातावरण की समानता का 
ऐतिहासक दृष्टि से विचार करने हैं तब जान पडता है कि धर्म विधयक मानसिक 
कटुता एक चेपी रोग की तरह फेली हुई थी | 

१--चन्द्रगुस मौर्य के समय में पाटलिपुत्र मे हुईं वाचना के समय जैन 
सघ में पूण ऐकमत्य का अभाव, बौद्ध वैशाली सगीति की याद दिलाता है । 

२---ई० सन्‌ दूसरी शताब्दी के अत में श्वेताग्बर-दिगम्बर फिरकों का पार- 
स्परिक अन्तर इतना हो गया कि एक ने दूसरे को “निहकृव' तो दूसरे ने पहले को 
जैनाभास! तक कह डाला | यह घटना हमें स्थविरवादी और महासघधिकों के 
बीच होने वाली परस्पर भत्संना की याद दिलाती है जिसमें एक ने दूसरे को 
अधमंवादी तथा दूसरे ने पहले को हीनयानी कहा | 
#  रे--हमने पहले ( प्रृ० ६१ में ) जिस भ्ुतावणवाद-दोष के लाब्छुन का 
निर्देश किया है वह हमे ऊपर सूचित स्थिरमात और वसुबन्धु आदि के द्वारा 
हीनयानियों के ऊपर किये गए, तीत्र प्रह्मरों की याद दिलाता है । 

विशेष विवरण के लिए देखिए---- 
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( ४२३) 
अचेलस्ब-सचेलत्व 


बौद्ध-पिठकों में जगह-जगह किसी न किसी प्रसंग में “निगठों नातपुत्तो!* 
जैसे शब्द ्राते हैं । तथा “निगठा एकसाटका'* जैसे शब्द भी आाते हैं। 
जैन आगमों को जानने वालों के लिए उक्त शब्दों का अर्थ किसी भी तरह 
कठिन नहीं है । भ० मह्ववीर ही सूत्रकृताग? जैसे प्राचीन आगमों में 'नायपुत्तँ 
रूप से निर्दिष्ट हैं | इसी तरह आचाराग के अ्रति प्राचीन प्रथम श्रुतम्कन्ध में 
अचेलक और एक वस्त्धारी निग्रन्‍्थ-कल्य की भोबात आती है* | खुद 
महावीर के जीवन की चर्चा करने वाले आचाराग के नवम अध्ययन भे भी 
महावीर के गहाभिनिष्कमण का वर्णुन करते हुए कद्दा गया है कि उन्होंने शुरू 
में एक वस्त्र धारण किया था पर अमुक समय के बाद उसको उन्होंने छोड़ दिया 
ओर वे अचेलक बने ।* बौद्ध-प्रन्थो,में वर्णित 'एक शाटक निम्न न्‍्थ' पाश्वनाथ 
यथा महावीर की परपरा के ही हो सकते हैं, दूसरे कोई नहीं। क्‍योंकि आज की 
तरह उस युग में तथा उससे भी पुराने युग मे निग्र न्थ परंपरा के अलावा भी 
दूसरी अ्रबधृूत आदि अनेक ऐसी परपराएँ थी, जिनमे नग्न और सबसन त्यागी 
होते थे । परन्तु जब एक शाटक के साथ 'निगठ” विशेषण आता है तब निःसदेह 
रूप से बौद्ध अन्थ निम्न न्थ परपरा के एक शाटक का ही निर्देश करते हैं ऐसा 
मानना चाहिए. । यहाँ विचारणीय प्रश्न यह है कि निग्र न्थ-परपरा में अचेलत्व 
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और सचेक्षत्व ये दोनों महावीर के जीवनकाल में ही विद्यमान थे या उनसे भी 
पूर्वकात्ञ में प्रचलित पार्श्वापत्यिक परंपरा में भी ये ! महावीर ने पार्श्वापत्यिक 
परंपरा में ही दीछ्ा जी थी और शुरू में एक वस्र धारण किया था । इससे यह 
तो जान पड़ता है कि पाश्वापत्यिक परपरा में सचेल्त्व चज्ञा आता था| पर हमें 
जानना तो यह है कि अचेल्लत्व भ० मद्ठावीर ने ही निम्न न्थ-परंपरा में पहले 
पहल दाखिल किया या पूर्ववर्तों पा्श्वापत्यिक-परपरा में भी था, जिसको कि 
महावीर ने क्रमशः स्वीकार किया । आचारांग, उत्तराध्ययन जैसे प्राचीन भक्‍्न्थों 
में म० महावीर की कुछ ऐसी विशेषताएं बतलाई हैं जो पूर्वर्ती पार्श्वापत्यिक 
परंपरा में न थी, उनको भ० मक्षद्वीर ने ही शुरू किया। भ० महावीर की 
जीवनी में तो इतना ही कहा गया है 'कि वे स्वीकृत वस्ञ्र का त्याग करके सबंथा 
अचेल बने । पर उत्तराष्ययन सूत्र में केशि-गौतम-सवाद में पार्श्वापत्यिक- 
परपरा के प्रतिनिधि केशी के द्वारा मद्दाबीर के मुख्य शिष्य गौतम के सम्मुख 
यह प्रश्न उपध्थित कराया गया है' कि भ० महावीर ने तो अ्रचेलक धर्म 
कहा है और पाश्वनाथ ने सचेल धर्म कहा है । जब कि दोनो का उद्देश्य एक 
डी है तब दोनों जिनो के उपदेश मे अन्तर क्‍यों ! इस प्रश्न से स्पष्ट है कि प्रश्न- 
कर्ता केशी और उत्तरदाता गौतम दोनों इस बात में एकमत ये कि निम्न न्थ- 
परपरा में अचल धर्म म० महावोर ने ही चलाया । जब ऐसा है तब इतिहास 
भी यही कहता है कि भ० महाबीर के पहले ऐतिहासिक युग में निम्न॑न्थ-परंपरा' 
का केवल स्चेल स्वरूप था | 

भ० महावीर ने अ्रचेल्ता दाखिल की तो उनके बाह्य आध्यात्मिक व्यक्तित्व 
से आकइष्ट द्वीकर अनेक पार्श्वापत्यिक और नए. निग्नल्थ अ्चेलक भी बने । तो 
भी पार्श्वापत्यिक-परपरा में एक वर्ग ऐसा भी था जो महावीर के शासन में 
आना तो चाहता था पर उसे सबंथा अचेलत्व अपनी शक्ति के बाहर जँचता था। 
उस वर्ग की शक्ति, अ्शक्ति और प्रामाणिकता का विचार करके भ० महावीर 
ने अचेलत्व का आदश रखते हुए भी सचेलत्व का मर्यादित विधान किया और 
अपने संघ को पार्श्वापत्यिक परपरा के साथ जोड़ने का रास्ता खोल दिया । 
इसी मर्यादा में भगवान्‌ ने तीन से दो और दो से एक वस्त्र रखने को भी 
कहा है ।* एक वस््र रखनेवाले के लिए आचारांग में ? एक शाटक ही 
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शब्द है जैसा बौद्ध पिटकों में' भी है। इस तरह बौद्ध पिटकों के उल्लेखों और 
जैन आगमों के वर्ण नों का मिलान करते हैं तो यह मानना ही पडता है कि पिटक 
और आगमों का वर्णन सचमुच ऐतिहासिक है। यद्यपि म० महावीर के बाद 
उत्तरोत्तर सचेलता की और निग्न॑न्थों की प्रश्गत्ति बढ़ती गई है तो भी उसमें 
अचेलत्व रहा है और उसी की प्रतिष्ठा मुख्य रही है। इतनी ऐतिहासिक चर्चा से 
हम निम्नलिखित नतीजे पर निर्विवाद रूप से पहुँचते हैं-- 

१-भ० महावीर के पहले इतिहासयुग में निग्नन्थ-परपरा सचेल ही थी । 

२-भ० महावीर ने अपने जीवन के द्वारा ही निग्न॑न्थ-परपरा में अचेलत 
दाखिल किया। और वही निम्रन्थो का आदर्श स्वरूप माना जाने लगा तो भी 
पाश्वॉपत्यिक-परंपरा के निग्ग्रन्थों को अपनी नई परपरा में मिलाने की दृष्टि से 
निग्नन्थो के मर्यादित सचेल्त्व को भी स्थान दिया गया, जिससे भ० महावीर के 
समय में निम्ग्रन्थ-परपरा के सचेल और अचेल दोनों रूप स्थिर हुए और सचेल में 
भी एकशाठक ही उत्कृष्ट आचार माना गया । 

३--भ० महावीर के समय में या कुछ समय बाद सचेलत्व और अचेलत्व 
के पक्षपातियों में कुछ खींचातानी या प्राचीनता-अर्वाचीनता को लेकर वाद-विवाद 
होने लगा, तब म० महावीर ने या उनके समकालीन शिष्यो ने समाधान किया 
कि अधिकार भेद से दोनो आचार ठीक है, यत्यपि प्राचीनता की दृष्टि से तो 
सचेल्ता ही मुख्य हे, पर अचेलता नवीन होने पर भी गुणदृष्टि से मुख्य है । 

सचेलता और अचलता के बीच जो सामजस्य हुआ था वह भी महावीर के 
बाद करीब दो सौ-टाई सौ साल तक बराबर चलता रहा। आगे दोनों पत्तों के 
अभिनिवेश और खीचातानी के कारण निग्नन्थ-परपरा में ऐसी विक्ृतियोाँ आई' 
कि जिनके कारण उत्तरकाल्लीन निम्नन्थ-बाइमय भी उस मुद्दे पर विकृत सा 
हो गया है! 


( ३) 


तप 


बौद्ध-पिटकों मं श्रनेक जगह 'निर्गंठ' के साथ 'तपस्सी', “दीघ तपस्सी' ऐसे 
विशेषण आ्ाते है, इस तरह कई बौद्ध सुत्तों में राजणही आदि जैसे स्थानों में 
तपस्या करते हुए. निम्नंन्थों का वर्णन है, और खुद तथागत बुद्ध के द्वारा की गई 
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निम्रन्थों की तपस्या की समालोचना भी आती है" । इसी तरद जहाँ बुद्ध ने 
अपनी पूर्व-जीवनी शिष्यों से कही वहाँ भी उन्होंने अपने साधना-काल में की 
गई कुछ ऐसी तपस्थाओं का वर्णन किया है जो एक मात्र निम्रेत्थ-परंपरा 
की ही कही जा सकती हैं और जो इस समय उपलब्ध जैन आगमों में वर्णन 
की गई निर्भन्‍्थ-तपस्याओं के साथ अक्षरशः मिलती है। अबत्र हम देखना 
यह है कि बौद्ध पिटकों में श्रानेवाला निर्ग्नन्थ-तपस्या का वणन कहाँ तक 
ऐतिहासिक है | 

खुद शातपुत्र महावीर का जीवन ही केवल उम्र तपस्या का मूर्त्त स्वरूप हे, 
जो आचाराग के प्रथम श्रुतस्कंध में मिलता हे | इसके सिवाय आगमों के सभी 
पुराने स्तरों मे जहाँ कही किसी के प्रश्नज्या लेने का वर्णन आता है वहाँ शुरू में 
ही हम देखते हैं कि वह दीक्षित निम्नन्ध तपशकर्म' का आचरण करता है। एक 
तरह से महाबीर के साधुसंघ की सारी चर्या ही तपोमय मित्नती है । अनुत्तरोववाई 
आदि आगमो में अनेक ऐसे भुनियो का वर्णन है जिन्होंने उत्कट तप से अपने 
देह को केवल्ल पजर बना दिया” है। ' इसके सिवाय आज तक की जैेन-परंपरा 
का शास्त्र तथा साधु-णहस्थो का आचार देखने से भी हम यही कह सकते हैं कि 
महावीर के शासन मे तप की महिमा अधिक रही है और उनके उत्कट तप का 
असर सध्॒ पर ऐसा पडा हे कि जेनत्व तप का दूसरा पर्याय ही बन गया हे। 
महावीर के विहार के स्थानों में अग-मगध, काशी-कोशल स्थान मुख्य है। जिस 
राजयही आदि स्थान में तपस्या करनेवाले निग्नत्थो का निर्देश बौद्ध ग्रन्थों 
में आता है वह राजयही आदि स्थान तो महावीर के साधना और उपदेश-समय 
के मुख्य धाम रहे है और उन स्थानों मे महावीर का निग्रन्थ-सघ प्रधान रूप से 
रहा है । इस तरह हम बौद्धपियर्का श्र आगमों के मिलान से नीचे लिखे 4रियाम 
पर पहुँचते है--- 

१--खुद महावीर और उनका निग्नन्थ-संघ तपोमय जीवन के ऊपर अधिक 
भार देते थे | 

२--श्रज्ञ-मगध के राजणही आदि और काशी-कोशल के श्रावस्ती आदि 
झहरों में तपस्या करनेवाले निम्नन्थ बहुतायत से विचरते और पाए जाते थे । 
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ऊपर के कथन से मद्दावीर के समकालीन और उत्तरकाल्लीन निग्न॑न्थ-परपरां 
की तपस्या-प्रधान दृत्ति में तो कोई संदेह रहता ही नहीं, पर श्रत्र विचारना यह है 
कि महद्दावीर के पहले भी निग्नन्थ-परंपरा तपस्या-प्रधान थी या नहीं ! 

इसका उत्तर हमें 'हाँ' मे ही मिल जाता है| क्योंकि भ० महावीर ने पार्श्वा- 
पत्यिक निग्न॑न्थ-परंपरा में ही दीज्ञा ली थी। और दीक्षा के प्रारम्म से ही तप की 
ओर भ्ुुके थे । इससे णश्वांपत्यिक-परपरा का तप की ओर कैसा मुकाव था इसका 
हमें पता चल जाता है । म० पाश्व॑नाथ का जो जीवन जैन प्रस्थों में वर्णित है 
उसको देखने से भी हम यही कह सकते हैं कि पाश्व॑नाथ को निर््नन्थ-परपरा 
सपश्चर्या-प्रधान रही । उस परपरा में भ० महांवीर ने शुद्धि या विकास का तेत्व 
अपने जीवन के द्वारा भले ही टाखिल किया हो पर उन्होंने पहले से चली आने 
वाली 'ार्श्वाण्त्यिक निम्नन्थ-परपरा में तपोमार्ग का नया प्रवेश तो नहीं किया । 
इसका सबूत हमें दूसरी तरह से भी मिल जाता है। जहाँ बुद्ध ने अपनी पूर्व- 
जीवनी का वर्णन करते हुए. अ्रनेकविध तप्स्थाओं की निःसारता" अपने शिष्यों 
के सामने कही है वहाँ निर््रन्थ तपस्या का भी निर्देश किया है। बुद्ध ने शातपुन्न 
महावीर के पहले ही जन्म लिया था और शहत्याग करके तपस्वी-मार्ग स्वीकार 
किया था | उस समय में प्रचलित अन्यान्य पंथों की तरद्द बुद्ध ने निम्नल्थ पथ 
को भी थोड़े समय के लिए स्वीकार किया था और अपने समय में प्रचलित 
निग्न न्थ-तप्स्या का आचरण भी किया था। इसीलिए जब बुद्ध श्रपनी पृर्वांचरित 
तपस्थाओं का वर्णन करते है, तब उसमे हूबहू निम्न न्थ-तण्म्याओं का स्वरूप भी 
आता है जो अभी जेन ग्रन्थों और जैन-परपरा के सिवाय अन्यत्र कही देखने को 
नहीं मिलता | महावीर के पहले जिस निग्रन्थ-तपस्या का बुद्ध ने अनुष्ठान किया 
वह तपस्या पार्श्वापत्यिक निर्गन्थ-परपरा के सिवाय अन्य किसी निम्नन्थ-परपय की 
सम्भव नहीं है । क्योंकि मद्दाबीर तो श्रमी मौजूद दी नहीं थे और बुद्ध के जन्म- 
स्थान कपिलवस्तु से लेकर उनके साधनास्थल राजयही, गया, काशी आदि में 
पार्श्वापत्यिक निर््रन्थ-परपरा का निर्विवाद अस्तित्व और प्राधान्य था। जहाँ बुद्ध ने 
सब प्रथम धर्मचक्र-म्रवर्तन किया वह सासनाथ भी काशी का ही एक भाग है, 
और वह काशी पाश्वनाथ की जन्मभूमि तथा तपस्थाभूमि रही है । अपनी साधना 
के समय जो बुद्ध के साथ पाँच दूसरे भिक्तु थे वे बुद्ध को छोडकर सारनाथ- 
इसिपतन में ही आकर अपना तप करते थे | श्राश्रय नहीं कि वे पाँच मिद्धु 
निर्मन्‍्थ-परपरा के ही अनुगामी हों । कुछ भी हो, पर बुद्ध ने निं्रन्थ तपस्या का, 
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भले ही थोड़े समय के लिए, आ्राचरण किया था इसमें कोई संदेह ही नहीं है । 
और वह तपस्या पार्श्वापत्यिक निम््नन्थ-परपरा की ही हो सकती है। इससे इम 
यह मान सकते हैं कि शातपुत्र महावीर के पहले भी निर््रन्थ-परपरा का स्वरूप 
तपस्था-प्रधान द्वी था । 


ऊपर की चर्चा से निम्नन्थ-परंपरा की तपस्या संबंधी ऐतिहासिक स्थिति यह 
फलित होती है कि कम से कम पाश्व॑नाथ से लेकर निमर््नन्थ-परपरा तपःप्रधान 
रही है और उसके तप के ऋरकाव को महावीर ने और भो वेग दिया है। यह 
हमारे सामने ऐतिहासिक दृष्टि से दो प्रश्न है। एक तो यह कि बुद्ध ने बार-बार 
निग्रन्थ -तपस्याओं का जो प्रतिवाद या खंडन किया है वह कहाँ तक सही है और 
उसके खडन का आधार क्या है ? और दूसरा यह है कि महावोर ने पूर्व प्रचलित 
निग्रन्थ-तपस्था में कोई विशेषता लाने का प्रयक्ष कियां है या नहीं और किया 
है तो क्‍या ! 

१--निर्ग्न्थ-तपस्या के खंडन करने के पीछे बुद्ध की दृष्टि मुख्य यही रही है 
कि तप यह कायक्लेश है, देहटमन मात्र है । उसके द्वारा दुश्वसहन का तो 
अभ्यास बढता है लेकिन उससे कोई आध्यात्मिक मुग्ब या चित्तशुद्धि प्रात नहीं* 
होती | बुद्ध की उस दृष्टि का हम निम्नन्‍्ध दृष्टि के साथ मिलान करें तो कहना 
होगा कि निग्नन्थ-परपरा की दृष्टि और बुद्ध की दृष्टि मे तात्विक अतर कोई नहीं है । 
क्योकि खुद महावीर और उनके उपदेश को माननेवाली सारी निग्न॑न्थ-परपरा 
का वाइमय दोनों एक स्वर से यही कहते है* कि कितना ही देहटमन या काय- 
क्लेश उग्र क्यों न हो पर यदि उसका उपयोग शआ्राध्यात्मिक शुद्धि ओर चित्तकलेश 
के निवारण में नही होता तो वह देहदमन या कायक्लेश मिथ्या है। इसका मत- 
लब तो यही हुआ कि निग्नन्थ-परपरा भी देहदमन या कायक्लेश को तभी तक 
साथंक मानती है जत्न तक उसका सबस्ध आराध्यात्मिक शुद्धि के साथ हो । तब 
बुद्ध ने प्रतिबाद क्यो किया ? यह प्रश्न सहज ही होता है। इसका खुलासा बुद्ध 
के जीवन के झ्ुकाव से तथा उनके उपदेशों से मिल्लता है! बुद्ध की प्रकृति 
विशेष परित्रतनशील और विशेष तकशील रही है । उनकी प्रकृति को जब उग्र 
देहदमन से सताप नहीं हुआ तत्र उन्होने उसे एक अ्रन्त कह कर छोड दिया और 
ध्यानमार्ग, नैतिक जीवन तथा प्रज्ञा पर ही मुख्य भार दिया। उनको इसी के 
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ह४ जैन धर्म और दर्शन 


द्वारा आध्यात्मिक सुख प्राम हुआ और उसी तस्व पर अपना नया संघ स्थापित 
किया ' नए सघ को स्थापित करनेवाले के लिए यह अनिवार्य रूप से जरूरी 
हो जाता है कि वह अपने आचार-विचार संबन्धी नए क्कुकाव को अ्रधिक से 
अधिक लोकपग्राह्म बनाने के लिए प्रयत्न करे और पूर्वकालीन तथा समकालीन अ्रन्य 
सम्प्रदायो के मन्तव्यो की उग्र आलोचना करे । ऐसा किए बिना कोई अपने नए. 
सघ में अनुयायियो को न तो एकत्र कर सकता है और न एकत्र हुए अनुयायियों 
को स्थिर रब सकता है। बुद्ध के नए संघ की प्रतिस्पर्टी अनेक परपराएँ मौजूद 
थीं जिनमे निग्नन्थ-पर परा का प्राधान्य जैसा-तैसा न था। सामान्य जनता स्थूल्- 
दर्शी होने के कारण बाह्य उग्र तप और देहदमन से सरल्वता से तपस्वियों की 
ओर आऊष्ट होती है, यह अनुभव सनातन है। एक तो, पाश्वॉपत्यिक निग्नन्थ-पर- 
परा के अनुयायियों को तपस्या-सस्कार जन्मसिद्ध था और दूसरे, महावीर के तथा 
उनके निर्ग्रन्थ-मघ के उग्र तपश्चरण के द्वारा साघारण जनता अनायास ही 
निम्नंन्थो के प्रति कुकती दी थी और तपोनुष्ठान के प्रति बुद्ध का शियिल रूख देख- 
कर उनके सामने प्रश्न कर बैठती थी कि आप तप को क्यो नहीं मानते" जब कि 
सत्र श्रमण तप पर भार देते है ! तब बुद्ध को अपने पक्ष की सफाई भी करनी थी 
और साधारण जनता तथा अधिकारी एबं राजा-महाराजाओं को अपने मतव्यो की 
ग्रोर खीचना भी था ) इसलिए उनके लिए यह अनिवार्य हो जाता था कि वह 
तप की उग्र समालोचना करे । उन्होने किया भी ऐसा ही । वे तप की समालोचना 
मे सफल्ल तभी हो श्रकते थे जब वे यह बतल्लाएँ कि तप केवल्ल कष्ट मात्र है | उस 
समय अनेक तपस्वी-मार्ग ऐसे भी थे जो केवल्ल बाह्य विविध क्लेशो मे ही तप की 
इतिश्री समभते थे । उन बाह्म तपोमार्गों की निःसारता का जहाँ तक सब्नन्ध हे 
बहाँ तक तो बुद्ध का तपस्या का खडन यथार्थ है, पर जब श्राध्यात्मिक शुद्धि के 
साथ सबन्ध रखनेवाली तपस्याओ के प्रतिवाद का सवाल्न आता है तब वह प्रति- 
बाद न्यायपूत नहीं मालूम होता । फिर भी बुद्ध ने निम्नन्थ-तपस्याओ का खुल्लभ- 
खुल्ला अनेक बार विरोध किया है तो इसका अर्थ इतना ही समझना चाहिए कि 
बुद्ध ने नि्नन्थ-परम्परा के दृश्कोशण को पूर्णतया लक्ष्य मन लेकर केबल उनके 
बाह्य तप की ओर ध्यान दिया और दूसरी परपराओं के खंडन के साथ निग्नन्ध 
परम्परा के तप को भी घसीय । निर्मन्थ-परम्परा का तात्ततिक दृश्काण कुछ भी 
क्यो न रहा हो पर मनुष्य-स्वभाव को देखते हुए. तथा जैन ग्रन्थों मे आनेबाले* 
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कतिपय वर्णुनों के श्राधार पर हम यह भी कह सकते हैं कि समी निग्रस्थ-तपस्वी 
शेसे नहीं ये जो अपने तप या देहदमन को फेवल आध्यात्मिक शुद्धि मे ही चरि- 
तार्थ करते हो | ऐसी स्थिति में यदि बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने निम्नन्थ-तपस्या 
का प्रतिवाद किया तो वह अशतः सत्य भी कहा जा सकता' है। 

२--दूसरे प्रश्न का जवाब हमे जैन आ्रगभो से ही मिल जाता है। बुद्ध को 
तरह महाबीर भी केवल देहदमन को जीवन का लक्ष्य समभते न थे। क्योंकि ऐसे 
अनेक-विध घोर देहदमन करनेवालो की भ० महावीर ने तापस या मिथ्या तप 
करनेवाला कहा है' । तपस्या के विषय मे भी पाश्बनाथ की दृष्टि मात्र देहदमन 
या कायक्लेश प्रधान न होकर आध्यात्मिक शुद्धिल्कक्षी थी। पर इसमे तो सदेह ही 
नही है कि निग्नन्थ-परम्परा भी काल के प्रवाह से पड़कर और मानव-स्थभाव की 
निबलता के अधीन होकर आज की महावीर की परपरा की तरह मुख्यतया देह- 
दमन की ओर ही कुक गई,थी और आव्यात्मिक लक्ष्य एक ओर रह गया था। 
भ० महावीर ने किया सो ते इतना द्वी'है कि उस परपरागत स्थूल तप का संबंध 
आध्यात्मिक शुद्धि के साथ अनिवार्य रूप से जोड दिया और कह दिया कि सब्र 
प्रकार के कायकलेश, उपवास आदि शरीरेन्द्रिययमन तप है पर वे ब्राह्म तप हैं, 
अआ।तरिक तप नहीं* । आन्तरिक व आध्यात्मिक तप तो श्रन्य ही है, जो आत्म- 
शुद्धि से अनिवाय सबन्ध रखते है और भ्यान-शान आर्टि रूए है। महाबीर ने 
पाश्वांप त्यिक निम्न न्थ-परण्रा मे चले आनेवाले बाह्य _तप को स्वीकार तो किया 
पर उसे ज्यों का त्यो स्वीकार नहीं किया बल्कि कुछ अ्श में अण्ने जीवन के द्वारा 
उसमें उग्रता ज्ञा करके मी उस देहदमन का सबन्ध आम्यन्तर तप के साथ 
जोडा और स्पष्ट रूप से कह दिया कि तप की पूर्णता तो श्राध्यात्मिक शुद्धि की 
आप्ति से ही हो सकती है | खुद आचरण से अपने कथन को सिद्ध करके जहाँ एक 
ओर महावीर ने निम्र॑न्थ-परपण के पूर्व प्रचल्नित शुष्क देहदमन में सुधार किया 
वहाँ दूसरी ओर अन्य श्रमण-परपराओ मे प्रचलित विविध देहदमनो को भी अपूरण 
तए ओर भिथ्या तप बतल्ञाया । इसलिए यह कहा जा सकता है कि तपामार्ग में 
महाबीर की देन खास है और वह यह कि केवल शरीर और इच्धियटमन में समा 
जानेवाले तय शब्द के श्रर्थ को आध्यात्मिक शुद्धि में उपयोगी ऐसे सभी उपायों 
तक विस्तृत किया। यही कारण है कि जैन आगमों मे पद-पद्‌ पर आभ्यन्तर और 
बाह्य दोनों प्रकार के तपो का साथ-साथ निर्देश आता हे ! 
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बुद्ध को तप की पूर्थ परंपरा छोड़कर ध्यान-समाधि की परंपरा पर ही अ्रधिक 
भार देना था जब कि महावीर को तप की पूव परंपरा बिना छोड़े भी उसके साथ 
आध्यात्मिक शुद्धि का सबनन्‍्ध जोड़कर ही ध्यान-समाधि के मार्ग पर भार देना था। 
यही दोनो की प्रद्धत्ति और प्ररूपणा का मुख्य अन्तर था। महाबीर के और उनके 
शिष्यों के तपस्वी-जीवन का जो समकालीन जनता के ऊपर श्रसर पडता था उससे 
बाधित होकर के बुद्ध को अपने भिक्तुसज्जञ में श्रनेक कड़े नियम दाखिल करने पढे 
जो बौद्ध विनय-पिठक को देखने से मालूम हो जाता है' | तो भी बुद्ध ने कभी 
बाह्य-तप का पक्षपात नहीं क्रिया बल्कि जहाँ प्रसण आया बहाँ उसका परिदास ही 
किया । खुद बुद्ध की इस शैली को उत्तरकालीन सभी बौद्ध लेखकों ने अपनाया हे 
फलतः आज हम यह देखते हैं कि बुद्ध का देहदमन-विरोध बौद्ध संघ्र में सुक्रुमा- 
रता में परिणत हो गया है, जब कि महावीर का बाह्य तपोजीवन जेन-परपरा में 
केबल देहदमन में परिणत हो गया है जो कि दानो सामुदायिक प्रकृति के स्वा- 
भाविक दोष हैं, न कि मूलपुरुषो के आदश के दोष । 


( ४) 
आनार-विचार 


तथागत बुद्ध ने अपने पूव-जीवन का वर्णन करते हुए अ्रनेकविध आचारों 
का वर्णन किया है, जिनको कि उन्होंने खुद पालना था। उन आचागे में अनेक 
आचार ऐसे हैँ जो केवल निग्नम्थ-परपरा मे ही प्रनिद्ध है और इस समय भी वे 
आचार आचाराग, दशवैकालिक आदि प्राचीन सूत्रों मे नि्नन्थ के आचार रूप से 
वर्णित है।वे आचार सक्षेप में ये है-नम्नत्व-वस्त्र धारण न करना, आइए भदन्त !! 
खड़े रहिये भद॒न्त !' ऐसा कोई कहे तो उसे सुना-अनसुना कर देना, सामने लाकर 
दी हुईं भिन्षा का, अपने उद्देश्य से बनाई हुई भिक्षा का, और दिये गए. निम- 
न्त्रण का अस्वीकार, जिस बतंन में रसोई पकी हो उसमे से ज्लीधरी दी गई मिक्ता 
का तथा खल आरादि में से दी गई भिक्षा का अत्वीकार, जीमते हुए दो में से उठ: 
कर एक के द्वारा दी जाने वाज्ली भिन्षा का, गर्भिणी स्त्री के द्वारा दी हई मिक्षा 
का ओर पुरुषों के साथ एकान्त मे स्थित ऐसी स्त्री के द्वारा दी जानेबाल्ली मिक्षा 
का; बच्चा को दूध पिलाती हुई ज्ली के द्वारा दी जानेवाली मिक्कषा का अस्वीकार 
उत्सव, मेले ओर यात्रादि मे जहाँ सामूहिक भोजन बना हो वहाँ से मित्षा का 


१, उदाहरणाथे-बनश्पति आदि के जन्तुओ्रो की हिंसा से बचने के झह्षिए 
चतुर्मास का नियम-बौद्ध संघनों परिचय परृ० २२ | 


७ आजार-विच्तर है७ 


अस्पीकार; जहाँ बीच में कुत्ता जैसा प्राणी खड़ा हो, मक्खियाँ मिनमिनाती हों 
बहाँ से मिक्षा का अस्वीकार; मत्स्य माँ; "शराब आदि का अस्वीकार; कभी एक 
घर से एक कोर, कभी दो घर से दो कोर आदि की भिक्षा लेना, तो कभी एक 
उपवास, कभी दो उपवास आदि करते हुए पन्द्रह उपवास तक भी करना; दाढ़ी- 
मूछों का लु च्नन करना, खड़े होकर और उक्कडु आसन पर बैठकर तप करना; 
स्नान का सर्वथा त्याग करके शरीर पर मल धारण करना, इतनी सावधानी से 
जाना-आना कि जलबिंदुगत या अन्य किसी सूक्ष्म जन्तु का घात न हो, सख्त शीत 
में खुले रहना श्रज्ञ और अशिष्ट लोगो के थूके जाने, धूल् फेंकने, कान में सलाई 
घुसडने आदि पर रुष्ट न होना । 

बौद्ध ग्रन्थों में वर्शित उक्त आचारो के साथ जेन आमगमों में बन किये गए 
निग्नन्ध-आचारों का मिलान करते है तो इसमे सदेह नहीं रहता कि बुद्ध की सम- 
काल्लीन निग्रन्थ-पर परा के वे ही आचार थे जो आज भी अक्षरश. स्थूज्ञ रूप में 
जैन-परपर मे देखे जाते है। तत्र क्या आश्रय है कि महावीर की पूर्वकालीन 
पार्श्वापत्यिक-परपण भी उसी आचार का पालन करती हो। आचार का कलेवर 
भले ही निः्प्राण हो जाए पर उसे धामिक जीवन में से च्युत करना और उसके 
स्थान मे नई आचारप्रणाली स्थाकित करना यह काम सवंथा विकट है। ऐसी 
स्थिति में भ० मद्यवीर ने जो बाग्याचार निम्नन्थ-परपरा के लिये अपनाया वह 
पूवंकालीन निम्नन्थ परपरा का ही था, ऐसा माने तो कोई अ्त्युक्ति न होगी; 
अतएब सिद्ध होता है कि कम से कम पाश्वनाथ से लेकर सारी निम्नन्थ-परंपरा के 
आचार एक से ही चत आए है । 


( ५ ) 

चतुर्याम 
बौद्ध पिटकान्तगंत 'दीपनिकाय' और “सयुत्त निकाय! में निग्न॑न्थो के महा- 
ब्रत की चर्चा आती है।? 'दीधनिकाय' के 'सामज्जफलसुत्त' मे भ्रेशिक-- 
बिंबिसार के पुत्र अजातशत्रु --कुशिक ने ज्ञातपुत्र महावीर के साथ हुईं अपनी 
मुल्ञाकात का वन बुद्ध के समक्ष किया है, जिसमे श्ञातपुत्र महावीर के मुख से 


१. सृत्रकृताज्ञ २-२-२३ मे निग्न॑न्थ मिक्तु का स्वरूप वर्णित है । उसमे उन्हें 
अिमज्जमसासिणो'-अर्थात्‌ मद्य-माँस का सेवन न करने वाला-कह्ा है । निस्सदेह 
निम्नेन्थ का यह औरत्सर्गिक स्वरूप है जो बुद्ध के उक्त कथन से ठुलनोय है । 

२. दीघ० महासीहनाद सुत्त० ८ [ दशवै० अ्र० ४..; आचा० २. १. 

३. दीष० सु० २। सयुत्तनिकाय ४० 7. 9. 66 
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कहलाया है कि नि्न्‍्थ चतुर्यामसवर से संयत होता है, ऐसा ही निम््नस्थ यतांत्मा 
झोर स्थितात्मा होता है । इसी तरह संयुत्तनिकाय के “दवंदत सयुत्त' में निंक 
नामक व्यक्ति शातपुत्र महाबीर को लक्ष्य में रख कर बुद्ध के सम्मुख कहता है कि 
चह शात्तपुत्र महावीर दयालु, कुशल और चतुर्यामयुक्त हैं। इन बोद् उल्लेखों के 
आधार से हम इतना जान सकते हैं कि खुद बुद के समय में और हसके बाढ 
भी (बौद्ध पिटकों ने श्रन्तिम स्वरूप प्राप्त किया तब तक भी) बौद्ध परपरा महावीर 
को और महावीर के श्रम्य निग्रन्थो को चतुयामयुक्त समझती रही । पाठक यह 
बात जान लें कि याम का मतलब महात्त है जो योगशास्त्र (२ ३०) के अनुसार 
यम भी कहलाता है। महावीर की निग्नन्थ-परपरा आज तक पॉच मह्गत्रतधारी 
रही है और पाँच महात्रती रूप से ही शास्त्र में तथा व्यवहार मे प्रसिद्ध है । ऐसी 
स्थिति में बोद्-प्रस्थों में महाबीर और अन्य निग्नन्थी का चतुर्महात्रतधारी रूप 
से जो कथन है उसका क्या अ्रथ है ? यह प्रश्न अपने आप ही पेदा होता है । 
इसका उत्तर हमे उपलब्ध जैन आगमोी स॑ मिल जाता है। उपलब्ध 
आगमों में भाग्यवश अनेक ऐसे ग्राचीन स्तर सुरक्षित रह गए है जो केबल 
महावीर-समकालीन निग्न॑न्थ-परपरा की स्थिति पर ही नहीं बल्कि पूववती पार्श्वा- 
पत्यिक निग्नन्थ-परपरा की स्थिति पर भी स्पष्ट प्रकाश डाह्षते है। “भगवती 
ओर “उत्तराध्ययन! जेसे आगमो मे * वर्णन मिल्ञता है कि पाश्वांपत्यिक 
निग्रन्थ--जो चार महाप्वतयुक्त थे उनमें से अनकों ने महावीर का शासन स्वीकार 
फरके उनके द्वारा उपदिष्ट पाँच महात्रतोंको धारण किया और पुरानी चतुमंहा- 
ब्त की परंपराको बदल्न दिया | जब कि कुछ ऐसे भी पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ रहे 
जिन्होंने श्रपनी चतुर्महात्रत की परपरा को ही कायम रखा' । चार के स्थान में 
पाँच मह्ज्तों की स्थापना महावीर ने क्यो की--और कब की यह भी ऐतिहासिक 
सवाल है | क्‍यों को--इस प्रश्न का जबाब तो जैन अन्थ देते है, पर कब की-- 
इसका जवात्र वे नहीं देते | अ्रहिंसा, सत्य, असत्य, अपरिप्रह इन चार यामों-- 
महाव्रतों की प्रतिष्ठा भ० पाश्वनाथ के द्वारा हुई थी पर निर्भन्थ परपरा में क्रमशः 
ऐसा शेथिल्य आ गया कि कुछ निग्रन्‍्थ अ्रयरिप्रह का अर्थ सग्रह न करना इतना 
ही करके स्त्रियों का सं+ह या परिम्रह बिना किए. भी उनके सम्पर्क से अपरिग्रह का 
मंय समझते नहीं थे । इस शिभिलता को दूर करने के लिए भ० महावीर ने ब्रह्म 
चर्य ब्रत को अपरिभ्रह से अल्लग स्थापित किया और चत॒थ व्रत में शुद्धि ल्ञाने का 





१. उत्थान” मद्गावीराक ( स्था० जैन कॉन्फरेन्स मुंबई ) पृ० ४६ | 
२. वहीँ 


चातुर्याम हह 


प्रयत्न किया । महावीर ने ब्रह्नचर्यत्रत की अपरिय्रह से प्र थक्‌ स्थापना अपने तीस 
वर्ष के लम्बे उपदेश काल में कब की यह तो कद्दा नहीं जा सकता पर उन्होंने यह 
स्थापना ऐसी बलपूर्थक की कि जिसके कारण अगली सारी निग्न॑न्थ-परपरा 
पंच महत्रत की ही प्रतिष्ठा करने लगी, और जो इने-गिने पाश्वॉपित्यिक निम्नन्थ 
महावीर के पंच मद्दात्॒त-शासन से अलग रहे उनका आगे कोई अस्तित्व ही न 
रहा | अगर बौद्ध पियकों में और जैन-आगमो में चार महात्रत का निर्देश व वर्णन 
न आता तो आज यह पता भी न चलता कि पार्श्वापत्यिक निम्नन्थ-परंपरा कभी 
चार महाप्रत वाल्ली भी थी | 

ऊपर की चर्चा से यह तो श्रपने आप विदित हो जाता है कि पाश्वापत्यिक 
निग्न॑न्थ-परंपरा में दीक्षा लेनेवाले शातपुत्र महाबीर ने खुद भी शुरू में चार ही 
महत्रत धाग्ण किये थे, पर साम्प्रदायिक स्थिति देखकर उन्होंने उस विषय में 
कभी न कभी सुधार किया । इस सुधार॑ के विरुद्ध पुरानी निप्रंन्थ-परंपरा में कैसी 
चर्चा या तक-वितरक होते ये इसका आभास हमें उत्तराध्ययन के केशि-गौतम सवाद 
से मित्र जाता है, जिसमें कहा गया है कि कुछ पार्श्वापत्यिक निम्नन्थो मे ऐसा 
वितर्क होने लगा कि जब पाश्वनाथ और महावीर का ध्येय एक मात्र मोक्ष ही 
है तब दोनों के महज़त विषयक उपदेशो में अन्तर क्‍यों ?' इस उपेड-बुन को 
केशी ने गौतम के सामने रखा और गौतम ने इसका खुलासा किया । केशी प्रसन्‍न 
हुए और महावीर के शासन को उन्होंने मान लिया । इतनी चर्चा से हम निम्न- 
लिखित नतीजे पर सरलता से श्रा सकते है--- 

१ - महावीर के पहले, कम से कम पाश्व॑नाथ से लेकर निग्नन्थ-परंपरा में 
चार महात्तों की ही प्रथा थी, जिसको भ० महावीर ने कमी न कभी बदला और 
पाँच महात्त रूप में विकसित किया । वही विकसित रूप आज तक के सभी जेन 
फिरकों में निर्विवादरूप से मान्य हें और चार महात्रत की पुरानी प्रथा केवल 
ग्रन्थों में ही सुरक्षित है । 

२--खुद बुद्ध और उनके समकालीन या उत्तरकालीन सभी बौद्ध मिक्तु 
निम्नेन्थ-परंपरा को एक मात्र चतुर्महात्रतयुक्त ही समझते थे और मशावीर के पंच- 
महाजतसबन्धी श्रातरिक सुधार से वे परिच्रित न थे | जो एक बार बुद्ध ने कहा और 
जो सामान्य जनता में प्रसिद्धि थी उसी को वे श्रपनी रचनाओ में दोहराते गए । 

बुद्ध ने अपने संघ के लिए पाँच शील या घत मुख्य बतलाए हैं, जो सख्या 
की दृष्टि से तो निग्नस्थ-परपरा के यमों के साथ मिलते हैं पर दोनों में थोड़ा 


१ उत्तर० २३ ११-१३, २३-२७, इस्यादि | 
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झन्तर है। अ्रन्तर यह है कि निम्नन्थ-परंपरा में अपरिग्रह पंचम अंत है जब कि 
बौद्ध परंपरा में मद्यादि का त्याग पाँचवाँ शील है । 

यहाँ एक प्रश्न यह भी होता है कि क्‍या खुद महावीर ने ब्रक्षचय रूप से नए. 
ब्रत की सृष्टि की या श्रत्य किसी परपरा में प्रचलित उस अत को अपनी निग्नन्थ- 
परंपरा में स्वतत्र स्थान दिया ? साख्य-योग-परंपरा के पुराने से पुराने स्तरों में 
तथा स्मृति आदि ग्रन्थों में हम अहिंसा आदि पांच-यमों का ही वर्णन पाते हैं। 
इसलिए, निर्णयपूर्वक तो कद्दा नही जा सकता कि पहले किसने पाँच महात्रतों में 
ब्रह्मचय की स्थान दिया ! 

यद्यपि बौद्ध ग्रन्थों में बार-बार चढ्याम का निर्देश आता है पर मूल पिटकों में 
तथा उनकी अद्धकथाओ में चतुर्याम का जो अर्थ किया गया है वह गलत तथा 
अस्पष्ट दे । * ऐसा क्यो हुआ होगा ? यह ग्रश्य आए बिना नही रहता | निर्ग्रन्थ- 
पर परा जैसी श्रपनी पडोसी समकालीन ओर अ्रति प्रसिद्ध परंपरा के चार यमों के 
बारे में बौद्ध ग्रन्थकार इतने अनजान हो या अस्पष्ट दह यह देग्वकर शुरूशुरू मे 
आश्चर्य दोता है. पर हम जन्म साम्प्रदायिक स्थिति पर बिचार करते है तब वह 
अचरज गायत्र हो जाता है । हर एक सम्प्रदाय ने दूसरे के प्रति पूरा स्याय नहीं 
किया है। यह भी सम्मव है कि मूल में बुद्ध तथा उनके समकाल्लीन शिष्य 
चतुर्याम का पूरा ओर सच्चा श्रर्थ जानते हो | वह अर्थ सत्र प्रमिद्र भी था 
इसलिए, उन्होंने उसको बतलाने की आवश्यकता समझी न हो पर पिंटकों को 
ज्यो-ज्यो सकलना होती गई त्यां-त्यों चतुर्याम के अर्थ स्पष्ट करने की आवश्यकता 
मालूम हुई । किसी बौद्ध भिल्‍छु ने कल्पना से उसके अर्थ की पूर्ति की, वही आगे 
ज्यों की त्थों पिटको में चली आई और किसी ने यह नहीं सोचा कि चतुर्याम का यह 
अथ निग्नन्थ-यरपरा को सम्मत है या नहीं ? बौद्धों के बारे में भी ऐसा विपर्यास 
जैनो के द्वारा हुआ कही-कही देखा जाता है।” किसी सम्पदाय के मन्तव्य का 
पूर्ण सच्चा स्वरूप तो उसके ग्रन्थों ओर उसकी परपग से जाना जा सकता है । 

( ६) 
उपोसथ-पोपध 

इस समय जैन परपरा में पीषघ-बत का आचरण प्रचलित है। इसका प्राचीन 
इतिहास जानने के पहले हमें इसका वर्तमान स्वरूप सक्ञेप में जान लेना चाहिए। 
पौषधब्त शहस्थों का ब्त है। उसे र्री और पुरुष दोनो ग्रहण करते है। जो 
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उपोसथ-पौधष श्ण्श 


पौषघञ्त का ग्रहण करता है बह किसी एकान्त स्थान में या घमं-स्थान में 
अपनी शक्ति और रुचि के अनुसार एक, दी या तीन रोज आदि की समय मर्यादा 
बाँध करके दुन्यवी सब प्रदृत्तियों को छोडकर मात्र धार्मिक जीवन व्यतीत करने 
की प्रतिशञ करता है। वह चाहे तो दिन में एक बार भिक्षा के तौर पर अशन- 
पान लाकर खा-पी सकता है या सवंथा उपवास मी कर सकता है। वह गहस्थ- 
योग्य वेषभूषा का त्याग करके साधु-योग्य एरिघान धारण करता है। संक्षेप में 
यों कहना चाहिए. कि णैषधत्रत लेनेवाला उतने समय के लिए साधु जीवन का 
उम्मेदवार बन जाता है | 

गहस्थों के अगीकार करने योग्य बारह जतो में से गैपध यह एक ज़त है जो 
ग्यारहवाँ ब्रत कहलाता है। आगम से लेकर अश्रभी तक के समग्र जैनशात्र में 
पौषधत्रत का निरूपण अवश्य आता है। उसके आचरण व आसेवन की प्रथा 
भी बहुत प्रचलित है | कुछ भी हो हमे तो यहाँ ऐतिहासिक दुष्टि से पौषधब्त के 
सबन्ध में निम्नलिखित प्रश्नों पर क्रमशः एक-एक करके विचार करना है--- 

(१) भ० महावीर की समकालीन और पूर्वकालीन निम्न॑न्थ-परपरा में पौषध- 
ब्रत प्रचलित था या नहीं ? और प्रचलित था तो उसका स्वरूप कैसा रहा ! 

(२) बौद्ध और दूसरी भ्रमण परपराओं में पौषध का स्थान क्या था १ और 
वे पीषध के विषय में परस्पर क्‍या सोचते थे ? 

(३) पौषधब्रत की उत्पत्ति का मूल क्‍या है! और मूल में उसका बोधक 


शब्द कैसा था ? 
(१) उपासकदशा नामक अ्रगसूत्र जिसमें महावीर के दस मुख्य श्रावको का 


जीवनबृत्त है उसमें आनन्द आदि सभी भ्रावकों के द्वारा पौषधशाला मे पौषध 
लिये जानेका वन है इसी तरह भगबती-शतक १२, उद्देश्य १ में शल श्रावक का 
जीवनबृत्त है । शख को भ० महावीर का पक्का श्रावक बतलाया है और उसमे कहा 
है कि शख ने पौपधशाला मे अशन आदि छोडकर ही पौषध लिया था जतन्र कि 
शख के दूसरे साथियों ने श्रशन सहित पौषध लिया था । इससे इतना तो स्पष्ट है 
कि पुराने समय में मी खान-पान सहित और खान-पान रहित पौषध लेने की प्रथा 
थी | उपयुक्त वर्शन ठोक भ० महावीर के समय का है या बाद का इसका निर्णय 
करना सहज नहीं है | तो भी इसमे बौद्ध ग्रन्थों से ऐसे सकेत मिलते हैं जिनसे 
यह निविवाद रूप से कहा जा सकता है कि बुद्ध के समय में निम्नन्थ-परपरा में 
पौषध ब्त लेने की प्रथा थी और सो भी आज के जैसी और भगवती आदि में 
वर्शित शंख आदि के पौषध जैसी थी क्योंकि श्रगुत्तर निकाय में बुद्ध ने स्वयं 
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!१७९े जैन घम और दर्शन 


बिशाखा नाम की अपनी परम उपासिका के सम्मुख तीन प्रकार के उपोसय का 
बशन किया हे--उपोसथ शब्द निम्नन्थ-परपरा के पौषध शब्द का पर्याय मात्र 
है. १. गोपालक-उपोसथ, २ निगंठ उपोसय और ३ आय उपोसथ । 


इनमें से जो दूसरा 'निगंठ उपोसथ' है वही निम्नेल्थ-परम्परा का पौषध हे । 
यद्यपि बुद्ध ने तीन प्रकार के उपोसथ में से आय उपोसय को ही सर्वोत्तम बतलाया 
है, जो उनको अपने संघ में श्रभिमत था, तो भी जब “निगंठ उपोसथ” का परि- 
हास किया है, उसकी ब्रुटि बतलाई है तो इतने मात्र से हम यह वस्तुस्थिति जान 
सकते हैं कि बुद्ध के समय में निग्नन्थ-परपरा में भी पौषध--उपोषथ की प्रथा प्रच- 
लित थी । “अ्रंगुत्तर निकाय” के उपोसथ वाले शब्द बुद्ध के मुँह से कहलाये गए 
है वे चादे बुद्ध के शब्द न भी हो तब भी इतना तो कहा जा सकता है कि 'अंगु 
त्तर निकाय” को वर्तमान रचना के समय निग्नेत्थ उपोषथ अवश्य प्रचलित था 
और समाज में उसका खासा स्थानथा। पिटक की वर्तमान रचना अशोक से 
अर्वाचीन नहों है तब यह तो स्वय सिद्ध है कि निग्रन्थ-परंपरा का उपोषथ उतना 
पुराना तो अवश्य है। निग्नन्थ-परम्परा के उपोषथ की प्रतिष्ठा धार्मिक जगत्‌ मे 
इतनी अवश्य जमी हुई थी कि जिसके कारण बौद्ध लेखकों को उसका प्रतिवाद 
करके अपनी परम्परा में भी उपोषथ का अस्तित्व है. ऐसा बतलाना पडा | बौद्धों 
ने अपनी परंपरा में उपोषयथ का मात्र अस्तित्व ही नहीं बतलाया है पर उन्होंने 
उसे “आये उपोसथ' कह कर उत्कृष्ट रूप से भी प्रतिपादन किया हे ओर साथ ही 
निम्न न्थ-परंपरा के उपोषथों को ब्टिपूण भी बतल्ञाया है । बौद्ध-परंपरा में उपोषय 
ब्रत का प्रवेश आकस्मिक नहीं है बल्कि उसका आधार पुराना है। महावीर-सम- 
कालीन और पूव॑ंकालीन निम्न॑न्थ-परपरा में उपोषथ या पौषध ज्रत की बड़ी महिमा 
थी जिसे बुद्ध ने भ्रपने ढग से अपनी परपरा में भी स्थान दिया और बतलाया कि 
दूसरे सम्प्रदायवाले जो उपोषथ करते है बह आर्य नहीं है पर मै जो उपोषय 
कहता हूँ वही आर्य है। इसलिए, 'भगवती' और “उपासकदशा' की पौषध विषयक 
इकीक़त को किसी तरह अर्वाचीन या पीछे की नही मान सकते | 


( २) यंच्पि आजीवक-परपरा में भी पौषध का स्थान होने की सम्भावना 
होती है तो भी उस परंपरा का साहित्य हमारे सामने वैसा नहीं है जैसा बौद और 
निग्नन्थ-परंपरा का साहित्य हमारे सामने है । इसलिए पौषध के अत्तित्व के बारे 
में बौद्ध और नि्रन्थ-परम्परा के विषय में ही निश्चयपूर्बक कुछ कहा जा सकता 
है। हम जिस 'अंगुत्तर निकाय! का ऊपर निर्देश कर आए हैं उसमें उपोषध के 
संबन्ध में विश्तृत व्शन है उसका सक्षिप्त सार यों है--- 


उपोसय-पौषध १०१३ 


“आवस्ती नगरी में कभी विशाखा नाम की उपासिका उपोषय लेकर बुद्ध के 
पास आई और एक ओर बैठ गई तत्र उस विशाखा को संद्वोधित करके झुद्ध कहते 
हैं कि “हे विशाखे ! पहला उपोषथ गोपालक कहलाता है। जैसे सायंकाल में 
ग्वाले गायों को चराकर उनके मालिकों को बापस सौंपते हैं तब कहते हैं कि आज 
अमुक जगह में गाये चरी, अ्रमुक जगह में पानी पिया और कल अ्रमुक-अमुक 
स्थान में चरेंगी और पानी पिएँगी इत्यादि | वैसे ही जो लोग उपोषथ ले करके 
खान-पान की चर्चा करते हैं कि आज हमने अमुक खाया, अ्रमुक पिया ओर कल 
अमुक चीज खायेंगे, अ्रमुक पान करेगे इत्यादि । ऐसा कहनेवाल्नों का श्रर्थात्‌ 
उपोषथ लेकर उस दिन की तथा अ्रगले दिन की खान-पान विषयक चर्चा करने 
बालों का उपोषथ गोपालक उपोपथ कहलाता है | 

“॑निग्रन्थ श्रमण अपने-अपने श्रावकों को बुल्लाकर कहते हैं कि दर एक दिशा 
में इतने योजन से आगे जो प्राणी है उनका दड--हिंसक व्यापार-छोड़ो तथा सब 
कपड़ों को त्याग कर कहो कि मैं किसी का नहीं हूँ और मेरा कोई नहीं है इत्यादि । 
देखो विशाखे ! व निश्नन्थ-श्रावक श्रमुक योजन के बाद न जाने का निश्चय करते 
है और उतने योजन के बाद के प्रागियों की हिंसा को त्यागते हैं तब्र साथ ही वे 
मर्यांदित बोजन के श्रन्दर आनेवाले प्राणियों की हिंसा का त्यांग नहीं करते इससे 
वे प्राणातिपात से नही बचते है। अ्तएव हे विशाखे ! मैं उन निर्म्रन्थ-आवको के 
उपोषथ को प्राणातिपातयुक्त कहता हूँ । इसी तरह, जब वे श्रावक कहते हैं कि 
मैं अकेला हूँ, मेरा कोई नहीं है, मै किसी का नहीं हूँ. तब्र॒ वे यह तो निश्चय ही 
जानते है कि श्रमुक मेरे माता-पिता हैं, श्रमुक मेरी स्त्री है, अमुक पुत्र श्रादि 
परिवार है । वे जब मन में अपने माता-पिता आ्राटि को जानते हैं ओर साथ ही 
कहते हैं कि में अकेला हैँ, मेश कोई नहीं, तब स्पष्ट ही, हे विशाखे ! वे 
उपोषथ में मृषरा बोलते है। इस तरह गोपालक और निग्नन्थ दोनों उपोषथ 
कोई विशेष लाभदायक नहीं है। परन्तु मैं जिस उपोषथ को करने के लिए. 
उपदेश करता हूँ बह आय उपोषथ है और अधिक ल्ामदायक होता है । 
क्योंकि में उपोषथ में बुद्च, धर्म और संघ, शील आदि की भावना करने को 
कह्दता हूँ जिससे चित्त के क्लेश क्षीण होते हैं। उपोषध करनेबाला अपने 
सामने अ्रहंत का आदश्श रख करके केवल एक रात, एक दिवस तक परिमित 
त्याग करता है और महान आदर्शों की स्मृति रखता है | इस प्रयत्न से उसके 
मन के दोष अपने आप दुर हो जाते हैं। इसलिए वह आये उपोषथ है और 
महाफलदायी भी है | 

“ग्ंगुतर निकाय! के उपयुक्त सार से हम इतना मतलब तो निकाल ही 
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सकते हैं कि उसमें बुद्ध के मुख से बौद्ध परंपरा में प्रचल्षित उपोषथ के स्वरूप 
की तो प्रशंसा कराई #ई है और बाकी के उपोषथों की निन्‍दा कराई गई है । 
यहाँ हमें ऐतिहासिक दृष्टि से देखना मात्र इतना द्वी है कि बुद्ध ने जिस गोपालक 
उपोषथ और निर््नन्थ उपोषथ का परिहास किया है वह उपोषथ किस-किस परंपरा 
के ये ! निम्नन्थ उपोषथ रूप से तो निःसंदेह निम्नन्थ-परंपरा का ही उपोषथ 
लिया गया है पर गोपालक उपोषथ रूप से किस परम्परा का उपोषथ लिया है ! 
यही प्रश्न है। इसका उत्तर जैन-परंपरा में प्रचलित पौषध-विधि और पौषध के 
प्रकारों को जानने से भलि-भाँति मिल जाता है। जैन श्रावक पौषध के दिन 
भोजन करते भी है इसी को लक्ष्य में रखकर बुद्ध ने उस साशन पौषध को 
गोपालक उपोषथ कहकर उसका परिहास किया है। जेन भ्रावक अशनत्याग 
पूर्वक भी पौपध करते है और मर्यादित समय के लिए वस्त्र-अलकार, कुंडम्ब- 
सबनन्‍्ध आदि का त्याग करते हैं तथा अमुक हद से श्रागे न जाने का सकल्प 
भी करते हैं इस बात को लक्ष्य मे रखकर बुद्ध ने उस निग्नस्थ उपोषथ कहकर 
उसका मखौल किया है । कुछ भी हो पर बोद्ध और जैन ग्रन्थों के ठुललनात्मक 
अ्रष्ययन से एक बात तो निश्चयपूर्वक कही जा सकती है कि पौषध व उपोषथ 
की प्रथा जैसी निग्नन्थ-परपरा मे थी बैसी बुद्ध के समय में भी बौद्ध परम्परा में 
थी और यह प्रथा दोनों परम्परा में आज तक चली आती है । 

भगवती शतक ८, उद्देश ५ में गौतम ने महावीर स॒प्रश्न किया है कि 
गोशालक के शिष्य आजीवको ने कुछ स्थविरों ( जैन भिक्चुओं ) से पूछा कि 
उपाश्रय में सामयिक लेकर बैठे हुए आवक जब अपने बस्त्रादिका त्याग करते है 
और स्त्री का भी त्याग करते है तब्र उनके वस्ताभरण आदिको कोई उठा ले 
जाए, और उनकी स्त्री से कोई ससर्ग करे फिर सामायिक पूरा होने के बाद वे 
श्रावक अगर अपने कपढ्रे-अलकार आदि को खोजते दे तो क्‍या अपनी ही वस्तु 
खोजते हैं कि औरों की ! इसी तरह जिसने उस सामायिक वाले आबको की त्यक्त 
स्त्री का संग किया उसने उन सामायिक वाले श्रावकों की ही स्त्री का सग किया 
या श्रन्य की स्त्री का [ 

इस प्रश्न का महावीर ने उत्तर यह दिया है कि सामायिक का समय पूरा 
होने के बाद चुराए वस्त्रादिको खोजनेवाले भ्रावक अपने ही वस्त्र आदि खोजते 
हैं, दूसरे के नही । इसी तरह स्त्री सग करनेवाले ने भी उस सामायिकधारी 
श्रावक की ही स्त्री का संग किया है ऐसा मानना चाहिए, नहीं कि अन्य की स्त्री 
का | क्योंकि भ्रावक ने मर्यादेत समय के लिए. वस्त्र-आभूषण-आदि का मर्यादित 
त्याग किय्रा था; मन से बिलकुल ममत्र छोड़ा न था| इस गौतम-मह्बावीर के 
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प्रश्नेत्तर से इतना तो स्पष्ट है कि निग्नन्थ-भावक के सामायिक बत के विषय में 
( जो पीषध ब्त का ही प्राथमिक रूप है ) जो आजीवको के द्वारा परिहासमय 
पूर्वपक्ष भग० श० ८, 3० ५ में देखा जाता है बही दूसरे रूप में ऊपर 
वर्णन किये गए, अगुत्ततरनिकाय गत गोपालक और. निम्नन्थ उपोषथ में प्रति- 
ब्िंवित हुआ जान पडता है। यह भो हे सकता है कि ग्रोशालक के शिष्यों 
की तरफ से भी निर्ग्रत्थ श्रावकों के सामायिकादि ब्त के प्रति आक्षेप होता 
रहा हो और उसका उत्तर भगवती में मह्गावीर के द्वाय दिलाया गया हो। 
झाज हमारे सामने गाोशालक की आञजीवक-परम्परा का साहित्य नहीं है पर वह 
एक अ्रमणु-परम्परा थी और अगने समय में प्रबल्ल भी थी तथा इन परस्पराश्रों 
के आचार-विचारों मे अनेक बातें ब्रिलकुल्ल समान थी। यह सब्र देखते हुए 
ऐसा भी मानने का मन हो जाता है कि गोशालक की परम्परा में मो सामायिक- 
उपोपथाडिक ब्त प्रचलित रहे होंगे । इसीलिए गोशांलक ने या उसके अनुया- 
यियो ने बुद्ध के अनुयायियों की तरह निगम्नन्थ-परम्परा के सामायिक-पौषध आदि 
बतो को निःसार बताने को दृष्टि से उनका मखौल किया होगा। कुछ भी हो 
पर हम देखते हैँ कि मद्दावोर के मुख से जो जवाब दिलाया गया है वह 
बिल्कुल जेन मतव्य की यथार्थता को प्रकट करता है। इतनी चर्चा से यह बात 
सरलता से समऋ म श्रा जाती है कि श्रमण-परपरा की प्रसिद्ध तीनो शाखाओं 
में पीपध या उपापथ का स्थान अवश्य था और वे परपराएँ आंपस मे एक 
दूसरे की प्रथा को कयक्षु-टष्टि से देखती थी ओर अपनी प्रथा का श्रेष्ठत्व 
स्थापित करती थी । 

( ३ ) संस्कृत शब्द 'ठपबसथ' है, उसका पालि रूप उपोसथ है और 
प्राकृत रूप पोसद तथा पोसघ है । उपोसथ और पोसद दोनों शब्दों का मूल तो 
उपवसथ शब्द ही है | एक में व का उ होने से उपोसथ रूप की निष्पत्ति हुई है, 
जब किदूसरे मे उ का लोप और थ का ह तथा ध होने से पोसह ओर पोसघ शब्द 
बने हैं। आगे पालि के उपर से अर सस्कृत जैसा उपोपथ शब्द व्यवद्दार में 
आया जब कि पोसह तथा पोसघ शब्द सस्कृत के दाँचे में ढहलकर अरनुकम से 
पौषध ओर प्रोषध रूप से व्यवद्दार में आये । सस्कृत प्रधान वैदिक-परम्परा में, 
यद्यपि उपवसथ शब्द शास्रों में प्रसिद्ध है तथापि पालि उपोसथ के उपर से बना 
हुआ उपोषथ शब्द भी वैदिक लोक-5यवहार में व्यवद्दत होता है। जैन-परम्परा 
जन्न तक मात्र प्राकृत का व्यवह्वार करती थी तब तक पोसह तथा पोसघ शब्द ही 
व्यवहार मे रहे पर संस्कृत मे व्याख्याएँ लिखी जाने के समय से श्वेताम्बरीय 
व्याख्याकारों ने पोसद् शब्द का मूल बिना जाने ही उसे पौषध रूप से संस्कृत 
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किया । जो दिगम्बर व्याख्याकार हुए, उन्होंने पौषध ऐसा संस्कृत रूप न अपनाकर 
पोसध का प्रौषध ही संस्कृत रूप ध्यचद्ृत किया । इस तरह हम देखते है कि 
एक ही उपवसथ शब्द जुदे-जुदे लौकिक प्रवाहों में पडकर उपोषथ, पोसह, पोसघ, 
पौषध, प्रौषध ऐसे अनेक रूपों को धारण करने लंगा। वे सभी रूप एक ही 
कुदम्व के है । 

पोसह आदि शब्दों का मात्र मूल ही एक नहीं है पर उसके विभिन्‍न श्रर्थों 
के पीछे रहा हुआ भाव भी एक ही है । इसी भाव में से पोसह या उपोसथ 
ब्रत की उत्पत्ति हुई है। वेदिक-परपरा यज्यागादिको मानने वाली अ्रतएव 
देवों का यजन करने वाली हैं। ऐसे खास-खास यजनों में वह उपवास 
ब्रत को भी स्थान देतो है। अश्रमावाध्या और पौर्णमासी को वह “उपचसथ' 
शब्द से व्यवहत करती है। क्योंकि उन तिशिग्रों मे बद दशपौशमास नाम 
के यज्ञों का विधान करती हैं * तथा उसमे उपवास जैसे ब्रत का भी विधान 
करती है। सम्भवत इसलिए बैदिक परपरा में अमावस्या और पौणमासी- 
उपकसथ कहलाती हैं। श्रमण-परपरा बेंदिक परपरा की तरह यज्ञ-याग या 
देवयजन को नहीं मानती | जहाँ बैंदिक परपरा यज्ञ-्यागाठदि व देवयजन द्वारा 
आध्यात्मिक प्रगति बतलाती है, वहाँ श्रमण-परंपरा आध्यात्मिक प्रगति के लिए 
एक मात्र आत्मशोधन तथा स््ररूप-चिन्तन का विधान करती है। इसके लिए 
भ्रमण-परपरा ने भी मास की वे ही तिथियाँ नियत की जो वैंदिक-परपरणा में यश 
के लिए. नियत था | इस तरह अ्मण-परपरा ने श्रमावास्या और पीोशमासी के 
दिन उपवास करने का विधान किया | जान पडता है कि पन्द्रह रोज के अन्तर 
को धार्मिक दृष्टि से लम्बा समकृक्र उसने बीज में अ्रष्ट्मी को भी उपवास 
पूर्वक धर्मचित्तन करने का विधान किया । इससे श्रमण परपरा मे अष्टमी 
तथा पूर्शिमा और अष्टमी तथा अमावास्था में उपवास-पूषक आत्मचिन्तन करने 
की प्रथा चल पढी * । यही प्रथा बौद्ध-परपरा में 'उपोसथ' और जैनधर्म पर- 
म्परा में पोसह' रूप से चली आती है | परम्परा कोई भी हो सभी अपनी-अपनी 
दृष्टि से आत्म-शान्ति और प्रगति के लिए. ही उपवास-त्त का विधान करती है | 
इस तरद्द हम दूर तक सोचते हैं तो जान पडता है कि पौषध ब्रत की उत्पत्ति का 
मूल श्रसल्ल में आध्यात्मिक प्रगति मात्र है। उसी मूल से कहीं एक रूप में तो 
कहीं दूसरे रूप में उपबसथ ने स्थान प्राप्त किया है । 








रा कलिकिय++ 


१, कात्यायन औतसूत्र ४५. १५ १५. । 
२. उपासकदशाग अ० १, 'पोंसहोववासस्स' शब्द की टीका- 
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भ्रथ भी एक प्रश्न तो बाकी रह ही जाता है कि क्या बैदिक-परपरा में से 
भ्रमण॒-परंपरा में उपोसथ या पोसह जत आया या भ्रमण परंपरा के ऊपर से वैदिक 
परंपरा ने उपवसथ का आयोजन किया १ इसका उत्तर देना किसी तरह सहज 
नहीं है | हजारों वर्षों के पहले किस प्रवाह ने किसके ऊपर असर किया इसे 
निश्चित रूप से जानने का हमारे पास कोई साधन नहीं हें। फिर भी हम 
इतना तो कह ही सकते हैं कि वैंदिक-परंपरा का उपवसथ ग्रेय का साधन माना 
गया है, जब कि अ्रमण-परंपरा का उपोसथ या पोसह श्रेय का साधन माना 
गया है। विकास क्रम की दृष्टि से देखा जाए तो मनुष्य-जाति मे प्रेय के बाद 
श्रेय की कल्पना आई है। यदि यह सच हो तो श्रमणु-परपरा के उपवास या 
पोसह की प्रथा कितनी ही प्राचीन क्‍यों न हो, पर उसके ऊपर वैदिक परपरा के 
उपवसथ यज्ञ की छाप है । 


( ७) 
भाषा-विचार 


महावीर समकालीन और पूर्वकालीन निम्नन्थ-परंपरा से सबन्ध रखनेवाली 
अनेक बातो में माषा-प्रयोग, जिदंड और हिंसा आदि से विरति का भी समावेश 
होता है। बौद्धपिटकों और जैन-आगमो के तलनात्मक अ्रध्ययन से उन 
मुद्दों पर काफी प्रकाश पडता है । हम यहाँ उन मुद्दों में से एक-एक लेकर उस पर 
विचार करते हैं:--- 

अ्रज्किम निकाय के “अ्रमयराज सुत्त! मे भाषा-प्रयोग सम्बन्धी चर्चा है। 
उसका सत्तिप्त सार यों है--कभी अमयराज कुमार से ज्ञातपृत्र महावीर ने कहा 
कि तुम तथागत बुद्ध के पास जाओ और प्रश्न करो कि तथागत अ्रप्रिय वचन 
बोल सकते हैं या नहीं ! यदि बुद्ध हाँ कहें तो वह हार जाएँगे, क्योंकि अप्रिय- 
भाषी बुद्ध कैसे ! यदि ना कहें तो पूछना कि तो फिर भदन्त ! आपने 
देवदत्त के बारे में अप्रिय कथन क्‍यों किया है कि देवदत्त ढुगंतिगामी और नहीं 
सुधरने योग्य है ! 

शातपुत्र की शिक्षा के अनुसार अमयराज कुमार ने बुद्ध से प्रश्न किया 
तो बुद्ध ने उस कुमार को उत्तर दिया कि बुद्ध श्रप्रिय कथन करेंगे या नहीं 
यह बात एकान्त रूप से नहों कही जा सकती | बुद्ध ने अपने जवाब में एकात्त 
रूप से अप्रिय कथल करने का स्वीकार या अस्वीकार नहीं करते हुए यही 
बतलाया कि अगर अप्रिय भी हितकर हो तो बुद्ध बोल सकते हैं परन्तु जो 
अहध्दितकर होगा वह भले ही सत्य हो उसे बुद्ध नहीं बोल्ेंगे । बुद्ध ने वचन का 
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बिवेक करते हुए बतलाया है कि जो वचन अततत्य हो वह प्रिय हो या अग्रिय, 
बुद्ध नहीं बोलते । जो वचन सत्य हो पर अहितकर हो तो उसे भी नहीं बोलते । 
परन्तु जो वचन सत्य हो वह प्रिय या अप्रिय होते हुए भी हितदृष्टि से बोलना 
हो तो उसे बुद्ध बोलते हैं । ऐसा वचन-बिवेक सुन कर अ्रभयराज कुमार बुद्ध का 
उपासक बनता है। 

ज्ञातपुत्र महावीर ने भ्रभयराज कुमार को बुद्ध के पास चर्चा के लिए भेजा 
होगा या नहीं यह कहा नहीं जा सकता, पर मज्मिमनिकाय के उक्त चूत्र के 
आधार पर हम इतना तो निर्विवाद रूप से कह सकते हैं कि जब देवदत्त बुद्ध का 
विरोधी बन गया और चारों ओर यह बात फैली कि बुद्ध ने देवदत्त को बहुत कुछ 
श्रप्रिय कहा है जो कि बुद्ध के लिए शोभा नहीं देता, तब बुद्ध के समकालीन या 
उत्तरकालीन शिष्यो ने बुद्ध को देवदत्त की निन्‍्ठा के अपवाद से मुक्त करने के 
लिए. “अ्रभयराज कुमारमुत्त! की स्वना की । जो कुछ हो, पर हमाग प्रस्तुत प्रश्न 
तो निग्नंत्थ-परपरा सब्नन्धी भाषा-प्रयोग का है । 

निर्गन्थ-परंपरा में साधुओं को भाषा-समिति सुप्रसिद्ध है। भापा कैसी और 
किस दृष्टि से बोलनी चाहिए. इसका विस्तृत और सूक्ष्म विवेचन जैन आगमो मे भी 
आता है। हम उत्तराष्ययन और दशवैकालिक आदि आगमो मे आई हुई 
भाषा-समिति की चर्चा को उपयुक्त श्रमयराजकुमारसुत्त की चर्चा के साथ मिल्राते 
हैं तो दोनों में तत्वतः कोई अन्तर नहीं पाते । अब प्रश्न यह है कि नैन-आगमो 
में आनेवाली भाषा-समिति की चर्चा भाव-विचार रूप से महावीर को समकालीन 
ओर पूर्वकालीन निग्नन्थ-परपरा में थी या नहीं? हम यह तो जानते ही हैं कि 
महावीर के सम्मुख एक पुरानी व्यवस्थित निग्नन्थ-परम्परा थी जिसके कि वे नेता 
हुए । उस निम्रन्थ-परूपरा का भ्र्‌ तसाहित्य भी था जो 'पूथ” के नाम से प्रसिद्ध 
है | श्रमणत्व का मुख्य अग भाषा-व्यवद्यारमूज्क जीवन-व्यवद्वार है । इसलिए उसमें 
भाषा के नियम स्थिर हो जाएँ यह स्वाभाविक है | इस विषय में महावीर ने कोई 
सुधार नहीं किया है । और दशवेकालिक आदि आगमों की रचना मह्ाबीर के 
थोड़े समय बाद हुई है । यह सब देखते हुए इसमे सदेह नहीं रहता कि भाषा- 
समिति की शाब्दिक रचना भले ही बाद की द्वो पर उसके नियम-ग्रतिनियम 
निग्न न्थ-परपरा के खास महत्त्व के अग थे । ओर वे सब मद्दावीर के समय में और 
उनके पहले भी निम्नन्थ-परम्परा में स्थिर हो गए. थे | कम से कम हम इतना तो 
कद ही सकते है कि जैन-आगमों में वणित भाषा-समिति का स्वरूप ब्रौ&भ्रन्‍्थों से 
उधार किया हुआ नहीं है। बह पुरानी निम्न॑न्थ-परंपरा के भाषा-समिति विषयक 
मन्तब्यों का निदशक मात्र हे । 
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बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने कायकर्म, वचन कर्म और मनःकर्म ऐसे त्रिविष 
कर्मों का बेन्धन रूप से प्रतिपादन किया है। इसी तरह उन्होंने प्राशातिपात, 
मृषावाद आदि दोषो को अ्रनर्थ रूप कहकर उनकी विंरति को लाभल्ायक प्रति- 
पादित किया है तथा संवर श्रर्थात्‌ पापनिरोध और निजंरा अर्थात्‌ कर्मक्षय को भी 
चारित्र के श्रगरूप से स्वोकार किया. हे । कोई भी चारित्रलक्षी ध्मोपदेशक उपयुक्त 
मन्लव्यों को बिना माने श्रपना आध्यात्मिक मन्तव्य लोगों को समझा नहीं सकता | 
इसलिए, अन्य श्रमणां की तरह बुद्ध ने भी उपयुक्त मतब्यों का स्वीकार व प्रति- 
पादन किया हो तो यह स्वामाविक ही है। परन्तु हम देगवते हैं कि बौद्ध पिट्कों में 
बुद्द ने या बौद्ध-मिन्तुओं ने अपने उपयुक्त मतब्यों को सीधे तौर से न बतलाकर 
द्रविड-प्राणायाम किया है | क्योकि उन्होंने अपना मतव्य बतलाने के पहले निर्ग्रन्थ 
परपरा की परिभाषाओ का और परिभाषाश्रों के पीछे रहे हुए भावों का प्रतिवाद 
किया है और उनके स्थान में कहीं तो मात नई परिभाषा बतलाई है और कहीं 
तो निग्नन्थ-परपग की अपेक्षा अपने जुदा भाव व्यक्त किया है। उदाहरणार्थ- 
निग्नस्थ-परपरा त्रिविधकर्म के लिए कायदड, वचनढ्ड और मनोदड * 
जैसी परिभाषा का प्रयोग करती थी और आज भी करती दे । उस परिभाषा 
के स्थान में बुद्ध इतना ही कहते हैं कि मै कायदड, वचनद्‌ड और मनोदंड 
के बदले कायकर्म, वचनकर्म और मन.कर्म कहता हूँ । और निनग्ग्रन्थों की तरह 
कायकर्म की नहीं पर मन की प्रधानता मानता हूँ।* इसी तरह बुद्ध 
कहते है कि मह्मप्राणातिपात और मृषावाद आदि दोषों को में भी दोप मानता 
हूँ पर उसके कुफल से बचने का गस्ता जो मैं बतल्ाता हूँ वह निम्रन्थो के 
बतलाए रास्ते से वहुत अच्छा है। बुद्ध सवर और निजंरा को मान्य रक्षते हुए 
मात्र इतना ही कहते हैं कि मै मी उन दोनो तत्वों को मानता हूँ पर मै निर््रन्थों 
की तरह निर्मरा के साधन रूप से तप्र का स्वीकार न करके उसके साधन रूप से 
शील, समाधि और प्रजा का विधान करता हूँ ।? 

जुदे-जुदे बरीद्ध-म्धों में श्राये हुए उपयुक्त माव के कथनो के ऊपर से यह 
बात सरत्ञता से समझ में आ सकती है कि जब कोई नया सुधारक या विचारक 
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अपना स्वतत्र मार्ग स्थापित करता है तब उसको या तो पुरानी परिभाषाओं के 
स्थान में कुछ नई-सी परिभाषाएँ गढ़नी पड़ती हैं या पुरानी परिमाषाओं के पीछे 
रहे हुए पुरानी परंपराओं के भावों के स्थान में नया भाव बतलाना पड़ता है । 
ऐसा करते समय जाने या अनजाने वह कभी-कभी पुराने मतों की समीक्षा करता 
है। उदाहरणाथ ब्राक्षण और यज्ञ जैसे शब्द वैदिक-परंपरा में श्रमुक भावों के 
साथ प्रसिद्ध थे । जब्र बौद्ध, जैन आदि श्रमण-परपराओं ने अपना सुधार 
स्थापित किया तब उन्हें ब्राह्मण और यज्ञ जैसे शब्दों को लेकर भी उनका भाव 
अपने सिद्धान्तानुसार बतलाना पडा।' इससे ऐतिहासिक तथ्य इतना तो 
निर्विवाट रूप से फलित होता हे कि जिन परिभाषाश्रों श्रोर मन्तव्यो की समालोचना 
नया सुघारक या विचारक करता है, वे परिमाषाएँ और वे मन्तव्य जनता में 
प्रतिष्ठित और गहरी जड़ जमाए हुए होते है; ऐसा त्िना हुए नये सुधारक या 
विचारक को उन पुरानी परिमाषाओं का आश्रय लेने की या उनके अन्दर रहे हुए 
रूढ़ पुराने भावों की समालोचना करने की कोई जरूरत ही नहीं होती । 

यदि यह विचारसरणी ठीक है तो हम इतना अवश्य कह सकते है कि 
कायदड आदि त्रिविध दडो को, महान्‌ प्राणातिपात आदि दोपो से दुगंतिरूप फल 
पाने की तथा उन दोपो की विरति से सुफल पाने की और तप के द्वारा निजरा 
होने की तथा सबर के द्वारा नया कर्म न श्राने की मान्यताएँ निग््रन्थ-परपरा मे 
बहुत रूढ हो गयी थीं, जिनका कि बौद्ध मिक्षु सच्चा-कूठा प्रतिवाद करते है । 

निर्मन्थ-परपरा की उपयुक्त परिमाषाएँ और मान्यताएँ मात्र महावीर के 
द्वारा पहले पहल चलाई हुई या स्थापित हुई होतीं तो बौद्धों को इतना प्रचल 
सच-क्रूंठ प्रतिवाद करना न पडता। स्पष्ट है कि त्रिदंड की परिभाषा और 
सँवर-निर्जाया आदि मतव्य पू्वकाल्लीन निम्नन्थ-परंपरा में से ही महावीर को विरा- 
सत में मिले ये । 

हम बौद-मन्थो के साथ जैन आ्रगमो की तुलनात्मक चर्च से यहाँ इतना ही 
कट्टना चाहते हैं कि जैन आ्रागमों में जो कायटड आदि तीन दडो के नाम आते 
हैं और तीन दडों की निदृत्ति का अनुक्रम से कायगुप्ति, वचनगुतति ओर मनोगुसति 
रूप से विधान आता है तथा नवतत्तयों में सबर-निजरा का जो वर्णन है तथा तप 
को नि्जरा का साधन माना गया है और महाप्राशातिपात, मंषावाद आदि दोषों 
से बढ़े श्रपाय का कथन आता है बढ सच्र निग्नन्थ-परंपरा की परिभाषा और बिचार 


विषयक प्राचीन सम्पत्ति है । 
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बौद्ध-पिटकों तथा जैन-प्रन्थों को पढ़नेवाल्ला सामान्य अम्यासी केवल यही 
जान पाता है कि निर्भन्थ-परपरा ही तय को निजंश का साधन माननेवाज्जी है परन्तु 
वास्तव में यह बात नहीं है । जब हम साक्ष्य-योग-परपरा को देखते हैं तन मालूम 
पड़ता है कि योग-परपरा भी निजरा के साधन रूप से तप पर उतना ही भार देती 
आई है जितना भार निग्रन्थ-परपरा उस पर देती है। यही कारण है कि उपलब्ध 
योग-सूत्र के रचयिता पतजलि ने अन्य साधनों के साथ तप को भी क्रिया-योग रूप 
से गिनाया है (२-१) इतना ही नहीं बल्कि पतञ्जलि ने क्रिया-योग में तप को ही 
प्रथम स्थान दिया है । 

इस सूत्र का भाष्य करते हुए, व्यास ने साख्य-योग्य-परपरा का पूरा अमिप्राय 
प्रगट कर दिया है । व्यास कहते हैँ कि जो योगी तपस्वी नहीं होता वह पुरानी 
चित्र-विचित्र कर्मबासानाओ्रों के जाल को तोड़ नहीं सकता । व्यास का पुरानी 
वासनाओं के भेदक रूप से तप का वर्णन और निम्रंथ-परपरा का पुराण कर्मों 
की निर्जाया के साधन रूप से तप का निरूपण-ये दोनों श्रमण-परपरा की तप 
सबन्धी प्राचीनतम मान्यता का वास्‍्ततबिक स्वरूप प्रगट करते है । बुद्ध को छोड़कर 
सभी अश्रमण-परपराओं ने तप का अति महत्त्व स्वीकार किया है । इससे हम 
यह भी समझ सकते है कि ये परपराएँ श्रमण क्‍यों कहलाई ! मूलक में 
अ्मण का श्रर्थ ही तप करनेवाल्ा है। जर्मन विद्वान विन्टरनित्स ठीक कहता है 
कि आरमणिक-साहित्य वैदिक-साहित्य से भी पुराना है जो जुदे-जुद्े रूपो में महा- 
भारत, जैनागम तथा बौद्ध-पिटकों में सुरक्षित है | मेरा निजी विचार है कि साख्य- 
योग-परंपरा अपने विशाल तथा मूल्ञ श्र में समी श्रमण-शाखाओं का सम्रह कर 
लेती है | भमण-परपरा के तप का भारतीय-जीवन पर इतना अ्रधिक प्रभाव पंडा 
है कि वह किसी भी प्रान्त में, किसी भी जाति में और किसी भी फिरके में सरलता 
से देखा जा सकता है । यही कारण है कि बुद्ध तप का प्रतिवाद करते हुए भी 
“(तप' शब्द को छोड न सके। उन्होने केवज्ष उस शब्द का भ्रर्थ भर अपने 
श्रभिप्रायानुकूल किया है | 


( ६) 
लेश्या-विचार 
वैदिक-परंपरा में चार बर्णों की मान्यता धीरे-धीरे जन्म के श्राधार पर स्थिर 


हो गई थी | जब वह मान्यता इतनी सख्त हो गईं कि आन्तरिक योग्यता रखता 
हुआ भी एक वण का व्यक्ति अन्य वर्ण में या अन्य बर्शायोग्य धर्मकाय में प्रविष्ट 


११२ जैन धर्म और दशन 


हो नहीं सकता था | तन्र जन्मसिद्ध चार वर्णों की मान्यता के विरुद गुणकर्मसिद 
चार वर्ण की मान्यता का उपदेश व प्रचार भमण वर्ग ने बड़े जोरों से किया, 
यह बात इतिद्ास-प्रसिद्ध है | 

बुद्ध और महावीर दोनो कहते हैं कि जन्म से न कोई ब्राह्मण है, न क्षत्रिय 
है, न वैश्य है, न श्र है। ब्राह्मणादि चारों कर्म से ही माने जाने चाहिए 
इत्यादि * । अ्रमण-धर्म के पुरस्कर्ताओं ने ब्राह्मण-परपरा प्रचलित चतुर्विष 
चर्ण-विभाग को गुणश-कर्म के आधार पर स्थापित तो किया पर बे इतने मात्र से 
सतुष्ट न हुए। अच्छेजुरे गुण-कर्म की भी श्रनेक कच्षाएँ होती हैं। इसलिए, 
तदनुसार भी मनुष्य जाति का वर्गीकरश करना आवश्यक हो जाता है | श्रमण- 
परंपरा के नायका ने कभी ऐसा वगोकरण किया भी है। पहले किसने किया सो 
तो मालूम नहीं पड़ता पर बौद्धशभन्थों मे टो नामों के साथ ऐसे वर्गीकरण की 
चर्चा आती है। “दीघपर-निकाय' में आराजीवक मखलि गोशालक के नाम के साथ 
ऐसे बर्गीकरण को छुः अभिजाति रूप से निर्टिप्ट किया है, जब कि अगुत्तर 
निकाय में पुरणकस्सय के मन्तव्य रूप से ऐसे वर्गीकग्ण का छु' अ्रभिजाति 
रूप से कथन है *। ये छ- अमिजातिया अथवा मनुष्यज्ञाति के कर्मानुसार 
कक्षाएँ इस प्रकार हैं-क्ष्ण, नील, लोहित-रक्त, हरिद्र-पीत, शुक्ल, परम शुक्ल | 
इन छुः प्रकारों में सारी मनुष्यजाति का अच्छे-बुरे कर्म की तीवता मन्दता के 
अनुसार समावेश कर दिया है । 

आजीवक परपरा और पुरणकस्सप की परपरा के नाम से उपयुक्त छुः 
अभिजातियों का निर्देश तो बौद्ध-मन्थ में आता है पर उस विपयक निग्नन्थ-परंपरा 
सबन्धी मन्तव्य का कोई निरदेश बौद्ध-प्रन्थ में नहीं हे जब कि पुराने से पुराने जैन 
प्रस्थों मे > निम्नन्थ-परपरा का मन्तब्य सुरक्षित है। निम्नन्थ-परंपरा छुः अभि- 
जातियों को लेश्या शब्द से व्यवह्वत करती आई है । वह कृष्ण, नील, कापोत, 
तेज, पञ्म और शुक्ल ऐसी छुः लेश्याओं को मान कर उनमे केवल मनुप्यजाति 
का द्वी नही वल्कि समग्र प्राणी जाति का गुण-कर्मालुसार समावश करती है । 
लेश्या का अर्थ है विचार, अध्यवताय व परिणाम | क्रर और ऋग्तम विचार कृष्ण 
लेश्या है और शुभ और शुमतर विचार शुक्ल लेश्या है। बीच की लेश्याएँ 
क्थिरगत अशुभता और शुमता का विविध मिश्रण मात्र है। 





१ उत्तराध्ययन २५, ३२३॥। धम्मपद २६ ११॥। सुत्तनिपात ७, २१ 
२, अंगुत्तर निकाय ५०. 7 9.883 
३, भगवती १. २, २३ | उत्तराष्ययन अ० ३२४। 


ष्द लेश्या विचार ११३ 


बुद्ध ने पुरणकस्सप की छः श्रमिजातियों का वर्णन आनन्द से सुनकर कहा 
है कि में छः अ्मिजातियों को तो मानता हूँ पर मेरा मन्तब्य दूसरों से जुदा हे । 
ऐसा कह करके उन्होंने कृष्ण और शुक्ल ऐसे दो भेदों में मनुष्यजाति को विभा- 
जित किया है । कृष्ण अर्थात्‌ नीच, दरिद्र, दुर्मग और शुक्ल अर्थात्‌ उच्च, सम्पन्न, 
सुभग । ओर पीछे कृष्ण प्रकार वाले मनुष्यों को तथा शुक्ल प्रकार बाले मनुष्यों 
को तीन तीन विभागों में कर्मानुसार बादा है। उन्होंने कहा है कि रंग-बर्ण 
कृष्ण हो या शुक्ल दोनो में अच्छे-बुरे गुश-कम वाले पाए. जाते है। जो बिल- 
कुल क्र है वे ऋण हैं, जो अच्छे कर्म वाले है वे शुक्ल हैं ओर जो अच्छे-बुरे 
से परे है वे अशुक्ल अकृ ण॒ है | बुद्ध ने अच्छे-बुरे कर्मानुसार छुः प्रकार तो मान 
लिए, पर उनकी व्याख्या कुछ पुरानी परपरा से अलग की है जैसी कि योगशास््र 
में पाई जाती है। जैन-अन्धों में ऊपर बर्शित छु लेश्याओं का बन तो है ही 
जो कि आजीयक ओर पुस्गुकस्सप के मन्तव्यों के साथ विशेष साम्य रखता है 
पर साथ ही बुछ्ठ के बगोकरण से या योग-शास्त्र के वर्गीकरण से मिल्ता-जुलता 
दूसरा वर्गाकग्ण भी जैननन्थों मे आता है । " 


उपयुक्त चर्चा के ऊपर से हम निश्चयपूर्वक इस नतीजे पर नहीं ्रा सकते 
कि लेश्याआ का मतब्य निग्नन्थ परपरा मे बहुत पुराना होगा । पर केवल जैन- 
ग्रन्थों के आधार पर विचार करे और उनमे आनेवाली द्रव्य तथा भाव लेश्या 
की अनेक विधि प्ररूपषणाओ की देखे ते। हमें यह मानने के लिए बाधित होना 
पड़ता है कि भले ही एक या दूसरे कारण से निग्रन॑न्थ-सम्मत लेश्याश्रों का 
वर्गोकरण बौद्ध-ग्रन्थों में आया न हो पर निम्नन्थ-परंपरा श्राजीवक और पुरण- 
कस्सप की तरह अपने टग से गुण कर्मानुसार छः प्रकार का वर्गकरण मानती थी। 
यह सम्भव है कि निम्नन्थ-परम्पर की पुरानी लेश्ण विषयक मान्यता का श्रगले 
निम्नन्थों ने विशेष विकास व स्पष्टीकरण किया हो और मूल में गुण-कर्म रूप 
लेश्या जो भाव लेश्या कही जाती है उसका संत्रन्ध द्रव्यलेश्या के साथ पीछे से 
जोड़ा गया हो, जैसा कि भाव-कर्म का संबन्ध द्रव्यकर्म के साथ जोडा जाता है। 
ओर यह भी सम्भव है कि आजीवक आदि अन्य पुरानी श्रमण-पर पराओं की 
छुः अमिजाति विषयक मान्यता को महावीर ने या अन्य निग्नंन्थो ने अपना कर 
लेश्यारूप से प्रतिपादित किया हों और उसका कुछ परिवर्तन और उसका कुछ 
शाब्दिक परिवर्तन एबं अर्थ विकास भी किया हो | 
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११४ जैन धर्म और दर्शन 
( ९१० ) 
र्‌ 
सपज्ञत्व 

तत्वशान की विचारधाराशं में सर्वश्त्त और सर्वदर्शित्व का भी एक पश्न 
है । यह प्रश्न भारतीय तत्वज्ञान जितना ही पुराना है । इस विषय में निम्नेन्थ- 
परम्परा की इतिहासकाल से केसी धारणा रही है इस बात को जानने के लिए 
हमारे पास तीन साधन हैं। एक तो प्राचीन जैन आ्रागम, दूसरा उत्तरकालीन जैन 
बाडमय और तीसरा बौद्ध अन्थ | उत्तरकालीन वाडमय में कभी कोई ऐसा पत्षकार 
नहीं हुआ जो सर्वशत्व-सबंदर्शित्व की सम्मवनीयता मानता न हो ओर जो मद्दाबीर 
आदि तीर्थकरों में सर्वशत्व-सबंदर्शित्व का उपचरित या मात्र श्रद्धाजनित व्यवहार 
करता हो | आगमों में भी यही बस्तु स्थापित-सी वर्णित है । महावीर आहि अरि- 
हँतों को जैन आगम निःशंकतया सर्वज्ञ-सवंद्शों वर्शित करते है । ।ओर सवंशत्व- 
सबदर्शित्व की शक्यता का स्थापन भी करते है। इतना ही नहीं बल्कि जैन आगम 
उत्तरकालीन वाइमय की तरह अन्य सम्प्रदाय के नायको के सर्वशत्व-सर्वदर्शित्व 
का विरोध भी करते है | उदाहरणार्थ जैन आगमकार महावीर के निजी शिष्य 
परन्तु उनसे अलग द्ोकर अपनी जमात जमानवाले जमालि के सर्वशत्व-सर्वदर्शि- 
त्व का परिहास करते है | इसी तरह वे महावीर के समकालीन उनके सहसाधक 
गोशालक के सर्वशत्व-सयंदर्शित्व को भी नहीं मानते; जब कि जमालि और 
गोशालक को उनके अनुयायी जिन, अरिह्त और सवंज्ञ मानते है । 
बौद्ध अन्यों में भी अ्रन्यतीर्थिक प्रधान पुरुषों के ब्णन में उनके नाम के साथ 
सवशत्व-सवंदर्शित्वसूचक विशेषण अ्रक्सर पाए. जाते हैं। केवल ज्ञातपुत्र मद्गबीर 
के नाम के साथ ही नहीं बल्कि पुरणकस्सप, गोशालक आदि अन्य तोथकरों के 
नाम के साथ भी सर्वशत्व-स्वदर्शित्व सूचक विशेषण उन अनन्‍्धों में देखे जाते 
हैं।* इन सच्न साधनो के आधार से हम विचार करें तो नीचे लिखे परिणाम 
पर आते हैं-- 

१--जैसे आज हर एक श्रद्धालु अपने मुख्य गद्दीधर को जगदगुरु, आचार्य, 
आदि रूप से बिना माने-मनवाए सतुष्ट नहीं होता अथवा जैसे आधुनिक शिक्षराक्षेत्र 
में डॉक्टर आदि पदवियों की प्रतिष्ठा है वैसे ही पुराने समय में हर एक सम्प्रदाय 
अपने मुखिया को सवश-सबंदर्शों बिना माने-मनवाए, संतुष्ट होता न था। 





१. भगवती ६ ३२; ३७६; ६. ३३; १४. | 
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स्वंशत्व श्श्पू 


२---जहाँ तक सम्भव दो हर एक सम्पदायानुयायी अन्य सम्प्रदाय के मुखियों 
में सबंशत्व-सवंदर्शित्व का निषेध करने की कोशिश करता था। 

३---सर्वशत्व-सबंदर्शित्व की मान्यता की पुरानी साम्प्रदायिक कसौटी मुख्य- 
तया साम्प्रदायिक श्रद्धा थी । 

उपयुक्त ऐतिहासिक परिणामों से यह तो निबिवाद सिद्ध है कि खुद महावीर 
के समय में ही महावीर निम्नेत्थ-परंपरा में स्बंश-सवंदर्शो माने जाते थे । परन्तु 
प्रश्न तो यह है कि महावीर के पहले सवनत्व-सवंदर्शित्व के विषय में निम्न॑न्थ- 
परंपरा की क्या स्थिति, क्या मान्यता रही होगी ? जैन-आगमों मे ऐसा वर्णन है 
कि अमुक पार्श्वापत्यिक निम्नन्थो ने महावीर का शासन तब स्वीकार +या जब 
उन्हें महाबीर की सवशता ओर सबंदशिता में सन्देह न रहा * । इससे स्पष्ट 
है कि महावीर के पहले भी पार्श्वापत्यिक निग्नन्थ-परपरा की मनोवृत्ति सवश- 
सबंदर्शो को ही तीथंकर मानने की थी, जो उत्तरकालीन निर्ग्रन्थ-परपरा में भी 
कभी खण्डित नही ह॒ई । 

सवशत्व-सवदशित्व का सम्भव है या नहीं इसकी तकंदृष्टि से परीक्षा करने . 
का कोई उद्देश्य यहाँ नहीं है । यहाँ तो केवल इतना ही बतलाना है कि पुराने 
ऐतिहासिक युग में उस विषय में साम्प्रदायिकों की खासकर निग्नन्थ-परंपरा की 
मनोजति कैसी थी ? हजारों वर्षा से चली आनेवाली सर्वज्ञत्व-सबंदशित्व विपयक 
भ्रद्धा की मनोइसि का अगर किसी ने पूरे बल से सामना किया है तो वहबुद्ध ही है। 

बुद्ध खुद अपने लिए कभी सवज्ञ-संदर्शी होने का दावा करते न थे। ओर 
ऐसा दावा कोई उनके लिये करे तो भी उन्हें वह पसंद न था। अन्य सम्प्रदाय 
के जो अनुयायी अपने-अपने पुरस्कर्ताओों को सबंश-सवंदर्शा मानते ये उनकी 
उस मान्यता का किसी न किसी तार्किक सरणी से बुद्ध खडन भी करते थेर | 
बुद्ध के द्वारा किये गए इस प्रतिवाद से भी उस समय की सवश्ञत्व-सबंदशित्व 
विपयक मनोइत्ति का पता चल जाता है। 


[ डर ० ९१०७७ ] 
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जेनधर्म का प्राण 


ब्राह्मण ओर भ्रभण परंपरा --- 


अमी जैनधर्म नाम से जो आचार-विचार पहचाना जाता है वह भगवान्‌ 
पारश्वनाथ के समय में खास कर महावीर के समय में निग्गठ धम्म--निग््नन्थ धर्म 
नाम से भी पहचाना जाता था, परन्तु वह भ्रमण धर्म भी कहलाता है। अतर है 
तो इतना ही है कि एकमात्र जैनधर्म ही श्रमण धर्म नहीं है, श्रमण धमम की 
और भी अनेक शालाएँ भूतकाल में थी ओर अब भी बीद्ध आदि कुछ शाजाएँ 
जीवित हे । निम्न न्‍्थ घम या जैंनधर्म भे श्रमण धर्म के सामान्य लक्षणों के 
" होते हुए भी आचार-विचार की कुछ ऐसी विशेषताएँ है जो। उसको श्रमण धर्म 
की श्रय्य शाखाओं से प्रथक्‌ करती है। जैन धर्म के आचार-विचार की ऐसी 
विशेषताओं का जानने के पूर्व अच्छा यह होगा कि हम प्राग्म मे ही भ्रमण धर्म 
की विशेषता को भल्ीभाँति जान ले जो उसे ब्राह्मण धर्म से अलग करती है। 

प्राचीन भारतीय सम्कृति का पट अनेक व विविधरगी है, जिसमे अनेक 
धर्म परपराओं के रह्ढ मिश्रित है। इसमें मुख्यतया ध्यान में आनेवाली दो धर्म 
परम्पराएँ है---(१) ब्राह्मण (२) श्रमण | इन दो परम्पराओं के पौवापय तथा 
स्थान आदि विवादास्पद प्रश्नों की न उठाकर, केबल ऐसे मुद्दों पर थोड़ी सी 
चर्चा की जाती है, जे। सब संमत जैसे है तथा जिनसे भ्रमण धर्म की मूल मभित्ती 
को पहचानना और उसके द्वाग निर्मन्थ या जैनघर्म को समझना सरल हो 
जाता है । 


वैषम्य ओर साम्य हृष्टि-- 


ब्राह्मण ओर श्रमण परम्पराओं के त्रीच छोटे-चबडे अनेक विपयो मभ मौलिक 
अतर है, पर उस अतर को सक्तेप मे कहना हो तो इतना ही कहना पर्याप्त है 
कि ब्राह्मण-बे दिक परम्परा बैप्रम्य पर प्रतिष्ठित है, जब कि श्रमण परम्परा झाम्य 
पर प्रतिष्ठित है। यह वेषम्य और साम्य मुख्यतया तीन बातों मे देखा जाता है- 
(१) समाजविषयक (२) साध्यविषयक और (३) प्राणी जगत्‌ के प्रति दृष्टि 
विषयक । समाज विषयक वेषम्य का श्रर्थ हे कि समाज रचना में तथा धर्माणि- 
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कार में वर्ण का जन्मसिद्ध श्रेष्ठत्व व भुख्यत्य तथा इतर वर्णों का आाझ्ण की 
अपेक्षा कनिष्ठत्थ व गौण॒त्व | ब्राह्मण धर्म का वास्तबिक साध्य है अ्रम्युदय, जो 
ऐहिक समृद्धि, राज्य और पुत्र, पशु आदि के नानाबिब लामभों मे तथा इन्द्रपद, 
स्वर्गीय सुख आदि नानांविध पारलौकिक फलों के लाभों में समाता दै | अ्रम्युदय 
का साधन सुख्यतया यशधर्म श्र्थांत्‌ नानाविध यज्ञ है।' इस धर्म में पशु-पक्ती 
आदि की बलि अनिवार्य मानी गई है और कटा सया है कि वेदविद्वित हिप्ता घ्म 
का ही हेतु है। इस विधान मे बलि किये जानेवाले निरफ्राध पश-पक्षी आदि के 
प्रति स्पष्टसया आत्मसाम्य के अभाव की अर्थात्‌ आत्मवैषम्य की दृष्टि है। इसके 
बिपरीत उक्त तीनों बातों म श्रमण धम का साम्य इस प्रकार है । श्रमण धर्म 
समाज में किसी भी वर्ण का जन्मसिद्ध भ्रेप्ठत्य न मानकर गुण-कमइझत ही 
श्रेप्ठत्व व कनिष्ठत्व मानता है, इसलिए वह समाज रचना तथा धर्माधिकार में 
जन्मसिद्ध बणु भेद का आदर न करके गुण कर्म के आधार पर ही सामाजिक 
व्यवस्था करता हैं। अ्रतएव उसकी दृष्टि में सदगुणी शूद्ध भी दुगुणी ब्राह्मण 
आदि से श्रेष्ठ है, ओर भाभिक क्षेत्र म योग्यता के आधार पर हर एक वर्ण का 
पुरुष या क्ली समान रुप से उच्च पद का अधिकारी है । भ्रमण धम का अतिम 
साध्य ब्राह्मण धर्म की तरह अभ्युदय न होकर निःश्रेयस है । निःश्रेयस का अर्थ 
है कि ऐहिक पारलोकिक नानाविध सब ल्ाभो का त्याग सिद्ध करनेवाली ऐसी 
स्थिति, जिसमे पूर्ण साम्य प्रकट होता है और कोई किसी से कम योग्य या 
अधिक थोग्य रहने नहीं पाता | जीब जगत के प्रति श्रमण धर्म की दष्टि पूर्ण 
आत्म साम्य की है, जिसमे न केवल पशु पक्की आदि या कीट-पतग आदि जन्तु 
का ही समावेश होता है किन्तु वनस्वति जैसे अति क्लुद्र जीव वर्ग का भी समावेश 
होता है । इसम किसी भी देहघारी का किसी भी निमित्त से किया जानेवाला वध 
आत्मवंध जैला हां माना गया है ओर बंध मात्र को अधर्म का हेतु माना है । 
आ्ाह्मण परम्परा मूल मे त्रह्मन! के आसपास शुरू ओर विकसित हुई है, जन्र 
कि भ्रमण परम्परा सम साम्य, शम ओर श्रम के आसपास शुरू एवं विकसित हुई 
है । ब्रह्मन्‌ के श्रनेक अ्रथों में से प्राचीन दो अ्र्थ इस जगह ध्यान देने योग्य है। 
१ “कर्मफलबाहुल्या|्च पुत्रस्वगंब्रह्मतर्चसादिलक्षणस्य कर्मफलस्थासख्येयत्वात्‌ 
तत्यति च पुरुषाणा कामबाहुलयात्‌ तदर्थः श्रतेरपि को यज्ञ: कमसूपपथते ।”” 
तैत्ति० १-११। शाकरभाष्य ( पूना आष्टेकर क० ) प्रृ० ३५३ । यही बात 
“परिणामतापसस्कारैः गुणइत्तिविरोधात्‌” इत्यादि योगसूत्र तथा उसके भाष्य में 
कही है । साख्यतत्त्वकोमुदी में भी है जो मूल कारिका का स्पष्टीकरण मात्र है। 


श्श्द जैन धर्म और दर्शन 


(१) स्तुति, प्राथना, (२) यज्ञ यागादि कम । वैदिक मंत्रो एवं यूक्तों के द्वारा जो 
नानाविध स्तुतियाँ और प्रार्थनाएँ की जाती है वह अझच्‌ कहलाता है | इसी तरह 
बैदिक मत्रों के विनियोग वाला यज्ञ यागादि कर्म भी ब्रह्मन्‌ कहलाता है। वैदिक 
मंत्रो और यूक्तों का पाठ करनेवाला पुरोहित वर्ग और यज्ञ यागादि कर नेवाला 
पुरोहित वर्ग ही ब्राह्मण है । बैदिक मत्रों के द्वारा की जानेवाली स्त॒ति-प्राथना 
एवं यह यागादि कर्म की अ्रति प्रतिष्ठा के साथ ही साथ पुरोहित वर्ग का समाज 
में एवं तत्कालीन धर्म में ऐसा प्राधान्य स्थिर हुआ कि जिससे वह ब्राह्मण वर्ग 
अपने आपको जन्म से ही श्रेष्ठ मानने लगा और समाज में भी बहुधा वही मान्य- 
दा स्थिर हुईं जिसके आधार पर वर्ग भेद की मान्यता रूढ़ हुई और कद्दा गया 
कि समाजपुरष का मुख ब्राह्मण है और इतर वर्ण अन्य अग दहै। इसके विपरीत 
भ्रमण धर्म यह मानता मनवाता था कि सभी सामाजिक स््री-पुरुष सत्कर्म एब 
घमपद के समान रूप से अधिकारी है। जो प्रयत्नपूर्वक योग्यता लाभ करता है 
वह वर्ग एवं लिंगमेद के जिना ही गुरुपद का अधिकारी बन सकता है । यह सामा- 
जिक एवं धार्मिक समता की मान्यता जिस तरह ब्राह्मण धर्म की मान्यता से बिल- 
कुल विरुद्ध थी उसी तरह साध्यविषयक दोनो की मान्यता भी परस्पर विरुद्ध रही | 
अभ्रमण धर्म ऐहिक या पारलौकिक अभ्युदय को सवंथा हेय मान कर निःश्रेयस को 
ही एक मात्र उपादेय मानने की ओर अग्रसर था और इसीलिए वह साभ्य की 
तरह साधनगत साम्य पर भी उतना ही भार देने लगा । निःश्रेयस के साधनों में 
मुख्य हे अहिंसा )! किसी भी ग्राणी की किसी भी प्रकार से हिसा न करना यही 
निःश्रेयस का मुख्य साधन है, जिसमे अन्य सब साधनों का समावेश हो जाता है। 
यह साधनगत साम्यदृष्टि हिंसाप्रधान यज्ञ यागादि कर्म की दृष्टि से त्रिलकुल 
विरुद्ध है । इस तरह ब्राह्मण और श्रमण धर्म का वैपम्य और साम्यमूलक इतना 
विरोध है कि जिससे दोनों धर्मों के बीच पद-पद पर सम्रप की सभावना है, जो 
सहलों वर्षों के इतिहास में लिपिबद्ध है। यद्द पुराना बिरोध ब्राह्मण काल में भी 
था और बुद्ध एबं महावीर के समय में तथा इसके बाद भी । इसी चिरंतन विरोध 
के प्रवाह का महाभाष्यकार पतजल्ि ने अपनी वाणी में व्यक्त किया है। वैया- 
करण पाणिनि ने सूत्र में शाश्वत विरोध का निर्देश किया है। पतजलि शाश्रत 
--जन्म सिद्ध विरोध वाले अ्रहि-नकुल, गोब्याघ जैसे इन्द्रो के उदाहरण देते हुए 
साथ-साथ बआक्षण-श्रमण का भी उदाहरण देते हैं" । यह ठीक है कि हजार प्रयत्न 
करने पर भी श्रह्ि-नकुल या गो-व्यान्न का विरोध निर्मल नहीं हो सकता, जब कि 
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प्रयत्न करने पर ब्रद्मण और भ्रमण का विरोध निमू ले हो जाना संभष है और 
इतिहास में कुछु उदाहरण ऐसे उपलब्ध भी हुए हैं जिनमें ब्राक्षण और भ्रमण के 
बीच किसी भी प्रकार का वैमनस्थ या विरोध देखा नहीं जाता । परन्तु पत्तजलि का 
ब्राह्म त-अमण का शाश्वत विरोध विषयक कथन व्यक्तिपरक न होकर बर्गपरक 
है । कुछ व्यक्तियाँ ऐसी संभव हैं जो ऐसे विरोध से परे हुई हैं या हो सकती हैं 
परन्तु सारा ब्राह्मण वर्ग या सारा श्रमण वर्ग मौलिक विरोध से परे नहीं है यही 
पतजलि का तात्पर्य है। 'शाश्वत” शब्द का श्र अ्रविचल न होकर प्रावाहिक 
इतना ही अ्भिप्रेत है। पतंजलि से अनेक शताब्दियों के बाद होनेवाले जैन 
आचार देमचद्र ने भी व्राह्म ण-अमण उदाहरण देकर पतजलि के अनुभव की यथा- 
थंता पर मुहर लगाई हे' । आज इस समाजवादी थुग में भी हम यह नहीं कह 
सकते कि ब्राह्मण और श्रमण वर्ग के बीच विरोध का बीज निम्मूल हुआ हे | इस 
सारे विरोध की जड ऊपर सूचित वैषम्य और साम्य की दृष्टि का पूर्व-पश्चिम 
जैसा अन्तर ही है । 

परस्पर प्रभाव ओर समन्वय-- 


ब्राह्मण और श्रमण परपरा परस्पर एक दूसरे के प्रभाव से बिलकुल अछूती 
नहीं है | छोटी-मोटी बातो में एक का ग्रभाव दूसरे पर न्यूनाधिक मात्रा में 
पडा हुआ देखा जाता है। उदाहर्णार्थ भ्रमण धर्म की साम्यदृष्टिमूलक श्रहिंसा 
भावना का ब्राह्मरा परम्परा पर क्रमशः इतना प्रभाव पडा है कि जिससे यशीय 
हिंसा का समर्थन केवल पुरानी शास्त्रीय चर्चाओं का विषय मात्र रह गया है, व्यव- 
हार में यज्ञीय हिंसा लुप्त सी हो गई है। अहिंसा व “सबंमूतहिते रतः” सिद्धात 
का पूरा आग्रह रबनेवाली साख्य, योग, ओपनिषद, अवधूत, सात्वत आदि जिन 
परम्पराओ ने ब्राक्षण परम्परा के प्राणभूत वेद विपयक प्रामाण्य और ब्राह्मण धर्ण 
के पुरोहित व गुरु पद का आत्यतिक विरोध नहीं किया वे परम्पराएँ क्रमशः ब्राह्मण 
धर्म के सबंसग्राहक क्षेत्र में एक या दूसरे रुप में मिल गई हैं | इसके विपरीत 
जैन बौद्ध आदि जिन परम्पराओं ने बैदिक प्रामाण्य और ब्राह्मण बर्ण के गुरु पद 
के विरुद्ध आत्यतिक आप्रह रखा वे परम्पराएँ यद्यपि सदा के लिए, ब्राह्मण धर्म से 
अलग ही रही है फ़िर भी उनके शास्त्र एव निवृत्ति धर्म पर ब्राह्मण परम्परा की 
ल्लोकसप्राइक इत्ति का एक या दूसरे रूप में प्रभाव श्रवश्य पड़ा है | 
भ्रमण परंपरा के प्रवर्तक-- 

भ्रमण धर्म के मूल प्रवतेक कौन-कौन ये, वे कहाँ-कहाँ और कत्र हुए इसका 


१ सिद्धैम० ३. १ १४१ । | 
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यथार्थ और पूरा इतिहास अद्यावधि अशात है पर हम उपलब्ध साहित्य के 
आधार से इतना तो निःशक कह सकते हैं कि नाभिपुत्र ऋषभ तथा आदि विद्वान 
कपिल ये साम्य धर्म के पुराने और प्रत्रल समर्थक थे । यही कारण है कि उनका 
पूरा इतिहास अंधकार-ग्रस्त होने पर भी पोराणिक परम्पसा मे से उनका नाम 
लुस नहीं हुआ है । ब्राक्षण-पुराण ग्रन्थों में ऋषभ का उल्लेख उग्र तपस्बी के 
रूप में है सही पर उनकी पूरी प्रतिष्ठा तो केवल जैन परम्परा मे ही है, जब 
कि कपिल का क्षि रूप से निर्देश जेन कथा साहित्य मे है फिर भी उनकी पूर्ण 
प्रतिष्ठा तो साख्य परंपरा में तथा साख्यमूलक पुराण ग्रथों में ही है। ऋपषभ 
ओर कपिल आदि द्वाय जिस आत्मौपम्थ भावना की ओर तन्मूलक अ्रहिसा 
धर्म की प्रतिष्ा जमी थी उस भावना ओर धर्म की पोषक अ्रनेक शाखा-प्रशा- 
खाँ थी जिनमे से कोई बाह्य तप पर, तो कोई ध्यान पर, ता काई मात्र चित्त- 
शुद्धि या असगता 'पर अधिक भार देती थी। पर साम्य या समता सबका 
समान ध्येय था । 

जिस शाखा ने साम्यसिद्धि मूलक अहिंसा को सिद्ध करन के लिए अपरिग्रह 
पर अधिक भार दिया और उसी में से अगार-णहइ-पन्‍्थ या अगश्ग्रद बंधन के 
त्याग पर अधिक भार दिया ओर कहा कि जत्र तक परिवार एव परिग्रह का ग्थन 
हो तत्र तक कभी पूर्ण अहिंसा या पूण साम्य सिद्ध नहा हो सकता, श्रमण धर्म 
की वही शाखा निम्न॑न्थ नाम से प्रसिद्ध हुई | इसके प्रधान प्रवतक नेमिनाथ तथा 
पाश्वनाथ ही जान पडते है। 


बीतरागता का आग्रह--- 


अहिसा की भावना के साथ साथ तप और त्याग की भावना अ्रनिवाय रूप 
से निम्नन्थ धर्म मे ग्रथित तो हो ही गई थी परन्तु साधकों के मन में यह प्रश्न 
उत्पन्न हुआ कि बाह्य त्याग पर अधिक भार देने से क्‍या आत्मशुद्धि या 
साम्य पूर्णतया सिद्ध होना सभव है ! इसी के उत्तर में से यह विचार 
फल्नित हुआ कि राग द्वेष आदि मलिन इत्तियो पर विजय पाना ही मुख्य साध्य 
है। इस साध्य की सिद्धि जिस अर्दिसा, जिस तप या जिस त्याग से न हो सके 
वह अहिंसा, तप या त्याग कैसा ही क्‍्योंन हो पर श्राध्यात्मिक दृष्टि से अनु- 
पयोगी है | इस! विचार के प्रवरतंक 'जिन' कह लाने लगे | ऐसे जिन श्रनेक हुए. 
हैं। सच्चक, बुद्ध, गाशालक और महावीर ये सत्र अपनी-अपनी परम्परा में जिन 
रूप से प्रसिद्ध रहे हैं परतु आज जिनक्धथित जैनघर्म कहने से मुख्यतया महावीर 
के धर्म का ही बोध द्वोता है जो राग-द्वेष के बिजय पर ही मुख्यतया भार देता है | 
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घर्म विकास का इतिहास कहता है कि उत्तरोत्तर उदय में आनेवाल्ली नई-नई धर्म 
की अ्रधस्थाओं में उस उस धर्म की पुरानी अविरोधी श्रवस्थाओं का समावेश 
अवश्य रहता है। यही कारण है कि जेनधर्म निम्नन्थ धर्म भो है और 
भ्रमण धर्म भी है । 

श्रमण धर्म की साम्यशष्टि-- 


श्रत्न हमें देखना यह है कि अ्रमण घर्म की प्राणभूत साम्य भावना का जैन 
परम्परा में क्‍या स्थान है ! जैन श्रत रूप से प्रसिद्ध द्वादशागी या चतुदंश पूर्व में 
पसामाइय'--सामायिक' का स्थान प्रथम है, जो आचाराग सूत्र कहलाता हैं। 
जैनधर्म के अतिम तीथंकर महावीर के आचार-बिचार का सीधा और स्पष्ट 
प्रतिनिम्ब मुख्यतया उसी सूत्र मे देखने को मिलता है। इसमे जो कुछ कहा गया 
है उस सब्र मे साम्य, समता या सम पर ही पूर्णतया भार दिया गया है । 
नसामाहय' इस ग्राकृत या मायधी शब्द का सबंध साम्य, समता या सम से है| 
साम्यदष्टिमिलक और साम्यटप्टिपोषक जो-जो आचार-विचार हो वे सब्र 
सामाइय-सामायिक रूप से जैन परम्परा में स्थान पाते है। जेसे ब्राह्मण परम्परा 
में सन्‍्या एक आवश्यक कम है वैसे ही जेन परम्परा में भी गहस्थ ओर त्यागी 
सब के लिए. छु. श्रावश्यक कर्म बतल्ाएं है जिनमे मुख्य सामाइय है। अगर 
सामाइय न हो तो और कोई आवश्यक साथंक नहीं है| ग्रहस्थ या त्यागी अपने- 
अपने अधिकारानुसार जब-जन्र धार्मिक जीवन को स्वीकार करता है तब-तब 
वह “करेमि भते ! सामाइय॑ं' ऐसी प्रतिशा करता है। इसका अथ है कि हे भग- 
बन्‌ ! में समता या समभाव को >्वीकार करता हैँ । इस समता का विशेष स्पष्टी- 
करण आएंगे के दूसर पद मे किया गया हे । उसमे कहा है कि में सावश्ययोग 
अर्थात्‌ पाप व्यापार का यथाशरक्ति त्याग करता हूँ | सामाइय' को ऐसी प्रतिष्ठा 
होने के कारण सातवीं सदी के सुप्रसिद्ध विद्वान्‌ जिनभद्रगण क्षमाश्रमणु ने उस 
पर विशेषावश्यकभाष्य नामक अति विस्तृत ग्रन्थ लिखकर बनतलाया है कि धर्म 
के अगमभूत श्रद्धा, शान ओर चारित्र ये तीनों ही सामाइय हैं । 
सश्ची बीरता के विषय मे जैनधर्म, गीता ओर गांधीजी-- 


साख्य, योग ओर भागवत जैसी अन्य पर॑पराओ में पू्वकाल से साम्यद्ृष्टि 
की जो प्रतिष्ठा थी उसी का आधार लेकर मगवद््‌गीताकार ने गीता की स्वना 
की है। यही कारण हे कि हम गीता में स्थान-स्थान पर समदशा, साम्य, 
समता जेसे शब्दों के द्वारा साम्यदृष्टि का ही समर्थन पाते हैं। गीता ओर 
आचाराग की साम्य भावना मूल में एक दही है, फिर भी वह परपराभेद से 
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अन्यान्य भावनाओं के साथ मिलकर भिन्न हो गई है। अजुन को साम्य भावना के 
प्रचल्ल आवेग के समय भी मैक्ष्य जीवन स्वीकार करने से गीता रोकती है और 
श््॒रयुद्ध का आदेश करती है, जब कि आचारांग सूत्र अर्जुन को ऐसा आदेश 
न करके यही कह्देगा कि श्रगर तुम सचमुच क्षत्रिय वीर हो तो साम्यद्ृष्टि आने 
पर हिंसक शख्त्रयुद्ध नहीं कर सकते बल्कि भैक्ष्यजीवनपूर्वक आध्यात्मिक शज्रु के 
साथ युद्ध के द्वारा ही सच्चा क्षुत्रियत्व सिद्ध कर सकते हो ।१ इस कथन की द्योतक 
भरत-बाहुबली की कथा जैन साहित्य मे प्रसिद्ध है, जिसमें कहा गया है कि सहोदर 
भरत के द्वारा उम्र प्रहार पाने के बाद बाहुबली ने जब प्रतिकार के लिए हाथ 
उठाया तभी समभाव की जृत्ति प्रकट हुई | उस बृत्ति के आवेग में आहुबली ने 
भैक््य जीवन स्वीकार किया पर प्रतिप्रहार करके न तो भरत का बदला चुकाया 
और न उससे अपना न्यायोचित राज्यमाग लेने का सोचा । गाधीजी ने गीता 
और आचाराग आदि मे प्रतिपादित साम्य भाव को अपने जीवन में यथार्थ रूप 
से विकसित किया और उसके बल पर कहा कि मानवसहार्क युद्ध तो छोडो, 
पर साम्य या चितशुद्धि के बल पर ही अन्याय के प्रतिकार का मार्ग मी ग्रहण 
करो । पुराने सन्‍्यास या त्यागी जीवन का ऐसा अर्थ विकास गाधीजी ने समाज में 
प्रतिष्ठित किया है । 
साम्यदृष्टि श्र अनेकान्तवाद 

जैन परपरा का साम्य दृष्टि पर इतना अधिक भार है कि उसने साम्य दंष्टि 
को ही ब्राह्मण परपरा मे लब्धप्रतिष्ठ ब्रह्म कहकर साम्यदृष्टिपोषकक सारे आचार 
विचार को 'ब्रह्मचय'-“बम्मचेराई” कहा है, जैसा कि बौद्ध परपरा ने मेजी आदि 
भावनाश्रो को ब्क्मविह्दर कहा है । इतना ही नहीं पर धम्मपद' ओर शाति पे 
की तरह जेन ग्रन्थ * में भी समत्व धारण करनेवाले भ्रमण को ही ब्राह्मण कहकर 
अमण और ब्राह्मण के भ्ीच का अतर मिटाने का प्रयक्ष किया है | 

साम्यदृष्टि जैन परम्परा में मुख्यतया दो प्रकार से व्यक्त हुई हे-(१) आचार में 
ओर (२) विचार में । जेन धरम का बाह्म-आशभ्यन्तर, स्थूल-सूक्ष्म सत्र आचार साम्य 
दृष्टि मूलक अ्रहिंसा के केन्द्र क॑ आसपास ही निर्मित हुआ है। जिस आचार 
के द्वारा अहिंसा की रक्षा और पुष्टि न होती हो ऐसे किसी भी आचार को जैन 

परम्परा मान्य नहीं रखती । यद्यपि सब धार्मिक परम्पराओ ने अ्रहिंसा तत्व पर 





१. आनचाराग १-५४-३ | 
२, ब्राह्मण वर्ग २६ । 
३. उत्तराध्ययन २५। 
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स्यूनाधिक भार दिया है पर जैन परम्परा ने उस तत््य पर जितना भार दिया है 
और उसे जितना व्यापक बनाया है, उतना भार और उतनी व्यापकता अन्य धर्म 
परम्परा में देखी नहीं जाती | मनुष्य, पशु-पक्षी कीटयतंग, और वनस्पति ही नहीं 
बल्कि पार्थिव जल्लीय आदि सूक्ष्मातिसूक्ष्म जन्तुओं तक की हिंसा से आत्मौपम्य की 
भावना द्वाय निषृत्त होने के लिए कहा गया है | 

विचार में साम्य दृष्टि की भावना पर जो भार दिया गया है उसी में से अने- 
कान्‍्त दृष्टि या विभज्यवाद का जन्म हुआ है | केवल अपनी दृष्टि या विचार 
सरणी को ही पूर्ण अ्रन्तिम सत्य मानकर उस पर आग्रह रखना यह साम्य दृष्टि 
के लिए घातक है | इसलिए कहा गया है कि दूसरों की दृष्टि का भी उतना ही 
आदर करना जितना अपनी दृष्टि का। यही साम्य दृष्टि अनेकान्तवाद की भूमिका 
है। इस भूमिका मे से ही भाषा प्रधान स्थाद्ाद श्रोर विचारप्रधान नयवाद का 
क्रमशः विकास हुआ है | यह नही है कि अन्यान्य परम्पराओ में अनेकान्त दृष्टि 
का स्थान ही न हो। मीमासक और कपिल दशन के उपरात न्याय दर्शन में भी 
अनेकान्तवाठ का स्थान है। बुद्ध भगवान्‌ का विभज्यवाद और मध्यममार्ग मी 
अनेकान्त दृष्टि के ही फल्न है, फिर भी जेन परम्परा ने जैसे अहिसा पर अत्यधिक 
भार विया है वैसे ही उसने श्रनेकान्त दृष्टि पर भी अत्यधिक भार दिया है। 
इसलिए जैन परम्परा मे आचार या विचार का कोई भी विपय ऐसा नहीं है जिस 
पर श्नेकान्त दृष्टि लागू न की गई हो या जो अनेकान्त दष्टि की मर्यादा से बाहर 
हो। यही कारण है कि अन्‍्यान्य परम्पराश्रों के विद्वानों ने अनेकात दृष्टि को मानते 
हुए भी उस पर ख्ततत्र साहित्य रचा नहीं है, जब कि जेन परम्परा के विद्वानों ने 
उसके अंगभूत म्याद्ाद, नयवाद आदि के बोधक और समथथक विपुल स्वतत्र 
साहित्य का निर्माण किया है । 


अहिसा-- 


हिंसा से निश्नत्त होना ही अ्रहिंसा है । यह विचार तब तक पूरा समझ में 
श्रा नही सकता जब तक यह न बतलाया जाए. कि हिंसा किस की होती है तथा 
हिंसा कौन व किस कारण से करता है और उसका परिणाम क्‍या है | इसी 
प्रश्न को स्पष्ट समभाने की दृष्टि से मुख्यतया चार विद्याएँ जैन परम्परा में फलित 
हुई हैं-(१) आत्मविद्या (२) कर्मविद्या (३) चरित्रविद्या और (४) लोकविद्या । 
इसी तरह अनेकात दृष्टि के द्वारा मुख्यतया श्रतविद्या और प्रमाण विद्या का 
निर्माण व पोषण हुआ है। हस प्रकार अ्रह्टिंसा, श्रनेकात और तन्‍्मूलक विद्यायें 
ही जैनधर्म का प्राण है जिस पर आगे ठंत्तेप में विचार किया जाता है । 


श्र्४ जैन धर्म और दर्शन 
आत्मधिया ओर उत्कान्तिवाद--- 


प्रत्येक आत्मा चाहे वह प्ृथ्वीगत, जलगत या वनस्पतिगत हो या की८-पतंग 
पशुपक्षी रूप हो या मानव रूप हो वह सब तात्विक दृष्टि से समान है । यही जैन 
आत्मविद्या का सार है। समानता के इस सैद्धान्तिक विचार को श्रमल में लाना- 
उसे यथासमव जीवन के व्यवहार के प्रत्येक क्षेत्र में उतारने का अप्रमत्त भाव से 
प्रयत्न करना यही श्रहिसा है । आत्मविद्या कहती कि यदि जीवन-व्यवह्यर मे साम्य 
का अ्रनुभव न हो तो आत्मसाम्य का सिद्धान्त कोरा वाद मात्र है। समानता 
के सिद्धान्त को श्रमली बनाने के लिए ही आचाराग सूत्र के अध्ययन में कहा 
गया है कि जैसे तुम अपने दुःख का अनुभव करते है! वैसा ही पर दुःख का अनु- 
भव करो | श्र्थात्‌ अन्य के दु,ख का आत्मीय दुःख रूप से सवेदन न हों तो 
अहिसा सिद्ध हाना सभव नही । 

जैसे आत्म समानता के तात्विक विचार में से अहिसा के आचार का सम- 
थंन किया गया है वैसे ही उसी विचार में से जैन परम्परा मे यह भी आध्यात्मिक 
मतव्य फलित हुआ है कि जीवगत शारीरिक, मानसिक आदि वैषम्य कितना ही 
क्यों न हो। पर आगंतुक है-कममूलक है, बरास्तविक नहीं है। अतण्व क्षुद्र से 
क्ुद्र अ्रवस्था मे पडा हुआ जीव भी कभी मानवकोटि म आ सकता है ओर मानव- 
कोटिगत जीव भी क्षुद्रतम वनस्पति अवस्था मे जा सकता है, इतना ही नही 
बल्कि वनर्स्पत जीव विकास के द्वारा मनुष्य की तरह कभी सवंथा बधनमुक्त हो 
सकता है। ऊँच-नीच गति या योनि का एवं सबथा मुक्ति का आधार एक मात्र 
कम है| जेसा कर्म, जेसा सस्कार या जैसी वासना वैसी ही आत्मा की अवस्था, 
पर तात्विक रूप से सब आत्माओं का स्वरूप स्वथा एक सा है जो नेष्कर्म्य भ्रवस्था 
में पूर्ण रूप से प्रकट होता हैँ | यही आत्मसाम्यमूलक उत्कान्तिबाद है। 

साख्य, योग, भीद्ध आदि द्वेतवादी अहिसा समर्थक परम्पराओ्ो का और 
ओर बाता में जैन परम्परा के साथ जो कुछ मतभेद हो पर अ्रहिसाप्रधान आचार 
तथा उत्क्रान्तिवाद के विपय मे सब का पूर्ण ऐक्मत्य है। आत्माद्वेतबादी 
ओआओपनिषद परम्परा अद्दिसा का समर्थन समानता के सिद्धान्त पर नहीं पर अद्वेत के 
सिद्धान्त पर करती हे | बह्व कहती है कि तत्त्व रूप से जेंसे तुम वैसे ही श्रन्य सभी 
जीव शुद्ध ब्रह्म-एक अडझ्रूप है । जो जीवो का पारस्परिक भेद देखा जाता है वह 
वास्तवित न द्वोकर अविद्यामूलक है, इसलिए, अन्य जीवों को अपने से अभिन्न 
ही समझना चाहिए और अत्य के दुःख को अ्रपना दुःख समझ कर हिंसा से 
निकल होना चाहिए । 
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ईैतयादी जैन आदि परम्पराओं के और अद्वैतवादी परम्परा के बीच अंतर 
केवल इतना ही है कि पहली परंपराएँ प्रत्येक जीवात्मा का बास्तविक मेद मान 
कर भी उन सब में तास्विक रूप से समानता स्वीकार करके अहिंसा का उद्बोधन 
करती है, जब कि अद्वैत परमग्पण जीवात्माओं के पारस्परिक भेद को ही मिथ्या 
मानकर उनमे तात्विक रूप से पूर्ण अमेद मानकर उसके आधार पर अ्रहिंसा 
का उद्चोधन करती है। अद्वेत परम्परा के अनुसार भिन्न-मिन्न योनि और मिन्न- 
भिन्न गतिवाले जीवो में दिग्वाई देनेवाले भेठ का मूल अ्रधिष्ठान एक शुद्ध 
अखड ब्रह्म है, जब कि जेन जेसी द्वैतवादी परम्पराओं के अनुसार प्रत्येक जीवात्मा 
तत्त्व रूप से स्वतंत्र और शुद्ध ब्रह्म है। एक परम्परा के अनुसार श्रतड एक 
ब्रह्म में से नानाजीव की सृष्टि हुई है जब कि दूसरी परम्पराओं के अनुसार जुदे- 
जुड़े स्वतत्र और समान अनेक शुद्ध ब्रह्म ही अनेक जीव दै द्वेतमूलक समानता 
के सिद्धान्त मे से ही अ्रद्गेतमूलक ऐक्य का सिद्धान्त क्रश, विकसित हुआ जान 
पड़ता है परन्तु अहिंसा का आचार और आध्यात्मिक उत्कान्तिवाद अद्वैतवाद में 
भी द्वेतवाद के विचार के अनुसार ही घटाया गया है। वाद कोई भी हो पर 
अहिसा की दृष्टि से महत्त्व की वात एक ही है कि अन्य जीवो के साथ समानता 
या श्रभेद का वास्तविक सवेदन होना ही अ्रदिसा की भावना का उद्गम है। 


कमंविया और बंध-मोक्ष-- 


जब तत्त्वतः सन्न जीवात्मा समान है तो फिर उनमे परस्पर वैषम्य क्यो, तथा 
एक ही जीवात्मा में काल भेद से वैपम्य क्यो! इस प्रश्न के उत्तर में से ही कमे- 
विद्या का जन्म हुआ है। जैसा कर्म वैसी श्रवस्था यह मान्यता वैषम्य का स्पष्टी- 
करण तो कर देती है, पर साथ ही साथ यह भी कहती है कि अच्छा या बुरा 
कम करने एव न करने मे जीव ही स्व॒तत्र है, जैंसा वह चाद्दे वैसा सत्‌ या असत्‌ 
पुरुषार्थ कर सकता है और बही अपने वर्तमान और भावी का निर्माता है। कर्म- 
बाद कहता है कि बतमान का निर्माण भूत के आ्राधार पर और भविष्य का 
निर्माण बतमान के आधार पर द्वोता है | तीनो काल की पारस्परिक सगति कर्म- 
याद पर ही अवल्बित है | यही पुनजन्म के विचार का आधार है । 

बस्तुतः अज्ञान और राग-द्वेप ही कर्म है। अपने पराये की वास्तविक प्रतीति 
न होना अज्ञान या जैन परम्परा के अनुसार दशन मोह है | इसी को साख्य, बौद्ध 
आदि ग्रन्य परम्पराओं में श्रविद्या कहा है । अज्ञान-जनित इष्यानिष्ट की कल्पनाओं 
के कारण जो-जो दत्तियाँ, या जो-जो विकार पैदा होते हैं वही सक्षेप मे राग-द्वेष 
कहे गए, हैं! यद्यपि राग-द्रेष ही हिसा के प्रेरक हैं पर बस्तुतः सत्र की 


११६ जैन धर्म और दशंन 


जड अशान-दशन मोह या अविद्या ही है, इसलिए. हिंसा की असली जड़ 
अशान ही है| इस बिषय में आत्मवांदी सब्र परपराएँ एकमत हैं। 

ऊपर जो कर्म का स्वरूप बतलाया है बह मैन परिभाषा में भाव कर्म है और 
वह आत्मगत सस्कार विशेष है। यह भावकर्म आत्मा के इदंगिद सदा वर्तमान 
ऐसे सूक्ष्मातिसृष्ष्म भौतिक परमाणशुओं को श्राकृष्ट करता है और उसे विशिष्ट 
रूप श्रर्पित करता है। विशिष्ट रूप प्रात्त यह मौतिक परमाणु पुंज ही द्रव्यक्म या 
कार्मण शरीर कहलाता है जो जन्मान्तर में जीव के साथ जाता है ओ्रौर स्थूल 
शरीर के निर्माण की भूमिका बनता है | ऊपर-ऊपर से देखने पर मालूम होता 
है कि द्रव्यकर्म का विचार जैन परपरा की कर्मविद्या में है, पर अन्य परंपरा की 
कर्मविद्या मे वह नहीं है, परन्तु सूक्ष्मता से देखनेवाला जान सकता है कि 
बस्तुतः ऐसा नही है। साँख्य-योग, वेदान्त आदि परपराश्नों में जन्मजन्मान्तर- 
गामी सूक्ष्म या लिग शरीर का वर्णन है। यद्द शरीर अन्तःकरण, श्रममान मन 
आदि प्राकृत या मायिक तत्त्यो का बना हुआ माना गया है जो वास्तव मे जैन 
परपरासमत भौतिक कार्मण शरीर के ही स्थान में है| सूष्षम या कार्मण शरीर 
की मूल कल्पना एक ही है। अन्तर है ते उसके वर्सन प्रकार मे और न्यूनाधिक 
विस्तार में एव वर्गीकरण में, जो हजारों वर्ष से जुदा-जुदा विचार चितन करने 
वाली परपराओं में होना स्वाभाविक है । इस तरह हम देखते हैं तो आत्मवादी 
सब पर पराओ में पुनर्जन्म के कारण रूप से कर्मतत््व का स्वीकार है ओर जन्म- 
जन्मान्तरगामी भौतिक शरीररूप द्रव्यकर्म का भी स्वीकार है । न्याय वेशेषिक 
परंपरा जिसमे ऐसे सुक्ष्म शरीर का कोई खास स्वीकार नहीं है उसने भी 
जन्मजन्मान्तरगामी अगुरूप मन को स्वीकार करके द्रव्य कर्म के विचार को 
अपनाया है । 

पुनर्जन्म और कर्म की मान्यता के बाद जब मोक्ष की कल्पना भी तत्वचितन 
में स्थिर हुई तब से अ्रभी तक की बब-मोक्षवादी मारतीय तत्त्वचितकों की आत्म- 
स्वरूप-विषयक मान्यताएँ कैसी-कैसी हैं और उनमे विकासक्रम की हरि से जैन 
मन्तव्य के स्वरूप का क्या स्थान है. इसे समभने के लिए सत्तेप में अधम क्ञवादी 
मुख्य-मुख्य समी परपराओं के मन्तव्यो को नीचे दिया जाता है। (१) जैन 
परंपरा के अनुसार आत्मा प्रत्येक शरीर में जुदा-जुदा है। वह स्वयं शुभाशुभ 
कर्म का कर्ता और कर्म के फल-सुख-दुःख शआरदि का भोक्ता है। वह जन्मान्तर 
के समय स्थानान्तर को जाता है और स्थूल्न देह के श्रनुसार संकोच विस्तार 
धारण करता है। यही मुक्ति पाता है और मुक्तिकाल में सांसारिक सुख-दुःख 
शान-अ्रशन आदि शुमाशुम कर्म आदि मावों से स्वया छूट जाता है। 


जैन धर्म का प्राण १७ 


(२) साख्य योग परंपरा के अनुसार आत्मा भिन्‍न-मिन्‍्न है पर बह कृव्स्थ एज 
व्यापक होने से न कर्म का कर्ता, भोक्ता, जन्मान्तरगामो, गतिशील है और न 
तो मुक्तिगामी ही है। उस परंपरा के अनुसार तो प्राकृत बुद्धि या अन्तः/करण 
ही कम का कर्ता भोकक्‍ता जन्मान्तरगामी सकोच विस्तारशील, ज्ञान-अशजशान आदि 
भावों का आश्रय और मुक्तिकाल मे उन भावों से रहित है । साख्य योग 
परपरा अ्रन्तःकरण के बधमोक्ष को ही उपचार से पुरुष के मान लेती है। 
(३) न्यायवेशेषिक परपरा के अनुसार आत्मा अनेक है, बह साख्य योग की 
तरह कूटस्थ और व्यापक साना गया है फिर भी बह जैन परपरा की तरह 
वास्तविक रूप से कर्सा, मोक्ता, बद्ध और मुक्त भी माना गया है। (४) श्रद्गैत- 
बादी वदान्त के अनुसार आत्मा वास्तव में नाना नद्दी पर एक ही है | वह साख्य 
योग की तरह कूटस्थ और व्यापक है अतएव न तो वास्तव में बद्ध है और न 
मुक्त | उसमें अन्त/करण का बघमोक्ष ही उपचार से माना गया है। (५) बोद्धमत 
के अनुसार आत्मा या चित्त नाना है वही कर्ता, मोक्ता, बंध श्रोर निर्वाए का आश्रय 
है। वह न तो कृटस्थ है, न व्यापक, वह केवल शानक्षणपर्पण रूप है जो 
हृदय इन्द्रिय जैसे अ्रनेक केन्द्रों में एक साथ या क्रमशः निमित्तानुसार उत्पन्य व 
नष्ट होता रहता है । 


ऊपर के सक्षिप्त वशन से यह स्पष्टतया सूचित होता है कि मैन परपरा समत 
आत्मस्वरूप बधमेक्षु के तत्त्वचितकों की कल्पना का अनुभवमूल्क पुराना रूप 
है। साख्ययोग समत आत्मस्वरूप उन तत््वच्िंतको की कल्पना की दूसरी भूमिका 
है। अद्वेतवाद समत श्रात्मस्वरूप साख्ययोग की बहुत्वविधयक कल्पना का एक- 
स्वरूप में परिमार्जनमात्र हे, जब्र कि न्यायवेशेषिक समत आत्मस्वरूप जैन और 
साख्ययोग की कल्पना का मिश्रणमात्र है। बौद्ध संमत आत्मस्वरूप जैन कल्पना 
का ही तकशोधित रूप है । 


एकत्वरूप चारित्रविद्या-- 


आ्रात्मा और कम के स्वरूप को जानने के भ्ाद ही यह जाना जा सकता है कि 
आध्यात्मिक उत्कान्ति म चारित्र का क्या स्थान है | मोक्ञतत्वचितकों के श्रनुसार 
चारित्र का उद्देश्य आत्मा को कर्म से मुक्त करना ही है। चारित्र के द्वारा कम से 
मुक्ति मान लेने पर भी यह प्रश्न रहता ही है कि स्वभाव से शुद्ध ऐसे आत्मा के 
साथ पहले-पहल कर्म का संबंध कब और क्‍यों हुआ या ऐसा संभंध किसने किया ! 
इसी तरह यह भी प्रश्न उपस्थित द्वोता है कि स्वभाव से शुद्ध ऐसे आत्मतत्त्व के 
साथ यदि किसी न किसी तरह से कर्म का संबन्ध हुआ माना जाए तो चारित्र 


श्श्८ जैन धर्म और दर्शन 


के द्वारा मुक्ति सिद्ध दोने के बाद भी फिर कर्म संबंध क्‍यों नहीं होगा ! इन दो प्रश्नों 
का उत्तर आध्यात्मिक समी चिंतकों ने लगभग एक सा ही दिया है । सांख्ययोग 
हो या वेदान्त. न्यायवेशेषिक हो या बौद्ध इन सभी दर्शनों की तरह जैन दर्शन 
का भी यही मंतव्य है कि कम और आत्मा का संबंध अनादि है क्‍्योंक्रि उस 
संबध का आदिक्षण सवंथा शञानसीमा के बाहर है . सभी ने यह माना है कि आत्मा 
के साथ कम-अ्रविद्या या माया का सबंध प्रवाह रूप से श्रनादि है फिर भी व्यक्ति 
रूप से वह सबंध सादि है क्योंकि हम सबका ऐसा अनुभव है कि अशान और 
राग-हेष से ही कमंब्रासना की उत्पत्ति जीवन में होती रहती है । सर्वध्ग कम छूट 
जाने पर जो आत्मा का पूर्ण शुद्ध रूप प्रकट होता है उसमें पुन. कम या वासना 
उत्पन्न क्यो नहीं होती इसका खुलासा तकंवादी आब्यात्मिक चिंतका ने यों किया 
है कि आत्मा स्वभावत' शुद्धि-पक्तपाती है। शुद्धि के द्वारा चेतना आदि स्वाभा- 
धिक गुणो का पूर्ण विकास होने के बाद अशान या राग-द्वेष जेस दोष जड से ही 
उच्छिन्न हो जाते हैं अथांत्‌ वे प्रयत्पूर्वक शुद्धि को प्राप्त ऐसे श्रात्मत में 
अपना स्थान पाने के लिए सर्वथा निल हे जाते है । 

' चरित्र का कार्य जीवनगत वैषम्य के कारणा को दूर करना है, जो जैन परि- 
भाषा में 'सबर' कहलाता है । वेषम्य के मूल कारण अज्ञान का निवारण आत्मा 
की सम्यक्‌ प्रतीत से होता दे और गग-द्वंष जैसे क्लेशा का निवारण माध्यस्थ्य की 
सिद्धि से | इसलिए आन्तर चारित्र मे दो ही बाते आती है। (१) आत्म-शञान- 
विवेक-ख्याति (२) माध्यस्थ्य या राग-द्वेष आदि क्लेशों का जय | ध्यान, ब्रत, 
नियम, तप, आदि जा-जो उपाय आन्तर चारित्र के पोषक होते है वे ही बाह्य 
चारित्र रूप से साधक के लिए उपादेय माने गए हैं । 


आध्यात्मिक जीवन की उत्क्रान्ति आन्तर चारित्र के विकासक्रम पर अवल्त्रित 
है। इस विकासक्रम का गुणस्थान रूप से जैन परम्परा में अत्यत विशद और 
विस्तृत वर्णन है । श्राध्यात्मिक उत्क्ान्ति क्रम के जिजञामओ्रों के लिए. योगशास््र- 
प्रसिद्ध मधुमती आदि भूमिकाओं का, बोद्धशाख्प्रसिद्ध सोतापन्न आदि भमिकाओं 
का, योगवासिष्ठप्रसिद्ध अज़ान और शानभूमिकाओं का, आजीवक-पर पराप्रसिद्ध 
मंद-भूमि आदि भूमिकाओं का ओर जैन परपरा प्रसिद्ध गुणस्थानों का तथा योग 
दृष्टियो का तुलनात्मक व्रध्ययन बहुत रसप्रद एवं उपयोगी है, जिसका वर्णन 
यहाँ समव नहीं। जिशासु अन्यत्र प्रसिद्ध " लेखों से जान सकता है । 
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मैं यहाँ न चौदह गुणस्थानों का वर्शन न करके संक्षेप में तीन भूमिकाओं 
का ही परिचय दिये देता हूँ, जिनमें-गुणस्थानों का समावेश हो जांता है। पहली 
भूमिका है बहिरात्म, जिसमें श्रात्मशान या विवेकख्याति का उदय हो नहीं शेता। 
दूसरी भूमिका अन्तरात्म है, जिसमें श्रात्मश्ञन का उदय तो होता हे पर राग-दवेष 
आदि क्लेश मंद होकर भी अपना प्रभाव दिखलाते रहते हैं। तोसरी भूमिका है 
परमात्मा । इसमें रागद्वेष का पूर्ण उच्छेद होकर बीतरागत्व प्रकट होता है। 


लोकबिद्या--- 


लोकविद्या में लोक के स्वरूप का वर्णन है। जीव-चेतन और अजीब- 
अचेतन या जड़ इन दो तत्वों का सहचार ही ल्लोक है। चेतन-अचेतन दोनों 
तत्व न तो किसी के द्वारा कभी पैदा हुए है और न कमी नाश पाते हैं फिर भी 
स्वभाव से परिणामान्तर पाते रहते हैं। ससार काल में चेतन के ऊपर अधिक 
प्रभाव डालनेवाला द्रव्य एक मात्र जड-परमाणुपुज पुदूगल है, जो नानारूप 
से चेतन के सबंध में आता है और उसकी शक्तियों की मर्यादित भी करता है। 
चेतन तत्व की साहजिक और मौलिक शक्तियाँ ऐसी हैं जो योग्य दिशा पाकर 
कभी न कभी उन जड़ द्रव्यों के प्रभाव से उसे मुक्त भी कर देती हैं। जड़ और 
चेतन के पारस्परिक प्रभाव का क्षेत्र ही लोक है और उस प्रभाव से छुटकारा 
पाना ही लोकान्त है | जैन परपरा की लोकत्षेत्र विषयक कल्पना साख्य-योग, पुराण 
आर बौद्ध आदि परपराओं की कल्पना से श्रनेक अंशों में मिलतीजुलती है । 


जैन परंपरा न्यायवैशेषिक की तरह परमाणुवादी है, साख्ययोग की तरह 
प्रकृतिवादी नहीं है तथापि जैन परंपरा सम्मत परमाणु का स्वरूप साख्य-परंपरा 
सम्मत प्रकृति के स्वरूप के साथ जैसा मिल्लता है वैसा न्यायवैशेषिकसम्मत परमाणु 
स्वरूप के साथ नहीं मिलता, क्योकि जैन सम्मत परमाणु साख्यसम्मत प्रकृति 
की तरदद परिणामी है, न्यायवैशेषिक सम्मत परमाणु की तरह कूटस्थ नही है। 
इसीलिए जैसे एक ही साख्यसंमत प्रकृति प्रध्वी, जल, तेज, वायु आदि श्रनेक 
भौतिक सप्यियों का उपादान बनती है वैसे ही जैन सम्मत एक ही परमाणु प्रथ्वी, 
जल, तेज आदि नानारूप में परिणत होता है। जैन परपरा न्यायवैशेषिक को 
तरह यह नहीं मानती कि पार्यिव, जलीय आदि भौतिक परमाणु मूल में ही सदा 
भिन्न जातीय हैं। इसके सिवाय और मो एक अन्तर ध्यान देने योग्य है। वह 
यह कि जैनसम्मत परमाणु वैशेषिक सम्मत परमाणु की अपेक्षा इतना अ्रधिक 
सूक्ष्म है कि अन्त में वह साख्यसम्मत प्रकृति जैसा ही अव्यक्त बन जाता है | जैन 


१३० जैन धर्म और दशोन 


परपण का श्रनंव परमाणुवाद प्राचीन साख्यसम्मत पुरुषबहुल्ानुरूप प्रकृति- 
बहुत्ववाद' से दूर नहीं है । 


जैनमत और इेश्वर 


जैन परपरा साख्ययोग मीमासक आदि परपराओं की तरह लोक को प्रवाह 
रूप से अनादि और अनत ही मानती है| वह पौराणिक या वैशेषिक मत को तरह 
उसका सष्य्सिद्ार नहीं मानती अतएव जेन परपरा मे कर्ता सहर्ता रूप से ईश्वर 
जैसी स्वतंत्र व्यक्ति का कोई स्थान ही नहीं हे । जेन सिद्धात कहता है कि प्रश्येक 
जीव अपनी-अपनी सृष्टि का आप ही कर्ता है । उसके अनुसार तात्विक दृष्टि 
से प्रत्येक जीव में ईश्वर भाव है जो मुक्ति के समय प्रकट होता हैं| जिसका 
ईश्वर भाव प्रकट हुआ है वही साधारण लोभ के लिए उपास्य बनता है ! योग 
शाखसमत ईश्वर भो मात्र उपास्य है, कर्ता सद्ृतां नही, पर जेन और योगशास्त्र 
की कल्पना में श्रन्तर है । वह यह कि योगशास्त्र सम्मत ईश्वर सदा मुक्त होने 
के कारण अ्रन्य पुरुषों से भिन्‍न कोटि का है, जब्र कि जैनशास्त्र समत ईश्वर 
वैसा नहीं है। जैनशास्त्र कहता है कि प्रयत्न साथ्य होने के कारण हर कोई योग्य 
साधक ईश्वरत्व लाभ करता है और सभी मुक्त समान भाव से ईश्वर रूप 
से उपास्य है। 


श्रुतविद्या और प्रमाणविद्या-- 


पुराने और अपने समय तक में शात ऐसे अन्य विचारकों के विचारों का 
तथा स्वानुभवमूलक अपने विचारों का सत्यक्षक्षी संग्रह ही श्रुतविद्या है। 
भ्रुतविद्या का ध्येय यह है ,कि सत्यस्प्शों किसी भी विचार या विचारसरणी की 
अवगणना या उपेज्ञा न हो । इसी कारण से जैन पर परा की भ्रुतिविद्या नव- 
नव विद्याश्रों के विकास के साथ विकसित होती रही है । यही कारण है कि श्रुत- 
विद्या में सग्रहनयरूप से जहाँ प्रथम साख्यसम्मत सदद्वेत लिया गया वही ब्रद्मा- 
ह्वत के विचार विकास के बाद सग्रहनय रूप से ब्रह्माद्देत विचार ने भी स्थान 
प्राप्त किया है। इसी तरह जहाँ ऋजुसूत्र नयरूप से प्राचीन बौद्ध क्षणिकवाद 
संग्रहीत हुआ हैं वद्दी आगे के महायानी विकास के बाद कजुयूत्र नयरूप से 


१. घड्दर्शनसमुच्चय-गुणरतनटीका-प्ृ०-६६---मौलिकसांख्या हि झ्ात्मान- 
मात्मान प्रति प्रृथक्‌ प्रधानं वदन्ति | उत्तरे तु साख्याः सर्वात्मस्वपि एक नित्य 
प्रधानमिति प्रपन्नाः [? 


जैनधम का प्राण १११ 


बैभाषिक, सौत्रा न्तिक, विशञानवाद और शूल्यवाद इन चारों प्रसिद्ध बौद शाखाओं 
का संग्रह हुआ है। 

अनेकान्त दष्टि का कार्यप्रदेश इतना अधिक व्यापक है कि इसमें मानव- 
जीवन की हितावह ऐसी सभी लौकिक लोकोत्तर विद्याएँ, अपना-अपना योग्य स्थान 
प्रास कर लेती है। यही कारण है कि जैन श्रुतविद्या में लोकोत्तर बिद्याओं के . 
अलावा लौकिक विद्याओं मे भी स्थान प्राप्त किया है | 

प्रमाणविद्या में प्रत्यक्ष, अनुमिति आदि शान के सब प्रकारों का, उनके 
साधनों का तथा उनके बलावल का विस्तृत विवरण आता है। इसमें भी अने- 
कान्त दृष्टि का ऐसा उपयोग किया गया है कि जिससे किसी भी तत्त्वचितक के 
यथार्थ विचार की अचगणना या उपेक्षा नहीं होती, प्रत्युत शान और उसके साधन 
से सबंध रखनेवाले स्सी ज्ञान विचारां का यथावत्‌ बिनियोग किया गया है। 

यहाँ तक का वर्णन जैन परपरा के प्राणभूत अर्दिंसा और अनेकान्त से संबंध 
रखता है। जेसे शरीर के त्रिना प्राण की स्थिति अ्रसमव है वैसे ही धर्मशरीर के 
सिवाय धर्म प्राण की स्थिति भी असभव है। जेन परपरा का धर्मशरीर मी संघ- 
रचना, साहित्य, तीर्थ, मम्दिर श्रादि धर्मस्थान, शिल्पस्थापत्य, उपासनाविधि, 
अ्ंथसभ्राहक भाडार आदि अनेक रूप से विद्यमान है| यद्यपि भारतीय संस्कृति की 
विरासत के अविकल अध्ययन की दृष्टि से जैनधर्म के ऊपर सूचित श्रंगो का तात्विक 
एवं ऐतिहासिक घन आवश्यक एवं रसप्रद भी है तथापि वह प्रस्तुत निबंध की 
मर्यादा के बाहर है | अतएव जिज्ञामुओं को अन्य साधनो के द्वारा अपनी जिज्ञासा 
को तृत्त करना चाहिए। 


३० १६४६ ] 


बना “5 0 पैन सन»न- 


जेन-संस्क्ृति का हृदय 


संस्कृति का ख्तोत-- 


संस्कृति का ख्लोत नदी के ऐसे प्रवाइ के समान है जो अपने प्रभवस्थान से 
झनन्‍्त तक अनेक दूसरे छोटे-मोटे जल-स्नोतो से मिश्रित, परिवर्धित और परिवर्तित 
होकर अनेक दूसरे मिश्रणों से भी युक्त होता रहता है और उदगम-स्थान में 
पाए. जानेवाले रूप, स्पश, गन्ध तथा स्वाद आदि मे कुछ-न-कुछ परिवतंन भी 
प्रास करता रहता है। जैन कहलाने वाली सस्कृति भी उस सस्कृति-सामान्य के 
नियम का अपवाद नहीं है। जिस सस्कृति को आज हम जैन-सस्कृति के नाम से 
पहचानते हैं उसके सर्वप्रथम, आविर्भावक्र कौन थे और उनसे वह पदिले-पहल 
किस स्वरूप में उद््‌गत हुई इसका पूरा-यूग सही वर्णन करना दतिद्वास की सीमा 
के बाहर है । फिर भी उस पुरातन प्रवाह का जो और जैसा खोत हमःरे सामने 
है तथा वह जिन आधारों के पट पर बहता चला आया है, उस खत तथा उन 
साथनो के ऊपर विचार करते हुए हम जैन-सस्कृति का हृदय थोडा-बहुत 
पहिचान पाते है। 


जैन-संस्कृति के दी रूप-- 


जैन-मस्क्ृति के भी, दूसरी सस्कृतियों की तरह, दो रूप हैं। एक बाह्य और 
दूसरा आन्तर । बाह्य रूप वह है जिसे उस सस्क्ृति के अलावा दूसरे लोग भी 
आंस, कान आटि बाह्य इन्द्रियो से जान सकते है। पर सस्क्ृति का आत्तर स्वरूप 
ऐसा नहीं होता । क्योंकि किसी भी सस्क्ृति के आन्तर स्वरूप का साक्षात्‌ आक- 
लन तो सिफ उसी को होता है जो उसे अपने जीवन में तन्‍्मय कर ले | दूसरे 
लोग उसे जानना चाहें तो माक्षात्‌ दशन कर नहीं सकते | पर उस आन्तर 
सस्कृतिमय जीवन बितानेवाले पुरुष या पुरुषों के जीवन-व्यवद्ागों से तथा आस- 
पास के वातावरण पर पडनेवाले उनके असरो से वे किसी भी आन्तर संस्कृति 
का अन्दाजा लगा सकते है। यहा झुके मुख्यतया जैन-संस्कृति के उस आन्तर 
रूप का या हृदय का ही परिचय देना है, जो बहुधा अभ्यासजनित कल्पना तथा 
अमुमान पर ही निर्भर है । 


जैन-संस्कृति का हृदय श्श्३ 
जैन-संस्कृति का बाह्य स्वरूप-- 


जैन सस्क्ृति के बाहरी स्वरूप में, अन्य संस्कृतियों के बाहरी स्वरूप की 
तरह अनेक वस्तुओं का समावेश होता है। शाल्न, उसको भाषा, मन्दिर, उसका 
स्थापत्य, मूर्ति-विधान, उपासना के प्रकार, उसमें काम आनेवाले उपकरण तथा 
द्रव्य, समाज के खानपान के नियम, उत्सव, त्यौहार आदि अनेक विषयों का 
जैन समाज के साथ एक निराला सबन्ध है और प्रत्येक विषय अपना खास इति- 
हास भी रखता है। ये सभी बातें आाह्यसस्कृति की अग है पर यह कोई निषम 
नहीं है कि जहाँ-जहाँ और जब्न ये तथा ऐसे दूसरे अ्रग मौजूद हों बहाँ और तब 
उसका हृदय भी अवश्य होना ही चाहिए । बाह्य अगों के होते हुए भी कभो 
हृदय नही रहता और बाह्य श्रगों के अभाव मे भी सस्क्ृति का हृदय सभव है। 
इस दृष्टि को सामने रखकर विचार करनेवाला कोई भी व्यक्ति मलीभाति समझ 
सकेगा कि जैन-संस्कृति का हृदय, जिसका वर्णन मैं यहाँ करने जा रहा हू वह 
केवल गैन समाजजात और जैन कहलाने वाले व्यक्तियों मे ही समव है ऐसी 
कोई बात नही है। सामान्य लोग जिन्हें जैन समभते हैं, या जो अपने को जैन 
कहते है, उनमे अगर आत्तरिक योग्यता न हो तो वह द्वृदय सभव नहीं और मैन 
नहीं कहलाने वाले व्यक्तियों में भी अ्रगर वास्तबिक योग्यता हो तो वह हृदय 
संभव है । इस तरह जब सस्कृति का बाह्य रूप समाज तक ही सीमित होने के 
कारण अन्य समाज मे सुलम नहीं होता तब सस्क्ृति का हृदय उस समाज के 
अनुयायियों की तरह इतर समाज के अनुयायियों में भी सभव होता है। सच 
तो यह है कि सस्कृति का हृदय या उसकी आत्मा इतनी व्यापक और स्वत्तन्त् 
होती है कि उसे देश, काल, जात-पात, भाषा और रीति-रध्म आदि न तो सीमित 
कर सकते है औ्रौर न अपने साथ बाघ सकते हैं। 


जैन-संस्कृति का हृदय--निवत्तेक धर्म-- 


श्रत् प्रश्न यह है कि जैन-संस्कृति का हृदय क्‍या चीज है ! इसका सक्तिस 
जवाब तो यही है कि निवत्तक वर्म जैन सस्कृति की आत्मा है। जो धर्म निगृत्ति 
कराने वाला श्रर्थात्‌ पुनर्भन्म के चक्र का नाश कराने वाला हो या उस निश्ृत्ति 
के साधन रूप से जिस धर्म का श्राविर्भाव, विकास और प्रचार हुआ हो वह निव- 
तेक घर्म कहल्ञाता है । इसका असली अर्थ समझने के लिए, हमें प्राचीन किन्तु 
समकालीन इतर धमं-स्तरूपों के बारे में थोड़ा सा विचार करना होगा । 


श्श्ड जैन धर्म और दशंन 
धर्मों का वर्गौकरण-- 


इस समय जितने मी धर्म दुनिया में जीवित है था जिनका थोड़ा-बहुत 
इतिहांस मिलता है, उन सत्य के आन्तरिक स्वरूप का अ्रगर वर्गीकरण किया जाय 
तो बह मुख्यतया तीन भागों में विभाजित होता है । 
१--पहल्ा वह है, जो मौजूदा जन्म का ही विचार करता है। 
२--दूसरा वह है जो मौजूदा जन्म के अलाया जन्मान्तर का भी विचार 
करता है। 
३---तीसर वह है जो जन्म-जन्मान्तर के उपरान्त उसके नाश का या उच्छेद 
का भी विचार करता है। 


अनात्मवाद-- 


आज की तरह बहुत पुराने समय में भी ऐसे विचारक लोग थे जं। वर्तमान 
जीवन में प्राप्त होनेवाले मुख से उस पार किसी अन्य सुख की कल्पना से न तो 
प्रेरित होते थे और न उसके साधनों की खोज में समय बिताना ठीक समभते 
ये। उनका ध्येय वर्तमान जीवन का सुख-भाग ही था। और व इसी ध्येय की 
पूर्ति के लिए, सब्र साधन जुद्यते थे । वे समभते थे कि हम जो कुछ है वह इसी 
जन्म तक हैं और मृत्यु के बाद हम फिर जन्म ले नहीं सकते । बहुत हुआ तो 
हमारे पुनर्जन्म का अर्थ हमारी सनन्‍्तति का चालू रहना है। श्रतएव हम जो अच्छा 
करेंगे उसका फल इस जन्म के बाद भोगने के वास्त॑ हमे उत्पन्न होना नहीं 
है। हमारे किये का फल दमारो सन्‍्तान या हमारा समाज भोग सकता है। इसे 
पुनर्जेन्स कहना दो तो हमे कोई आपत्ति नहीं। ऐसा विचार करनेवाले वर्ग को 
इमारे प्राचीनतम शास्त्रों में भी अनात्मवादी या नास्तिक कहा गया है । वही बर्गे 
कभी आगे जाकर चार्वाक कहलाने लगा। इस वर्ग की दृष्टि में साध्य-पुरुषार्थ 
एक मात्र काम अर्थात्‌ सुख-माग ही है। उसके साधन रूप से वह बर्ग धर्म की 
कल्पना नहीं करता या धर्म नाम से तरह-तरह के विधि-विधानों पर पिचार नहीं 
करता । अतएव इस वर्ग को एक मात्र काम-पुरुपार्थी या बहुत हुआ तो काम और 
अर्थ उभयपुरुषार्थी कह सकते है। 
प्रबरतेक-धमे-- 


दूसरा विचारक वर्ग शारीरिक जीवनगत सुख को साध्य तो मानता है पर बह 
मानता दे कि जैसा मौजूदा जन्म में सुख सम्भव है वैसे ही प्राणी मर कर फिर 
पुनर्जेन्म ग्रहश करता है और इस तरह जन्मजन्मान्तर में शारीरिक-सानसिक घुलों 


जैन-संस्कृति का हृदय श्श्पू 


के प्रक्ष-अपकर्ष की १” खला चल रही है। जैसे इस जन्म में वेसे ही जन्‍्मान्तर 
में भी हमें सुखी होना हो, या अ्रधिक सुख पाना हो, तो इसके वास्ते हमें धर्मा- 
नुष्ठान भी करना होगा। श्र्थोपार्णन आदि साधन वर्तमान जन्म में उपकारक 
भले ही हों पर जन्मान्तर के उच्च और उच्चतर सुख के लिए हमें घर्मानुष्ठान 
अवश्य करना होगा । ऐसी विचार-सरणी वाले लोग तरह-तरह के धर्मानुष्ठान 
करते थे और उसके द्वारा परलोक तथा लोकान्तर के उच्च सुख पाने की श्रद्धा 
भी रखते ये | यह वर्ग आत्मवादी और पुनरज॑न्मवादी तो है ही पर उसकी कल्पना 
जन्म-जन्मान्तर में अधिकाधिक सुस्त पाने की तथा प्राप्त सुख को अ्धिक-से-अधिक 
समय तक स्थिर रखने की होने से उसके धर्मानुष्ठानों को प्रवर्तक-धर्म कहा गया 
है । प्रवर्तक धर्म का सक्षेप में सार यह है कि जो और जैसी समाज व्यवस्था हो 
उसे इस तरह नियम और कतंव्य-बद्ध बनाना कि जिससे समाज का प्रत्येक सम्य 
अपनी-अपनी स्थिति और कक्षा मे सुख लाभ करे और साथ ही ऐसे जन्मान्तर 
की तैयारी करे कि जिससे दूसरे जन्म में भी वह वर्तमान जन्म की अपेक्षा अधिक 
और स्थायी सुख पा सके | प्रतर्तक-धर्म का उद्देश्य समाज व्यवस्था के साथ-साथ 
जन्मान्तर का सुधार करना है, न कि जन्मान्तर का उच्छेद । प्रव्तक-धर्म के अनु- 
सार काम, श्रर्थ और धर्म, तीन पुरुषार्थ है । उसमे मोक्ष नामक चौथे पुरुषाथ 
की कोई कल्पना नहीं है ! प्राचीन रैगनी आर्य जो अ्रवस्ता को धर्मेग्रन्थ मानते थे 
और प्राचीन वैदिक आर्य जो मत्त्र और ब्राह्मणरूप वेद भाग को ही मानते 
थे, वे सत्र उक्त प्रवर्तकधर्म के अन्यायी है। आगे जाकर बेदिक दशनो में जो 
मीमासा-दशन नाम से कमकारडी दशन प्रसिद्ध हुआ वह प्रवर्तक-धम का 
जीवित रूप है । 


निन्नतेक घर्मे-- 


निवर्तक-धर्म ऊपर सूचित प्रवर्तक-धर्म का बिलकुल पिरोधी है ) जो विचारक 
इस लोक के उपरान्त ल्ञोकान्तर ओर जन्मान्तर मानने के साथ-साथ उस जन्मचक्र 
को धारण करनेवाली आत्मा को प्रवतक धर्म-बादियों की तरह तो मानते ही थे; पर 
साथ हीवे जन्‍्मान्तर मे प्राप्य उच्च, उच्चतर और चिरस्थायी सुख से सस्तुष्ट 
न थे | उनकी दृष्टि यह थी कि इस जन्म या जन्मान्तर में कितना ही ऊँचा सुख 
क्यों न मिले, वह कितने ही दी्घ काल तक क्यों न स्थिर रहे पर अ्रगर बह मुख 
कभी न कभी नाश पानेवाला है तो फिर वह उच्च और चिरस्थायी सुख भी अ्रंत 
में निक्रष्ट सुख की कोटि का होने से उपादेय हो नहीं सकता । वे लोग ऐसे किसी 
सुख की खोज में थे जो एक बार प्रास होने के बाठ कभी नष्ट न हो | इस खोज की 


$ 
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खूक ने उन्हें मोक्ष पुरुषार्य मानने के लिए. बाधित किया । वे मानने क्गे कि एक 
ऐसी भी आत्मा की स्थिति संभव है जिसे पाने के बाद फिर कभी जन्म-जन्मान्तर 
या देह धारण करना नहीं पड़ता । वे आत्मा की उस स्थिति को मोक्ष या जन्म- 
निबृत्ति कहते थे । प्रबतंक-धर्मानुयायी जिन उच्च और उच्चतर धार्मिक श्रनुष्ठानों 
से इस ज्ञोक तथा परलोक के उत्झृष्ट सुलों के लिए प्रयत्न करते थे उन धार्मिक 
खनुष्ठानों को निवर्तक-धर्मानुयायी अपने साध्य मोद्ष या निबृत्ति के लिए. न केवल 
श्रपर्यात्त ही समझते बल्कि वे उन्हें मोज्ष पाने में बाघक समककर उन सब 
धार्मिक अनुष्ठानों को आत्यन्तिक हेय बतल्लाते ये | उद्देश्य और दृष्टि में पूज॑- 
पश्चिम जितना अन्तर होने से प्रवर्तक-धर्मानुयायियो के लिए जो <पादेय वही 
निवतंक-धर्मानुयायियों के लिए. देय बन गया । यद्यपि मोक्ष के लिए. प्रवर्तक-बर्म 
बाधक माना गया पर साथ ही मोक्षबादियों को अ्रपने साध्य मोक्ञ-पुरुषा्थ के 
उपाय रूप से किसी सुनिश्चित मार्ग की लोज करना भी अनिवाय रूप से प्रास 
था । इस खोज की यूकक ने उन्हें एक ऐसा मार्ग, एक ऐसा उणय सुमाया जो 
किसी बाहरी साधन पर निभर न था । वह एक मात्र साधक की अ्रपनी विचार- 
शुद्धि और वर्तन शुद्धि पर अवल्बित था । यही विचार और बतंन की आत्यन्तिक 
शुद्धि का मार्ग निवर्तक धर्म के नाम से या मोक्ष-मार्ग के नाम से प्रसिद्ध हुआ । 

हम भारतीय संस्कृति के विचित्र ओर विविधि ताने-बाने की जाच करते है 
तब हमें स्पष्ट रूप से दिखाई देता है कि भारतीय आत्मवादी दशंनं! में कमकाएडी 
मीमासक के अल्लावा सभी निवतंक धर्मबादी हैं| अवैदिक भाने जानेवाले बौद्ध 
और जैन दशन की संस्कृति तो मूल में निवर्तक-धर्म स्वरूप है ही पर वैदिक 
सममे जानेवाले न्याय-बैशेषिक, साख्य-योग तथा औपनिष्रद दशन की आत्मा 
भी निबर्तेक-धर्म पर द्वी प्रतिष्ठित है। वैदिक हो या अवैदिक ये सभी निवरतंक-ध्म 
प्रवतेक-धर्म को या यज्ञयागादि अनुष्ठानों को अन्त मे हेय ही बतलाते हैं। 
और वे सभी सम्पक्त्ान या आत्म-शान को तथा आत्म-शानमूलक श्रनासक्त 
जीवन ब्यवहार की उपादेय मानते हैं। एबं उसी के द्वारा पुनर्जन्म के चक्र से 
छुट्टी पाना संभव बतलाते हैं । 


समाजगामी प्रबर्तेक-घर्म -- 
ऊपर घूचित किया जा चुका दे कि प्रवतंकध्म समाजगामी था । इसका 
मतलब यह था कि प्रत्येक व्यक्ति समाज में रहकर ही सामाजिक कर्तन्य जो 


ऐश्िक जीवन से सबनन्‍्ध रखते हैं और धार्मिक कर्तव्य जो पारलौकिक जीवन से 
संबन्ध रखते हैं, उनका पालन करे। प्रत्येक व्यक्ति जन्म से ही ऋषि-ऋण 


जैन-संस्कृति का. हृदय १३७ 


अर्थात्‌ विद्याष्ययन श्रादि, पितृ-ऋण श्रर्थात्‌ संतति-जननादि और देव-ऋण अर्थात्‌ 
यज्ञयागादि अन्धनों से आबद्ध हे | व्यक्ति को सामाजिक और घार्मिक कतेब्यों 
का पालन करके अपनी कृपण इच्छा का संशोधन करना इष्ट है । पर उसका 
निमूल नाश करना न शक्य और न इष्ट । प्रवर्तक घर्म के अनुसार प्रत्येक 
व्यक्ति के लिए ग्त्थाश्रम जरूरी है उसे लांध कर कोई विकास कर नहीं सकता | 
व्यक्तिगामी निषतंक-धर्म-- 

निवर्तक-धर्म व्यक्तिगामी है| वह आत्मसाक्षात्कार की उत्कृष्ट बृत्ति में से 
उत्मन्न होने के कारण जिशासु को आत्म तत्त्व है या नहीं, है तो वह कैसा है; 
उसका अन्य के साथ कैसा संबध है, उसका साक्षात्कार सभव है तो किन-किन 
उपायों से सभव है, इत्यादि प्रश्नों की श्रोर प्रेरित करता है । ये प्रश्न ऐसे नहीं 
हैं कि जा एकान्त-चिन्तन, ध्यान, तप और असंगतापूर्ण जीवन के सिवाय 
सुत़्क सके । ऐसा सच्चा जीवन खास व्यक्तियों के लिए. ही संभव हो सकता 
है | उसका समाजगामी होना सभव नहीं । इस कारण प्रवर्तक-धर्म की अपेक्षा 
निवर्तक-ध्म का ज्षेत्र शुरू मे बहुत परिमित रहा | निवर्तक-धर्म के लिए. ग्रह- 
स्थाश्रम का बधन था ही नही । वह गशहस्थाश्रम त्रिना किये भी व्यक्ति को 
सवेत्याग की श्रनुमति देता है | क्योकि उसका आधार इच्छा का सशोधन नहीं 
पर उसका निरोध है । अतएब प्रवतंक-धर्म समस्त सामाजिक और धार्मिक 
कतंब्यों से बद्ध होने की बात नही मानता । उसके अनुसार व्यक्ति के लिए. मुख्य 
कर्तव्य एक ही है और वह यह कि जिस तरह हो आत्मसाज्षात्कार का और उसमें 
रुकावट डालने वाली इच्छा के नाश का प्रयत्न करे। 
निबतेक-धर्म का प्रभाव व बिकास--- 


जान पड़ता है इस देश में जन्र प्रव्तक धर्मानुयायी वैदिक आर्य पहले- 
पहल आए तत्र भी कहीं न कहीं इस देश में निबर्तक-घर्म एक या दूसरे रूप में 
प्रचलित था। शुरू में इन दो धर्म सस्थाओं के विचारों में पर्यात सघर्ष रहा पर 
निवतंक धर्म के इने-गिने सच्चे अ्रनुगामियों की तपस्या, ध्यान-प्रणाली और 
असंगचर्या का साधारण जनता पर जो प्रभाव धीरे-धीरे बढ रहा था उसने 
प्रवतेक धर्म के कुछ अनुगामिओ्रों को भो अपनी ओर खींचा और निवर्तक-धर्म 
की संस्थाओं का अनेक रूप में बिकास होना शुरू हुआ । इसका प्रभावषकारी 
फत्ष अन्त में यह हुआ कि प्रवर्तकधर्म के आधार रूप जो ब्रह्मच्य और ग्रहस्थ 
दो आश्रम माने जाते थे उनके स्थान में प्रवर्त#'धर्म के पुरस्कर्ताओ ने पहले 
तो बानप्रस्थ सहित तीन और पीछे सन्यास सहित चार आश्रमो को जीबन में 
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स्थान दिया । निवरंक-धर्म की अनेक सस्थाओं के बढ़ते हुएः जनन्यापी प्रभाव के 
कारण अन्त में तो यहाँ तक प्रवतंक धर्मान॒ुयायी ब्राह्मणों ने विधान मान लिया 
कि रहस्थाश्रम के बाद जैसे संन्यास न्यायप्रास्त है वैसे ही अगर तीज वैराग्य हो 
तो गरहस्थाअ्रम बिना किये भी सीधे ही अद्ञचर्याश्रम से प्रतज्यामार्ग न्यायप्रास 
है | इस तरह जो प्रवतक-धर्म का जीवन मे समन्वय स्थिर हुआ उसका फल् हम 
दाशनिक साहित्य और प्रजाजीवन मे आज भी देखते है। 


समन्धय ओर संध्र्षण-- 


जो तत्त्वज्ञ ऋषि प्रवर्तक-धर्म के अ्रनुयायी ब्राह्मणों के वशज होकर भी निब 
तंक-धर्म को पूरे तौर से अ्रपना चुके थे उन्होंने चित्तन और जीवन में निवर्तक- 
धर्म का महत्त्व व्यक्त किया । फिर भी उन्होंने अपनी पैत्रिक सपत्ति रूप प्रवत्तेक 
धर्म और उसके आधारभूत वेदों का प्रामाण्य मान्य रखा । न्यायवैशेषिक दशन 
के श्रोर ओपनिषद दश्शन के आद्य द्रप्टा ऐसे ही तत्वज ऋषि थे । निवतक-घम 
के कोई-कोई पुरस्कर्ता ऐसे भी हुए कि जिन्होंने तप, ध्यान और आत्मसाज्षात्कार 
के बाधक क्रियाकाड का तो आत्यतिक विरोध किया पर उस क्रियाकाण्ड की 
आधारभूत श्रुति का सर्वथा विरोध नहीं किया । ऐसे व्यक्तियों मे साम््य दशन के 
आदि पुरुष कपिल आदि ऋषि थे । यही कारण है कि मूल में साख्य-याग दशन 
प्रव्तंक-धर्म का विरोधी होने पर मी अन्त में वेंडिक दशना में समा गया । 

समन्वय की ऐसी प्रक्रिया इस देश में शताब्दियों तक चल्ली। फिर कुछ 
ऐसे आत्यन्तिकवादी दोना धर्मों में होते रहे कि वे अपने-अने प्रबतक या निव- 
तक धम के अलावा दूसरे पक्ष को न मानते थे, और न युक्त बतलाते थे । भगवान 
महावीर और बुद्ध के पहले भी ऐसे अनेक निवर्तक-घर्म के पुरन्‍्कर्ता हुए. है। फिर 
भी महावीर और बुद्ध के समग्र मे तो इस देश मे निवतक-थ्र्म की पोषक ऐसी 
अनेक मस्थाएँ थी और दूसरी अनेक ऐसी नई पैठा हा रही था कि जो प्रवरृतेक 
धर्म का उग्रता से बिरोध करती थी । अन्न तक नीच से ऊँच तक के वगा में निब- 
तंक-घम की छाया में विकास पानेवाले विविध तपानुष्ठान, विविध व्यान-माग और 
नानाविध स्यागमय आचारों का इतना अधिक प्रभाव फैलने लगा था कि फिर 
एक बार महावीर और बुद्ध के समय में प्रवर्तक और निवर्तक-घमे के बीच 
प्रवल्ल विरोध की लहर उठी जिसका सबूत हम जैन-बौद्ध वाडमय तथा समकालीन 
ब्राह्मण वाहमय में पाते हैं। तथागत बुद्ध ऐसे पक्व विचारक और दृढ़ थे कि 
जिन्होंने किसी मी तरह से अपने निवर्तक-धर्म में प्रवतकघर्म के आधारभूत 
मन्‍्तव्यों और शास्त्रों को श्राभय नहीं ठिया। दीघे तपस्वी महावीर मी ऐसे ही 
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कद्ठर निवर्तक-घर्मी ये। अतण्णव हम देखते हैं कि पहिले से आज तक जैन और 
बौद्ध सम्प्रदाय में अनेक बेदानुयायी विद्वान ब्राइण दीक्षित हुए. फिर भी उन्होंने 
जैन और बौद्ध बाइममय में वेद के प्रामाश्य स्थापन का न कोई प्रयलन किया ओर 
न किसी बाझ्णग्रन्थनिहित यशयागादि कर्मकाए्ड को मान्य रखा । 


निवतक-धर्म के मन्तव्य और आचार-- 


शतार्दियों ही नहीं बल्कि सहसाब्दि पहले से लेकर जो धीरे-धीरे निवतंक 
धर्म के अज्ञपप्रत्यक् रूप से अनेक मन्तव्यों और आचारों का महावीर-बुढ तक 
के समय में विकास हो चुका था वे संक्षेप में ये हैं:--१ --आत्मशुद्धि ही जीवन 
का मुख्य उद्देश्य है, न कि ऐहिक या पारल्लौकिक किसी भी पद का महख । ९ -' 
इस उद्देश्य की पूर्ति मे बाधक आध्यात्मिक मोह, अ्रविद्या ओर तज्जन्य तृष्णा का 
मूलोच्छेद करना । ३-इसके लिए. आध्यत्मिक शान और उसके द्वारा सारे 
जीवन व्यवहार को पूर्ण निस्तृष्ण बनाना। इसके बास्ते शारीरिक, मानसिक, 
वाचिक, विविध तपस्याओ का तथा नाना प्रकार के ध्यान, योग-मार्ग का अतः 
सरण ओर तीन चार या पाँच महात्रतों का याज्जीवन अनुष्ठान । ४--किसी भी 
आ्राध्यात्मिक अनुभव वाले मनुष्य के द्वारा किसी भी भाषा में कहे गये आध्या- 
व्मिक वर्णन वाले बचनो को ही प्रमाण रूप से मानना, न कि ईश्वरीय या अपौ- 
रुपेय रूप से स्वीकृत किसी खास भाषा में रचित ग्रन्थों को । ४---येग्यता ओर 
गुरुपद को कसौटी एक मात्र जीवन की अ्राध्यात्मिक शुद्धि, न कि जन्मसिद्ध 
वर्णविशेष | इस दृष्टि से त्नी और शुद्ध तक का धर्माधिकार उतना ही है जितना 
एक ब्राक्षण और क्षत्रिय पुरुष को। ६--मद्रमास आदि का धामिक और 
सामाजिक जीवन मे निषेध । ये तथा इनके जैसे लक्षण जे! प्रवर्तक धर्म के 
आ्राचारो और विचारों से जुदा पडते थे वे देश में जड़ जमा चुके थे ओर दिन- 
ब-दिन विशेष बल पकड़ते जाते थे । 


निम्नेन्थ-सम्प्रदाय-- 


कमोबेश उक्त लक्षणों को धारण करनेवाली अनेक सस्थाश्रो ओऔर सम्प- 
दायो मे एक ऐसा पुराना निवर्तक-धर्मी सम्प्रदाय था जो महाबीर के पहिले 
बहुत शताब्दियों से अपने व्शास ठड्ञ से बिकास करता जा रहा था। उसी सम्प- 
दाय में पहिले नामिनन्‍्दन ऋषभदेव, यदुनन्दन नेमिनाथ और काशीराजपुत्र 
पाश्व॑नाथ हो चुके थे, या वे उस सम्प्रदाय में मान्य पुरुष बन चुके थे। उस 
सम्प्रदाय के समय-समय पर अनेक नाम प्रसिद्ध रदे। यति, मिक्तु, मुनि, अनगार, 


१४० जैन धर्म और दर्शन 


अमण आदि जैसे नाम तो उस सम्प्रदाय के लिए व्यवद्वत होते ये पर जब 
दीर्ष तपस्वी महावीर उस सम्प्रदाय के मुखिया बने तब सम्भवतः वह सम्प्रदाय 
निम्नन्थ नाम से विशेष प्रसिद्ध हुआ । यद्यपि निवर्तक-धर्मानुयायी पन्‍यों में ऊँची 
आध्यात्मिक भूमिका पर पहुँचे हुए, व्यक्ति के बास्ते 'जिन! शब्द साधारण 
रूप से प्रयुक्त होता था। फिर भी भगवान्‌ महावीर के समय में और उनके 
कुछ समय बाद तक भी महावोर का अनुयायी साधु या यहस्थ वर्ग “जेन! 
( जिनानुयायी ) नाम से व्यवद्दत नहीं होता था। आज जेन शब्द से महावीर- 
पोषित सम्प्रदाय के त्यागी! ग्हरुथ” सभी अनुयायियों का जो बोध होता है 
हा लिए. पहिले “निग्गथ” और 'समणोवासग” आदि जैसे शब्द व्यवद्दत 
थे। 


जैन और बौद्ध सम्प्रदाय-- 


इस निग्नन्थ या जैन सम्प्रदाय में ऊपर सूचित निवृत्ति-धर्म के सब लक्षण 
बहुधा थे ही पर इसमें ऋषभ आदि पूर्वकालीन त्यागी महापुरुषों के द्वारा तथा 
अन्त में ज्ञातपृत्र महावीर के द्वारा विचार ओर आरचारगत ऐसी छोटी-बडी अनेक 
विशेषताएँ आई थीं व स्थिर हो गई थीं कि जिनसे श्ञातपुत्र-महावीर पोषित 
यह सम्प्रदाय दूसरे निबृत्तिगामी सम्प्रदायों से खास जुदा रूप धारण किये हुए 
था । यहाँ तक कि यह जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्प्रदाय ले भी खास फर्क रखता था। 
महावीर और बुद्ध न केवल समकाल्लीन ही थे बल्कि वे बहुधा एक ही प्रदेश 
में बिचरने वाले तथा समान और समकक्ष अनुयायिश्रो को एक ही भाषा में 
उपदेश करते थे | दोनों के मुख्य उद्देश्य मे कोई अन्तर नहीं था फिर भी मद्गावीर 
पोषित और बुद्धसंचाल्षित सम्प्रदायों में शुरू से ही खास अन्तर रहा जो शातब्य 
है । बोद्ध सम्प्रदाय बुद्ध को ही आंदश रूप से पूजता है वथा बुद्ध के ही उपदेशों 
का आदर करता है जब कि जैन सम्प्रदाय महावीर आदि को इष्ट देव मानकर 
उन्हीं के वचनों को मान्य रखता है । बौद्ध चित्तशुद्धि के लिए, ध्यान और 
मानसिक संयम पर जितना जोर देते हैं उतना जोर बाह्य तप और देहदमन 
पर नहीं । जैन ध्यान और मानसिक संयम के अलावा देहदमन पर भी अधिक 
जोर देते रहे | बुद्ध का जीवन जितना लोकों में हिलने-मिलनेवाला तथा उनके 
उपदेश जितने अधिक सीधे-सादे ल्ोकसेवागांमी हैं जैसा मद्दाबीर का जीवन 
तथा उपदेश नहीं हैं। बौद्ध अनमार की बाद्मचर्या उतनी नियन्त्रित नहीं रही 
जितनी जैन अनगारों की । इसके सिंब्राय और भी अनेक विशेषताएँ हैं. जिनके 
कारण बौद्ध सम्प्रदाय मारत के समुद्र और प॑तों की सीमा ल्ॉघकर उस पुराने 


जन-सैस्कृति का हृदय १४१ 


समय में भी अनेक मिन्‍्न-मिन्‍न भाषा-भाषी, सम्य-श्रसम्य जातियों में दूर-दूर तक 
फैला और करोड़ों अमारतियों ने भी बौद आचार-बिचार को अपने-अपने दंग से 
अपनी-अपनी भाषा में उतारा व अपनाया जब कि जैन सम्प्रदाय के विषय में 
ऐसा नहीं हुआ | 

यद्यपि जैन संप्रदाय ने भारत के बाहर स्थान नहीं जमाया फिर भी वह 
मारत के दूरवर्ती सब्च मांगों में घीरे-चीरे न केवल फेल ही गया बल्कि उसने 
अपनी कुछ खास विशेषताओं की छाप प्रायः भारत के सभी भागों पर थोड़ोँ 
बहुत जरूर डाली। मैसे-जैसे जैन संप्रदाय पूर्व से उत्तर और पश्चिम तथा 
दक्षिण की ओर फैलता गया बैसे-वैसे उस प्रबर्तक-धर्म वाले तथा निवृत्तियंथी 
अन्य संप्रदायों के साथ थोड़े-बहुत संघर्ष में मी आना पडा | इस संघ में कभी 
तो मैन श्राचार विचारों का असर दूसरे सप्रदायों पर पडा और कभी दूसरे 
सप्रदायों के आचार-विचारों का असर जैन सप्रदाय पर भी पडा । यह क्रिया 
किसी एक ही समय में या एक ही प्रदेश में किसी एक ही व्यक्ति के द्वारा संपन्‍न 
नहीं हुईं। बल्कि दृश्य-अदृश्यी रूप में हजारों वर्ष तक चलती रही और श्राज 
भी चालू है। पर अन्त में जैन संप्रदाय और दूसरे भारतीय-अ्रमारतीय 
सभी धर्म-सप्रदायों का स्थायी, सहिषषुतापूर्ण समन्वय सिद्ध हो गया है जैसे 
कि एक कुटम्ब के भाश्यों में होकर रहता है। इस पीढियो के समन्वय के 
कारण साधारण लोग यह जान ही नहीं सकते कि उसके धार्मिक आचार-विचार 
की कौन-सी बात मौलिक हे और कौन-सी दूसरों के ससग का परिणाम है । 
जैन आचार-विचार का जो असर दूसरों पर पड़ा है उसका दिग्दश्शन कराने के 
पहिले दूसरे सप्रदायों के आचार-विचार का जैन-मार्ग पर जो असर पड़ा है 
उसे संक्षेप मे बतलाना ठीक होगा जिससे कि जैन संस्कृति का हा्द सरलता से 
समभा जा सके | 


अन्य संप्रदायो का जैन-सस्कृति पर प्रभाव-- 


इन्द्र, बदण आदि स्वर्गीय देव-देवियों की र्॒ुति, उपासन्त के स्थान में जैनो 
का आदश्श है निष्कलंक मनुष्य की उपासना | पर जैन आचार-विचार में 
बहिष्कृत देव देवियाँ, पुनः गौण रूप से ही सही, स्व॒ति-प्रार्थना द्वारा घुस ही गईं, 
जिसका कि जैन संस्कृति के उद्देश्य के साथ कोई भी मेल नहीं है । गैन-परंपरा 
ने उपासना में प्रतीक रूप से मनुष्य भूर्ति को स्थान तो दिया, जो कि उसके 
उद्देश्य के साथ संगत है, पर साथ ही उसके आसपास श्रंगार व आडम्बर का 
इतना संभार आ गया जो कि निवृत्ति के खक्ष्य फे साथ बिलकुल असंगत है। 


श्ड२ जैन घम॑ और दर्शन 


ख््री और श॒द्व को आध्यात्मिक समानता के नाते ऊँचा उठाने का तथा समाज 
अं सम्मान व स्थान दिलाने का जो झौन संस्कृति का उद्देश्य रहा बह यहाँ तक 
लुप्त हो गया कि न केवत्ल उसने शूद्रों को अपनाने की क्रिया ही बन्द कर दी 
बल्कि उसने ब्राह्म ण-धर्मप्रसिद्ध जाति की दीचारें भी खड़ी की । यहाँ तक कि 
जहाँ ब्राह्मण-परपरा का प्राघान्य रहा वहाँ तो उसने अपने घेरे मे से भो शाद्ध 
कहलाने वाले ल्ोगा को अगैन कहकर बाहर कर दिया और शुरू मे जैन-सकृति 
जिस जाति-मेंद का विरोध करने मे गौरव समझती थी उसने दक्षिण जैसे देशों 
में नए. जाति-मेद की सृष्टि कर दी तथा स्त्रियों को पूर्ण आध्यात्मिक बोग्यता के 
लिये असमय करार दिया जो कि स्पष्टतः कट्टर ब्राह्मश-परपरा का ही असर है। 
मन्त्र ज्योतिष आदि विद्याएँ जिनका जैन सस्कृति के ध्येय के साथ कोई सबन्ध 
नहीं वे भी जेन सस्कृति में आई । इतना ही नहीं बल्कि आध्यात्मिक जीवन 
स्वीकार करनेवाले अनगारों तक ने उन विद्याओ्रं को अपनाया । जिन यशोपचीत 
आदि ससस्‍्कारा का मूल में जैन ससकृति के साथ कोई सबन्ध न था वही दक्षिण 
हिन्दुस्तान में मध्यकाल में जैन-सस्कृति का एक ग्रग बन गए; ओर इत्तके लिए 
ब्राक्षण-पर परा की तरह जैन-परपरा में भी एक पुरोहित वग कायम द्वा गया। 
यशयागादि की ठीक नकल करने वाले क्रियाकाण्ड प्रतिष्ठा आदि विधियों मे आ 
गए. । ये तथा ऐसी दूसरी अनेक छोटी-मोटी बातें इसल्लिए घटी कि जेन-सस्कृति 
को उन साधारण अनुयायियों की रक्षा करनी थी जो कि दूसरे विरोधी सम्प्रदायो 
में से आकर उसमे शरीक होते थे, या दूसरे सम्प्रदायो के आचार-बिचारो से 
अपने को बचा न सकते थे | अ्रव हम थोड़े मे यह भी देखेंगे कि जेंन-सस्कृति 
का दूसरो पर क्‍या खास असर पड़ा। 


जैन-संस्कृति का प्रभाव-- 


यो तो सिद्धान्ततः संबभूतदया को सभी मानते हैं पर प्राणिरक्षा करे ऊपर 
जितना जोर जेन-परपरा ने दिया, जितनी लगन भें उसने इस विपय में काम 
'किय्रा उसका नतीजा सारे ऐतिहासिक युग मे यह रहा है कि जहाँ-जहाोँ और 
जब-जव जैन लोगों का एक या दूसरे त्षेत्र में प्रभाव रह्य सर्वत्र आम जनता 
पर प्राण्रित्षा का प्रवत्न सस्कार पड़ा है। यहाँ तक कि भारत के अनेक भागों 
में अपने को अजैन कहने वाले तथा जैन-विरोधी समझने वाले साधारण लोग भी 
जीव-मात्र की हिंसा से नफरत करने लगे हैं | अहिंसा के इस सामान्य सह्कार 
के ही कारण अनेक वेष्णब श्रादि जैनेतर परंप्राओं के आप्तार-व्िचार पुरानी 
वंदिक प्ररंपप से बिलकुल जुदा हो गए हैं । तपत्या के बारे में भी ऐसा 
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ही हुआ है । त्यागी हो या ग्रदस्थ सभी जैन तपस्या के ऊपर अधिकाधिक 
झुकते रहे हैं| इसका फल पड़ोसी समाजों पर इतना भश्रधिक पड़ा है कि उन्होंने 
भी एक या दूसरे रूप से अनेकविध सात्विक तपस्याएँ अपना ली हैं । और 
सामान्यरूप से साधारण जनता जैनों की तपस्या की श्रोर आदरशीत्व रही है। 
यहाँ तक कि अनेक बार मुसल्लमान सम्राट तथा दुसरे सम अधिकारियों मे 
तपस्पा से आकृष्ट देकर जैन-सम्प्रदाय का बहुमान ही नहीं किया है बल्कि 
उसे अनेक सुविधाएं मी दी है, मद्य-तास आ्रादि सात ब्यसनों का रोकने तथा 
उन्हें घटाने के लिए जैन-वर्ग ने इतना अ्रधिक प्रयत्न किया है कि जिससे वह 
व्यसनसेवी अनेक जातियो मे सुसस्कार डालने में समर्थ हुआ है । यद्यपि औद्ध 
आदि दूसरे सम्प्रदाय पूर बल से इस सुसस्कार के लिए प्रयत्न करते रहे पर 
जैनों का प्रयत्न इस दिशा में आज तक जारी है और जहाँ जैनो का प्रभाव ठीक- 
ठीक है वहाँ इस स्वेरविहार के स्वतन्त्र युग में भी मुसलमान और दूसरे मास- 
भक्षो लोग भी खुल्लमखुल्ला मास-मद्य का उपयोग करने मे सकुचाते है। 
लोकमान्य तिलक ने ठीक ही कहा था कि गुजरात आदि प्रान्तो से जो प्राणि- 
रक्षा ओर निर्मास भोजन का आग्रह है वह जैन-परपरा का ही प्रभाव है। जैन 
विचारसरणी का एक मोल़िक सिद्धान्त यह ह कि प्रत्येक वस्तु का विचार 
अधिकाधिक पहलुओ ओर अधिकाधिक दष्टिकोणों से करना ओर विवादास्पद 
विषय में भिल्कुल अपन विरोधी-पक्त के श्रभिप्राय को भी उतनी ही सहानुभूति 
से समभने का प्रयक्ष करना जितनी कि सहानुभूति अपने पक्ष का ओर हो । 
और अन्त मे समन्वय पर ही जीवन-व्यवह्दर का फैसला करना | यो तो यह 
सिद्धान्त सभी विचारकों के जीवन में एक या दूसरे रूप से काम करता ही रहता 
है | इसके सिवाय प्रजाजीवन न तो व्यवस्थित बन सकता है ओर न शान्तिलाभ 
कर सकता है। पर जैन विचारको ने उस सिद्धान्त की इतनी अधिक चर्चा की 
है और उस पर इतना अधिक जोर दिया है कि जिससे कट्टर-स-कट्टर विरोधी 
सप्रदायों को भी कुछ-न-कुछ प्रेरणा मिलती ही रही है । रामानुज का विशिष्यद्वेत 
उपनिषद्‌ की भूमिका के ऊपर अ्रनेकान्तवाद ही तो है । 


जैन-परंपरा के आदर्श--- 


जैन-सल्कृति के हृदय को समझने के लिए, हमें थोड़े से उन आदशों का 
परिचय करना होगा जो पहिले से आज तक जैन-परंपरा में एकसे मान्य हैं और 
पूजे जाते हैं| सब से पुराना आदझ् जैन-परंपरा के सामने ऋषभदेव और उनके 
परिबार का है। कषभदेव ने अपने जीवन का सबसे बड़ा भाग उन जवाबदेहियों 
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को चुद्धिपूर्यक अदा करने में बिताया जो प्रजा पालन की जिम्मेबारी के साथ उन 
पर आ पड़ी थीं। उन्होंने उस समय के बिलकुल अपढ़ लोगों को लिखनापढना 
सिखाया, कुछ काम-घन्धा न जानने वाले बनचरों को उन्होंने खेतीबाड़ी तथा 
बदई, कुम्हार आदि के जीवनोपयोगी धन्घे सिखाए, आपस में कैसे बरतना, कैसे 
नियमों का पालन करना यह भी सिखाया । जब उनको महसूस हुआ कि अब 
बड़ा पुत्र भरत प्रजाशासन की सब जवाबदेहियों को निबाह लेगा तत्र उसे राज्य- 
भार सौंप कर गहरे श्आध्यात्मिक प्रश्नों की छानत्रीन के लिए, उत्कट तपस्त्री होकर 
घर से निकल पड़े | 

ऋषभ देव की दो पुत्रियाँ ब्राक्षी और सुन्दरी नाम की थीं। उस ज़माने में 
भाई-बहन के बीच शादी की प्रथा प्रचलित थी। सुन्दरी ने इस प्रथा का विरोध 
करके अपनी सौम्य तपस्या से भाई मरत पर ऐसा प्रभाव डाला कि जिससे भरत 
ने न केवल सुन्दरी के साथ विवाह करने का विचार ही छोडा बल्कि वह उसका 
भक्त बन गया । ऋग्वेद के यमीसूकत में भाई यम ने भगिनी यमी की लग्न-माग 
को अस्वीकार किया जन कि भगिनी सुन्दरी ने भाई भरत की लग्न माग को तपस्था 
में परिणशत कर दिया और फल्लत भाई-बहन के लग्न की प्रतिप्टित प्रथा नाम- 
शेष हो गई । 

ऋषभ के भरत शऔर बाहुबली नामक पुत्री में राज्य के निमित्त भयानक युद्ध 
शुरू हुआ । अन्त मे दन्द युद्ध का फेसला हुआ , भरत का प्रचरड प्रह्मर निष्फल 
गया । जब बाहुबली की बारी आई ओर समर्थतर बाहुबली को जान पडा कि मेरे 
मुष्टि प्रहार से भरत की अवश्य दुर्दशा होगी तत्र उसने उस श्रातृबिजयामिमुख 
क्षण को आत्मविजय में अदल दिया। उसने यह सोच कर कि राज्य के निमित्त 
लड़ाई मे विजय पाने और वैर-प्रति बेर तथा कुट्म्ब॒ कलह के ब्रीज चोने की 
श्रपेज्ञा सच्ची विजय अहंकार और तृष्णा-जय में ही है। उसने अपने बाहुबल को 
क्रोध और अभिमान पर ही जमाया और अचैर से बैर के प्रतिकार का जीवन्त- 
दृष्टान्त स्थापित किया । फल् यह हुआ कि अन्त में भरत का भी लोभ तथा गये 
खबर हुआ | 

एक समय था जब कि केवल ज्ञत्रियों म ही नहीं पर सभी वर्गों में मास 
खाने की प्रथा थी। नित्य प्रति के भोगन, सामाजिक उत्सव, धार्मिक अनुष्ठान 
के अवसरों पर पशु-पत्धिश्रों का बध ऐसा ही प्रचलित और प्रतिष्ठित था जैसा 
आंज नारियलों ओर फलों का चढ़ाना | उस युग में यदुनन्‍्दन नेमिकुमार ने एक 
अजीब कदम उठाया | उन्होंने अपनी शादी पर भोजन के थास्ते कतल्ल किये 
जानेवाले निर्दोष पशु-पक्षिओों की आते मूक वाणी से सहसा प्रिघलकर निश्चय 
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किया कि वे ऐसी शादी न करेंगे जिसमें श्रनावश्यक और निर्दोष पशु-पक्षियों का 
बंध होता हो । उस गम्भीर निश्चय के साथ वे सबकी सुनी-अनसुनी करके बारात 
से शीघ्र वापिस लौट आए। द्वारका से सीधे गिरनार पबंत पर जाकर उन्होंने 
तपस्या की । कौमारवय में राजपुत्री का त्याग और ध्यान-तपस्या का मार्ग 
अपनाकर उन्होंने उस चिर-प्रचलित पशु-क्ती-बध की प्रथा पर आत्मदुष्टान्त से 
इतना सख्त प्रहार किया कि जिससे गुजरात भर में और गुजरात के प्रभाववाले 
दूसरे प्रान्तों मे भी वह प्रथा नाम-शेष हो गई और जगह-जगह श्राज तक चली 
आनेवाली पिंजरापोलों की लोकप्रिय सस्थाओं में परिवर्तित हो गई । 

पार्श्वनाथ का जीवन-आदश कुछ और ही रहा है। उन्होंने एक बार 
दुर्वासा जैसे सहजकोपी तापस तथा उनके अनुयाइयो की नाराजगी का खतरा 
उठाकर भी एक जलते साँप को गीली लकड़ी से बचाने का प्रयक्ष किया । फल 
यह हुआ है कि आज भी जैन प्रभाव वाले क्षेत्रों मे कोई साँप तक को नहीं मारता । 

दीघ॑ तपस्पी महावीर ने भी एक बार अपनी अहिंसा-इत्ति की पूरी साधना का 
ऐसा ही परिचय दिया | जब जगल म वे ध्यानस्थ खड़े थे एक प्रचएड विषधर ने 
उन्हें डस लिया, उस समय वे न केवल ध्यान में श्रचल ही रहे बल्कि उन्होने 
मैत्रीभावना का उस विधषधर पर प्रयोग किया जिससे वह “अहिंसा प्रतिष्ठाया 
तत्संनिधी वैरत्यागः” इस योगसूत्र का जीवित उदाहरण बन गया | अनेक प्रसगों 
पर यज्ञयागादि धार्मिक कार्यों में होनेवाली हिंसा को तो रोकने का भरसक प्रयत्न 
वे आजन्म करते ही रहे | ऐसे ही आदर्शा से जैन-सस्कृति उत्पाणित होती आई 
है और अनेक कठिनाइयो के बीच भी उसने अपने आदरशों के द्ृदय को किसी 
न किसी तरह सेंभालने का प्रयत्न किया है, जो भारत के धार्मिक, सामाजिक 
ओर राजकीय इतिहास मे जीवित है । जब कभी सुयोग मित्ना तभी त्यागी तथा 
राजा, मन्त्री तथा व्यापारी आदि गहस्थों ने जैन-संस्कृति के अहिंसा, तप और 
सयम के आद्शों का अपने टग से प्रचार किया | 

संस्कृति का उहृश्य--- 

सरकृति मात्र का उद्देश्य हे मानवता की भलाई की ओर आगे बढ़ना | यह 
उद्देश्य वह तभी साध सकती है जब वह अपने जनक और पोषक राष्ट्र की मलाई 
में योग देने को ओर सदा अग्रसर रहे । किसी भी संस्कृति के बाह्य अज्ञ केवल 
अभ्युदय के समय ही पनपते है और ऐसे ही समय वे आकर्षक लगते हैं। पर 
संस्कृति के हृदय की बात जुदी है। समय आफूत का हो या अम्युदय का, उसकी 
अनिवार्य आवश्यकता सदा एक सी बनी रहती है । कोई भी संस्कृति केवल्न अपने 
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इतिद्वास और पुरानी यशोगाथाओं के सहारे न जीवित रह सकती है झ्ौर न 
प्रतिष्ठा पा सकती है जब तक वह भावी-निर्माण में योग न दे। इस दृशन्त से 
मी जैन-संस्कति पर विचार करना संगत है। हम ऊपर बतला आए है कि यह 
संस्कृति मूलतः प्रवृत्ति, अर्थात्‌ पुनर्जन्म से छुय्कारा पाने की दृष्टि से आविभूत 
हुई | इसके आचार-विचार का सारा ढांचा उसी लक्ष्य के अनुकूल बना है । पर 
हम यह भी देंखते हैं कि आखिर में यह सस्कति व्यक्ति तक सीमित न रही। 
उसने एक विशिष्ट समाज का रूप धारण किया | 


निषृत्ति और प्रवृत्ति-- 

समाज कोई भी हो वह एक मात्र निश्वत्ति की भूलभुलैयो पर न जीवित रह 
सकता है और न वास्तविक निद्ृत्ति ही साथ सकता है | यदि किसी तरह निषृत्ति 
को न माननेवाले श्रौर सिफ प्रवृत्तिचक्र का ही महत्व माननेवाले आखिर में उस 
अबृत्ति के तूफान और आधी में ही फसकर मर सकते है तो यह भी उतना 
ही सच है कि प्रवृत्ति का श्राश्य त्रिना लिए निवृत्ति हवा का किला ही घन जाता 
है । ऐतिहासिक और दार्शनिक सत्य यह हे कि प्रवृत्ति और निद्व॒त्ति एक ही मानव- 
कल्याण के सिक्के के दो पहलू हैं । दोष, गलती, बुराई और अकल्याण से तत्र 
तक कोई नहीं बच सकता जब तक वह दोपनिद्गत्ति के साथ ही साथ सदगुणो की 
आर कल्याणमय प्रद्तत्ति में बल न लगावे। कोई भी बीमार केवल अपध्य और 
पुष्ठि कुपथ्य से निद्त्त होकर जीवित नहीं रह सकता । उसे साथ-ही-साथ पथ्यसेवन 
करना चाहिए । शरीर से दूषित रक्त को निकाल डालना जीवन के लिये अगर 
जरूरी है तो उतना ह्वी जरूरी उसमें नए रुघिर का संचार करना भी है। 


मिंबृत्तिलक्षी प्रवृत्ति-- 

ऋषम से लैकर आज तक निवृत्तिगामी कश्लाने वाली जेन-संस्कति भी जो 
किसी न किसी प्रकार जीवित रही है बह एक मात्र निद्त्ति के बल पर नहीं 
किन्तु कल्याणकारी प्रवृत्ति के सहारे पर | यदि प्रवतक-धर्मी ब्राझ्मणो ने निदृत्ति 
मार्ग के सुन्दर तत्वों को अपनाकर एक व्यापक कल्याणकारी सस्कृति का ऐसा 
निर्माण किया है जो गीता में उज्जीबित होकर आज नए उपयोगी स्वरूप में 
गांधीजी के द्वारा पुनः अपना संस्करण कर रही है तो निवृत्तिलत्ञी जैन संस्कृति 
को भी कल्याणामिमुख आवश्यक प्रवृत्तियों का सहारा लेकर ही श्राज की बदली 
हुई परिस्थिति में जीना होगा | जैन-संस्कृति में तत्वशञन और आचार के जो 
मूल नियम हैं और वह जिन आदशों को श्राज तक एूँजी मानती आई है उनके 


जैन-संस्कृर्ति का हृदय श्द् 


आधार पर वह प्रवृर्सि का ऐसा मंगलमय योग साथ सकती है जो सब के शिए, 
मकर हो । 

जैन-परंपरा में प्रथम स्थान है त्यागियों का, दूसरा स्थान है रहस्थों का। 
त्यागियों को जो पाँच महाजत धारण करने की आजा है वह अ्रधिकाधिंक सदगुणों 
में प्रवृत्ति करने की या सदगुश-पोषक-प्रवृत्ति के लिए बल पैदा करने की प्राथमिक 
शर्त मात्र है। हिंसा, अ्रसत्य, चोरी, परिग्रह आदि दोषों से बिना बचे सदगुरों 
में प्रवृत्ति हो ही नहीं सकती और सद्गुणपोषक प्रद्वति को बिनाजीवन में स्थान 
दिये हिसा आदि से बचे रहना भी स्ंथा अ्रसम्भव है। इस देश में जो लोग 
दूसरे निवृत्ति-पंथो की तरह जेन-पंथ में भी एक मात्र निदृत्ति की ऐकान्तिक साधना 
की बात करते है वे उक्त सत्य भूल जाते हैं । जो व्यक्ति सावभौम महात्रतों 
को धारण करने की शक्ति नहीं रखता उसके लिए. जेन-पर॑परा मे अगुव्रतों 
की सृष्टि करके धीरे-धीरे निवृत्ति की ओर आगे बढ़ने का मार्ग भी रखा है। 
ऐसे गहस्थो के लिए द्विसा आदि दोषो से अशतः बचने का विधान किया है। 
उसका मतलब यही है क ग्रहस्थ पहले दोषों से अचने का अभ्यास करें | पर 
साथ ही यह आदेश है कि जिस-जिस दोष को वे दूर करें ठस-उस दोष के 
विरोधी सदूगुणों को जीवन में स्थान देते जाएँ.। हिंसा को दूर करना हो तो 
प्रेम और आत्मौपम्य के सदगुण को जीवन मे व्यक्त करना होगा । सत्य 
बिना बोले और सत्य बोलने का बल ब्रिना पाए अ्रसत्य से निद्कत्ति कैसे होगी! 
परिग्रह और लोभ से बचना हो तो सन्‍्तोष और त्याग जैसी गुण पोषक प्रवृत्तियों 
में श्रपने आप को खपाना ही होगा । इस बात को ध्यान में रखकर जेन-संस्कृति 
पर यदि आज विचार किया जाए तो आजकल की कसौटी के काल मे जैनों के 
लिए. नीचे लिखी बाते कर्तव्यरूप फलित होती हैं । 


जैन-वर्ग का कत्तेव्य-- 


१--देश मे निरक्षरता, वहम और आलस्य व्यास है । जहाँ देख! वहाँ फूट 
ही फूट है। शराब और दूसरी नशीली चीजें जड पकड़ ब्रैठी है| दुष्काल, अति- 
वृष्टि, परराज्य और युद्ध के कारण मानव-जीवन का एक मात्र आधार पशुधन 
नामशेष हो रहा है। श्रतएव इस सब्नन्ध मे विधायक प्रव्ृत्तियो की ओर सारे 
त्यागी वर्ग का ध्यान जाना चाहिए, जो वर्ग कुद्धम्ब के बन्धनों से बरी है, 
महावीर का आत्मौपम्य का उद्देश्य लेकर घर से अल्लग हुआ हे ओर ऋषभदेव 
तथा नेमिनाथ के आदर्शों को जीवित रखना चाहता है । 

२--देश में गरीबी और बेकारी की कोई सीमा नहीं है। खेतीबारी और 


(ड८ जैन धर्म और दर्शन 


उद्योग-वन्घे अपने अ्रस्तित्व के ज्िए बुद्धि, धन, परिश्रम और साहस की अ्रपेत्षा 
कर रहे हैं। अतएव णहस्थो का यह धर्म हो जाता है कि वे संपत्ति का उपयोग 
तथा बिनियोग राष्ट्र के लिए करें| वे गाधीजी के ट्रस्टोशिप के सिद्धान्त को 
श्रमत में लाएँ | बुद्धिलपक्ष और साहसिको का धर्म है कि थे नम्न बनकर ऐसे ही 
कामों मे लग जाएँ जो राष्ट्र के लिए विधायक है। कॉग्रेस का विधायक कार्यक्रम 
काँस्रेस की ओर से रखा गया है इसलिए वह उपेक्षणीय नही है। असल में वह 
कार्यक्रम जैन-सस्कृति का जीवन्त अग है | दलितों और अ्रस्पृश्यो को भाई की तरह 
बिना अपनाए कौन यह कह सकेगा कि मैं जैन हूँ ? खादी और ऐसे दूसरे उद्योग 
जो श्रधिक से अधिक अहिंसा के नजदीक है और एक मात्र आत्मौपम्प एवं 
अपरिग्रह धर्म के पोषक हैं उनको उत्तेजना दिये बिना कौन कह सकेगा कि 
मै अहिंसा का उपासक हूँ ? श्रतण्व उपसहार में इतना ही कहना चाहता हूँ कि 
जैन लोग, निरथंक आडम्बरो ओर शक्ति के अ्रपव्ययकारी प्रसंगों में अपनी 
संस्कृति सुरक्षित है, यह श्रम छोडकर उसके द्वृदय की रक्षा का प्रयत्न करे, जिसमें 
हिन्दू और मुसलमानों का ही क्या, सभी कौमो का मेल भी निहित हे । 
संस्कृति का संफेत-- 

सस्कृति-मात्र का सकेत सोम ओर मोह को घटाने व निमूल् करने का है, 
न कि प्रद्गति को निमूल करने का । वहीं प्रद्डत्ति त्याज्य है जो आसक्ति के बिना 
कभी सभव ही नहीं, जैसे कामाचार व वैयक्तिक परिप्रह आ्रादि | जो प्रवृत्तियाँ 
समाज का धारण, पोपण, विकसन करनेवाली है वे आसक्तिपूषंक और आसक्ति 
के सिवाय भी समव है। अ्रतणव संस्कृति आसक्ति के त्यागमात्र का सकेत करती 
है । जेन-सस्क्ृति यदि सस्कृति-सामान्य का अपवाद बने तो वह विक्ृत बनकर अंत 
में मिट जा सकती है । 
३० १६४२ ] [ विश्वव्यापी 


अनेकान्तवाद की मर्यादा 


जैनघम का मूल-- 


कोई भी विशिष्ट दर्शन हो या धर्म पन्‍्थ, उसकी आधारभत--उसके मूल 
प्रव्तक पुदष की-एक खास दृष्टि होती है; जैसे कि-शकराचार्य की अपने मतनि- 
रूपण में 'अद्वेत दृष्ट! और भगवान्‌ बुद्ध की अपने धर्म-पन्थ प्रवर्तन में मध्यम 
प्रतिपदा दृष्टि' खास दृष्टि है। जेन दशन भारतीय दशनों मे एक विशिष्ट दशन 
है ओर साथ ही एक विशिष्ट धर्म-पन्‍थ भी है, इसलिए. उसके प्रवर्तक श्रौर 
प्रचारक मुख्य पुरुषों की एक खास दृष्टि उनके मूल में होनी ही चाहिए और 
बह है भी | यही दृष्टि अनेकान्तवाद है | तात्विक जेन-विचारणा अथवा आचार- 
व्यवहार जो कुछ भी हो बह सब्र अनेकान्त-दुष्टि के आधार पर किया जाता हे । 
शथवा यों कहिए. कि अनेक प्रकार के विचारों तथा आचारों में से जैन विचार 
और जैना चार क्या हैं ! कैसे हो सकते हैं ! इन्हें निश्चित करने व कसने को 
एक मात्र कसौटी भी अनेकान्त दृष्टि ही है। 


अनेकान्त का विकास ओर उसका श्रेय-- 


जैन-दशन का आधुनिक मूल-रूप भगवान्‌ महावीर की तपस्या का फल है। 
इसलिए सामान्य रूप से यही समभा जा सकता है कि जैन-द्शन की आधार- 
भूत अनेकान्त-दुष्टि भी भगवान्‌ महाबीर के द्वार ही पहले पहल स्थिर की गई या 
उद्धावित की गई होगी । परन्तु विचार के विकास क्रम और पुरातन इतिद्वास 
के चिंतन करने से साफ मालूम पड जाता है कि अ्नेकान्त दृष्टि का मूल भगवान्‌ 
महाबीर से भी पुराना है। यह ठीक है कि जैन-साहित्य में अ्रनेकान्त-दुष्टि का जो 
स्वरूप आजकल्ल व्यवस्थित रूप से और विकसित रूप से मिलता है वह स्वरूप 
भगवान्‌ महावीर के पूवंव्तों किसी जेन या जैनतर साहित्य में नहीं पाया जाता, 
तो भी भगवान महावीर के पूर्ववर्ती वैंदिक-साहित्य में और उसके समकालीन बौद्ध- 
साहित्य में अनेकान्त-दुष्टिगर्मित श्रिखरे हुए. विचार थोड़े बहुत मिल ही जाते 
हैं। इसके सिधाय भगवान्‌ महावीर के पूबंब्ती मगवान्‌ पाश्व॑नाथ हुए हैं 
जिनका विचार आज यद्यपि उन्हीं के शब्दों में-झसल रूप में नहीं पाया जाता 


श्ष० जैन धर्म और दशान 


फिर भी उन्होंने अनेकान्त-दृष्टि का स्वरूप स्थिर करने में अथवा उसके विकास 
में कुछ न कुछ भाग जरूर लिया है, ऐसा पाया जाता है। यह सब होते हुए 
भी उपलब्ध-साहित्य का इतिहास स्पष्ट रूप से यही कहता है कि २५०० वर्ष 
के भारतीय साहित्य में जो अनेकान्त-दृष्टि का थोडा बहुत असर है या खास 
तौर से जैन-वाद्मय में अनेकान्त-दृष्टि का उत्थान होकर क्रमश. विकास होता गया 
है और जिसे दूसरे समकालीन दाशंनिक विद्वानों ने अपने-अपने ग्रन्थों में किसी 
न किसी रूप में अपनाया है उसका मुख्य श्रेय तो भगवान्‌ महावीर को ही है; 
क्योंकि जब हम आज देखते हैं तो उपलब्ध जैन-प्राचीन अ्न्थों में अनेकान्त-दृष्टि 
की विचारधारा जिस स्पष्ट रूप में पाते है उस स्पष्ट रूप में उसे और किसी 
प्राचीन ग्रन्थ में नहीं पाते । 

नालंदा के प्रसिद्ध बौद्ध विद्यापीठ के आचार्य शान्तरज्षित अपने 'तत्वसग्रह 
ग्रन्थ में अनेकान्तवाद का परीक्षण करते हुए कहते है कि विप्र-मीमासक, निग्र॑थ 
जैन और कापिल-साख्य इन तीनो का अनेकान्तवाद समान रूप से ख्बण्डित हो 
जाता है। इस कथन से यह पाया जाता है कि सातवी-आठवो सदी के बौद्ध 
आदि विद्वान अनेकान्तवाद को केबल जेन-दर्शन का ही वाद न समभते थे किन्धु 
यह मानते थे कि मीमासक, जैन ओर साख्य तीनों दर्शनों में अनेकान्तबाद का 
आश्रयण है और ऐसा मानकर ही वे अनेकान्तवाद का खण्डन करते थे । 
इस जब मीमासक दर्शन के छोकवार्तिक आदि और साख्य योग दशन के परि- 
णामबाद स्थापक प्राचीन-प्रन्थ देखते हैं तो निःसन्देह यह जान पडता है कि 
उन ग्रन्थों मे भी जैनअन्थो की तरह अनेकान्त-दृष्टि मुलक विचारणा है। अत- 
एवं शान्तरक्षित जैसे विविध दर्शनाभ्यासी विद्वान्‌ के इत कथन में हमे तनिक 
भी सन्देह नह। रहता कि मीमासक, जैन और कापिल तीनों दशनो में अनेकान्त- 
वाद का अवलम्बन है | परन्तु शान्तरक्षित के कथन को मानकर और मीमासक 
तथा साखय योग दशन के अन्‍्थों को देखकर भी एक बात तो कहनी ही पडती 
है कि यद्यपि अनेकान्त-दृष्टि मीमासक और साख्य योग-दशन में भो है तथापि 
बह जैन दर्शन के ग्रन्थो की तरह अति स्पष्ट रूप और अति व्यापक रूप में 
उन दर्शनों के अन्‍्थों मे नहीं पाई जाती । जैन-विचारको ने जितना जोर और 
जितना पुरुषार्थ अनेकान्त दृष्टि के निरूपण में लगाया है, उसका शताश भी 
किसी दर्शन के विद्वानों ने नही लगाया। यही कारण है कि आज जब कोई 
“पनेकान्तवाद! या स्याद्वाद! शब्द का उच्चारण करता है तब सुननेवाला विद्वान 
उत्तसे सहसा जैन-दर्शन का ही भाव ग्रहण करता है। आजकल्न के बड़े-बढ़े 
विद्वान्‌ तक भी यही समभते हैं कि '्याद्वाद! यह तो जेनों का ही एक बाद है । 


अनेकान्तवाद की मर्यादा १४६ 


इस समझा का कारण है कि जैन विद्वानों ने स्थाद्ाद के निरूपण और समर्थन 
में बहुत बढ़े-बढ़े ग्रन्थ लिख डाले हैं, श्रनेक युक्तियों का आपिर्मान किया है और 
अनेकान्तवाद के शस्त्र के बक्ष से ही उन्होंने दूसरे दार्शनिक विद्वानों के साथ 
कुश्ती की है । 

इस चर्चा से दो बातें स्पष्ट हो जाती हैं--एक तो यह कि भगवान्‌ महावीर ने 
अपने उपदेशों में अनेकान्तवाद का जैसा स्पष्ट आश्रय लिया है वैसा उनके सम- 
कालीन और पूर्बवर्ती दशन प्रवतकों मे से किसी ने भी नहीं लिया है । दूसरी बात 
यह कि मगवान्‌ महाबीर के अनुयायी जैन आचारयों ने अनेकान्त दृष्टि के निरूपण 
और समर्थन करने में जितनी शक्ति ज्गाई है उतनी और किसी भी दशन के 
अ्रनुगामी आचार्यों ने नही लगाई | 


अनेकान्त दृष्टि के मूल तत्व-- 


जब सारे जेन विचार और आचार की नींव अनेकान्त दृष्टि ही है तब पहले 
यह देखना चाहिए कि अनेकान्त दृष्टि किन तत्वों के आधार पर खडी की गई 
है ? विचार करने और अनेकान्त दृष्टि के साहित्य का अ्रवत्ञोकन करने से मालूम 
होता है कि अनेकान्त दृष्टि सत्य पर खडी है। यद्यपि सभी महान पुरुष सत्य को 
पसन्द करते है और सत्य की ही खोज तथा सत्य के ही निरूपयण में श्रण्ना जीवन 
व्यतीत करते हैं, तथापि सत्य निरूण्णु की पद्धति और सत्य की खोज सत्र की एक 
सी नहीं होती | बुद्धदेव जिस शैली से सत्य का निरूण्ण करते है या शह्लराचार्य 
उपनिषदों के आधार पर जिस ठग से सत्य का प्रकाशन करते है उससे भ० 
महावीर की सत्य प्रकाशन की शैत्ली जुदा है। भ० महावीर की सत्य प्रकाशन 
शैली का ही दूसरा नाम 'अ्रनेकान्तवराद' है | उसके मूल में दो तत्त्व है-पूर्णता 
और यथार्थता । जो पूर्ण है और पूर्ण होकर भी यथार्थ रूप से प्रतीत होता हे 
वही सत्य कहलाता है । 


अनेकान्त की खोज का उहइय और उसके प्रकाशन की शर्तें-- 


वस्तु का पूर्ण रूप में त्रिकाल्लाबाघित-यथार्थ दर्शन होना कठिन है, किसी 
को वह हो मी जाय तथापि उसका उसी रूप मेँ शब्दों के द्वारा ठीक-ठीक कथन 
करना उस सत्यद्रश् और सत्यवादी के लिए. भी बडा कठिन है | कोई उस कठिन 
काम को किसी अ्रंश में करनेवाले निकल भी आए तो भी देश, काल, परिस्थिति, 
भाषा और शैली आदि के अ्रनिवायय भेद के कारण उन सब के कथन में कुछ न 
कुछ विरोध या भेद का दिखाई देना अनिवार्य है। यह तो हुई उन पूर्णंदर्शा और 
सत्यवादी इने-गिने मनुष्यों की बात, जिन्हें हम सिफे कल्पना या अनुमान से 


श्पर जैन धर्म और दशन 


समझे या मान सकते हैं। हमारा अनुभव तो साधारण मनुष्यों तक परिमित 
है और वह कहता हैं कि साधारण मनुष्यों में भी बहुत से यथार्थबादी होफर भी 
अपूर्णदर्शी होते हैं। ऐसी स्थिति में यथार्थवादिता होने पर भी अपूर्ण दर्शन 
के कारण और उसे प्रकाशित करने की अपूर्ण सामग्री के कारण सत्यप्रिय मनुष्यों 
की भी समझ में कमी-कमी भेद आरा जाता है और सस्कार भेद उनमे और भी 
पारस्परिक टक्कर पैदा कर देता हे | इस तरह पूर्णदर्शो और अपूर्ण दर्शोीं सभी 
सत्यवादियों के द्वारा अन्त में भेद और विरोध की सामग्री आप ही आप प्रस्तुत 
हो जाती है या दूसरे लोग उनसे ऐसी सामग्री पैदा कर लेते हैं। 

ऐसी वस्तु स्थिति देखकर भ० महावीर ने सोचा कि ऐसा कौन सा रास्ता 
निकाला जाए, जिससे वस्तु का पूर्ण या अपूर्ण सत्य दर्शन करनेवाले के साथ 
अन्याय न हो । अपूर्ण और अपने से विरोधी होकर भी यदि दूसरे का दशोन 
सत्य है, इसी तरह अपूर्ण और दूसरे से विरोधी होकर भी यदि अपना दर्शन सत्य 
है तो दोनों को ही न्याय मिले इसका भी क्‍या उपाय है ? इसी चिंतनप्रधान तपस्या 
ने भगवान्‌ को अनेकान्त दृष्टि मुकाई, उनका सत्य संशोधन का सकल्प सिद्ध 
हुआ । उन्होंने उस मिली हुई अनेकान्तदृप्टि की चाबी स वैयक्तिक और सामण्टिक 
जीवन की व्यावहारिक और पारमार्थिक समस्याओं के ताले खोल दिये और समा- 
धान प्रास किया । तत्न उन्होंने जीवनोपयोगी विचार और आचार का निर्माण 
करते समय उस अनेकान्त दृष्टि को निम्नलिग्वित मुख्य शर्तो पर प्रकाशित किया 
ओर उसके अनुसरण का अपने जीवन द्वारा उन्ही शर्तों पर उपदेश दिया । वे 
शर्तें इस प्रकार हैं--- 

१--राग और द्वेप्रजन्य सस्कारों के क्शीमूत न होना अर्थात्‌ तेजस्वी 
मध्यस्थ भाव रखना | 

२---जब् तक मध्यस्थ भाव का पूर्ण विकास न हो तब तक उस लक्ष्य की 
ओर ध्यान रखकर केवल सत्य की जिज्ञासा रखना | 

३--कैसे मी विरोधी मासमान पक्ष से न घबराना और अपने पक्ष की तरह 
उस पक्ष पर भी आदरपूर्वक विचार करना तथा अपने पक्ष पर भी विरोधी पक्ष 
की तरह तीबर समालोचक दृष्टि रखना । 

४--अपने तथा दूसरों के श्रनुभवों मं से जो-जो अश ठीक जेंचे-चादे वे 
विरोधी ही प्रतीत क्‍यों न हो--उन सबका विवेक--प्रज्ञा से समन्वय करने की 
उदारता का श्रभ्यास करना और अनुभव बढ़ने पर पूर्व के समन्वय में जहाँ 
गल्लती मालूम द्वो वहाँ मिथ्यामिमान छोड़ कर सुधार करना और इसी क्रम से 
झागे बढ़ना । 


अनेकान्तवाद की. मर्मादा १५३ 


अनेकामन्त साहित्य का विकास-- 

मगवान्‌ महावीर ने श्रनेकान्त दृष्टि को पहले अपने जीवन में उतारा था 
और उसके वाद ही दूसरों को इसका उपदेश दिया था। इसलिए अनेकान्त- 
दृष्टि की स्थापना और प्रघार के निमित्त उनके पास काफी अनुभवव्॒ल और 
तपोबल था । अतएव उनके मल उपदेश में से जो कुछ प्राचीन अवशेष श्राजकल 
पाए जाते हैं उन आगमग्रन्थों में हम श्रनेकान्त-दृष्टि को स्पष्ट रूप से पाते हैं 
सही, पर उसमें तकंवाद या खण्डन-मए्डन का वह जटिल जाल नहीं पाते जो 
कि पिछले साहित्य में देखने मे आता है। हमें उन आगम ग्रन्थों में अनेकान्त- 
दृष्टि का सरल स्वरूप और सक्तिप्त विभाग ही नजर श्राता हे । परन्तु भगवान्‌ के 
बाद जब उनकी दृष्टि पर संप्रदायकायम हुआ और उसका अ्रनुगामी समाज स्थिर 
हुआ तथा बढने लगा, तत्र चारों ओर से अनेकान्त-दृष्टि पर हमले होने लगे । 
महावीर के अनुमामी आचायों में त्याग और प्रज्ञा होने पर भी, महावीर जैसा 
स्पष्ट जीवन का अनुभव और तप न था । इसलिए उन्होंने उन हमलों से बचने 
के लिए नैयायिक गौतम और वात्स्याथन के कथन की तरह वादकथा के उप 
रान्त जल्प और कही-कहीं वितरडा का भी आश्रय लिया है। श्रनेकान्त-दष्धि 
का जो तत्त्व उनको विरासत में मिला था उसके सरच्षण के लिए उन्होंने जैसे 
बन पडा वैसे कभी वाद किया, कभी जल्प श्रोर कभी वितण्डा | इसके साथ ही 
साथ उन्होने अनेकान्त दृष्टि को निर्दोष स्थापित करके उसका विद्वानों में 
प्रचार भी करना चाहा और इस चाहजनित प्रयत्न से उन्होंने अ्रनेकान्त-दृष्टि 
के अनेक मर्मों को प्रकट किया और उनकी उपयोगिता स्थापित की | इस खशडन- 
मश्डन, स्थापन और प्रचार के करीब दो हजार वर्षा में महावीर के शिष्यों ने 
सिफ अनेकान्त-दष्टि विषयक इतना बडा ग्रन्थ समह बना डाला है कि उसका 
एक खासा पुस्तकालय बन सकता है| पूव-पश्चिम और दक्खिन-उत्तर हिन्दुस्तान 
के सब भागों में सब्र॒समयों में उत्पन्न होनेवाले अनेक छोटे-बढ़े और प्रचण्ड 
आचारयों ने अनेक भाषाओं मे केवल अनेकांत-दष्टि और उसमें से फलित होने 
वाले वादों पर दश्डकारण्य से भी कहीं विस्तृत, सूक्ष्म और जटिल चर्चा की है। 
शुरू में जो साहित्य श्रनेकान्त-दष्टि के अवलम्बन से निर्मित हुआ था उसके 
स्थान पर पिछला साहित्य खास कर तार्किक साहित्य--मुख्यतया अनेकान्त-दृष्टि के 
निरूपण तथा उसके ऊपर अन्य वादियों के द्वारा किये गए, आह्षिपों के निरा- 
करण करने के लिए रचा गया । इस तरह संप्रदाय की रक्षा और प्रचार की 
आवना में से जो केवक्ष श्रनेकान्त विषयक साहित्य का विकास हुआ है उसका 
कणन करने के लिए एक खासी जुदी पुस्तिका की जरूरत है। तथापि इसना ती 


श्कड जैस घममं और द्शल 


यहाँ निर्देश कर देना ही चाहिए कि समनन्‍्तभद्र और सिद्धसेन, हरिभद्र और 

झकल्षक्ष, विधानन्द और प्रभाचन्द्र, अमयदेव और वादिदेवसूरि तथा देमचन्द्र 

झौर यशोविजयजी जैसे प्रकाणड विचारकों ने जो श्रनेकान्त-दृष्टि के बारे में लिखा 

है वह भारतीय दर्शन-साहित्य में बड़ा महत्व रखता है और विचारकों को उनके 
ग्रन्थों में से मनन करने योग्य बहुत कुछ सामग्री मिल सकती है | 


फलितबाद-- 


खनेकान्त-दृष्टि तो एक मूल है, उसके ऊपर से और उसके आश्रय पर 
बिविध वादों तथा चर्चाओं का शाखा-प्रशाखाओं की तरह बहुत बडा विस्तार हुआ 
है। उसमें से मुख्य दो बाद यहाँ उल्लिखित किये जाने योग्य हं--एएक नयवाद 
और दूसरा सत्तमगीवाद । अनेकान्त-दृष्टि का आविर्भाव आध्याध्मिक साधना और 
दार्शनिक प्रदेश में हुआ इसलिए. उसका उपयोग भी पहले-पहल वही होना 
अनिवाय था| भगवान्‌ के इृदंगिद श्रीर उनके अनुयायी आचारयों के समीप जो- 
जो विचार-धाराएँ चल रही थी उनका समन्वय करना अनेकान्त-हृशि के लिए 
आवश्यक था। इसी प्रास कार्य मे से “नयवाद' की सृष्टि हुई यद्यपि किसी- 
किसी नय के पूर्ववर्ती और उत्तरवर्ती उदाहरणं। में भारतीय दर्शन के विकास के 
अनुसार बिकास होता गया है। तथापि दर्शन प्रदेश मे से उत्पन्न होनेवाले 
नयवाद की उदाहरणमाला भी आज तक दार्शनिक ही रही है। प्रत्येक नय की 
व्याख्या और चर्चा का विकास हुआ है पर उसको उदाहरणमाल्ला तो दाशंनिक- 
क्षेत्र के बाहर से आई ही नही । यही एक बात समभ्कान के लिए पर्याप्त है कि 
सब ज्षेत्रो को व्याप्त करने को ताकत रखनेवाले अ्नेकान्त का प्रथम आविर्भाव 
किस क्षेत्र मे हुआ और हजारा वर्षों के बाद तक भी उसकी चर्चा किस क्षेत्र तक 
परिमित रही ! 

भारतोय दर्शनों में जैन-दशन के अतिरिक्त, उस समय जो दशंन अति प्रसिद्ध 
ये श्रोर पीछे से जो श्रति प्रसिद्ध हुए उनमें वैशेषिक, न्याय, साख्य ओपनिषद- 
बेदान्त, बौद्ध और शान्दिक-ये ही दश न मुख्य हैं। इन प्रसिद्ध दशनों को पूर्ण 
सत्य मानने में बस्तुतः तात्विक और व्यावहारिक दोनों आपत्तियाँ थी और उन्हें. 
बिलकुल असत्य कह देने में सत्य का घात था इसलिए उनके बीच में रहकर 
उन्हीं मे से सत्य के गवेषण का मार्ग सरत्ञ रूप में लोगों के सामने प्रदर्शित 
करना था । यही कारण है कि हम उपलब्ध समग्र जैन-बाड्मय में नयवाद के 
भ्लेद-प्रमेद और उनके ठदाइरुण तक उक्त दर्शनों के रूप में तथा उनकी विकसित 
शाज़ाओं के रूप में ह्वी पाते हैं | बिच्तार की जितनी पद्धतियाँ उस समय मौजूद 
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थीं, उनके समन्‍्वग्र करने का आदेश--अनेकान्त-दृष्टि ने किया और उसमें से 
नबबाद फलित हुआ जिससे कि दाशनिक मारा-मारी कम हो; पर दूसरी तरफ 
एक-एक वाक्य पर अधैर्य और नासमकी के कारण परिडत-गण लडा करते ये । 
एक परिडत थदि किसी चीज को नित्य कहता तो दूसरा सामने खड़ा होकर यह 
कहता कि वह तो अनित्य है, नित्य नहीं ) इसी तरह फिर पहला पशिडत दूसरे के 
विरुद्ध बो़् उठता था | सिर्फ नित्यत्व के विषय में ही नहीं किन्तु प्रत्येक अंश 
में यह ऋंगडा जहाँ-तहाँ होता ह्वी रहता था। यह स्थिति देखकर अनेकान्त-दुष्टि 
वाले. तत्कालीन आचारयों ने उस झगड़े का अन्त अ्नेकान्त-इष्टि के द्वारा करना 
चाहा और उस प्रयत्न के परिणाम स्वरूप 'सप्तभज्ञीवाद! फलित हुआ | 
अनेकान्त-इष्टि के प्रथम फलस्वरूप नयवाद में तो दर्शनों को म्थान मिला है और 
उसी के दूसरे फलस्वरूप सप्तमज्जीवाद में किसी एक ही वस्तु के विषय में प्रचलित 
बिरोधी कथनों को या विचारों को स्थान मिला है| पहले वाद मे समूचे सब्र 
दर्शन सग्रहीत हैं और दूसरे में दर्शन के विशकलित मन्तब्यों का समन्वय है | 
प्रत्येक फलितवाद की यूक्ष्म चर्चा और उसके इतिहास के लिए यहाँ स्थात्र नहीं है 
आर न उतना अवकाश ही है तथापि इतना कह देना जरूरी है कि अनेकान्त- 
दृष्टि ही महावीर की मूल इष्टि ओर स्वतन्त्र रृष्टि है। नयवाद तथा सप्तभज्गीवाद 
आदि तो उस दृष्टि के ऐतिहासिक परिस्थिति-अनुसारो प्रासगिक फल मात्र हैं। 
अतएव नय तथा सम्तभज्गी आ्रादि वादों का स्वरूप तथा उनके उदाहरण बदले भी 
जा सकते है, पर अनेकान्त-हृष्टि का स्वरूप तो एक ही प्रकार का रह सकता है-- 
भले दी उसके उदादरण बदल जाएँ | 


अनकान्त-हृष्टि का असर -- 


जब्र दूसरे विद्वानों ने अनेकान्त-इष्टि को तत्त्वरूप मे अहरण करने की जगह 
साप्रदायिकवाद रूप में ग्रहण किया तब उसके ऊपर चारो ओर से आक्षपो के 
प्रहार होने लगे । बादरायण जैसे सूत्रकारों ने उसके खण्डन के लिए. सूत्र सच 
डाले और उन सूत्रों के भाष्यकारों ने उसी विषय में अपने भाष्यो की रचनाएँ. 
को । वसुबन्धु, दिडनाग, धर्मकीर्ति और शातरक्षित जैसे बड़े-बड़े प्रमावशाली बौद्ध 
बिद्वानो ने भी अनेकान्तवाद की पूरी खबर ली । इधर से जैन विचारक विद्वानों 
ने भी उनका सामना किया । इस प्रचणड संघर्ष का अनिवार्य परिणाम यह आया 
कि एक ओर से अनेकान्त-दृष्टि का तकबद्ध विकास हुआ और दूसरी ओर से उसका 
प्रभाव दूसरे विरोधी सांप्रदायिक विद्वानों पर भी पड़ा । दक्षिण हिन्दुस्तान में 
प्रचण्ड दिगग्जराचायों और प्रकाण्ड मीमासक तथा वेदान्त के विद्वानों के बीच 
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शास्त्र को कुश्ती हुई उससे अन्त में अनेकान्त-दृष्ठि का ही असर अधिक फैला । 
गहाँ तक कि रामानुज जैसे बिलकुल जैनत्व विरोधी प्रखर आचार्य ने शकराचार्य 
के मायावाद के विरुद्ध अ्रपना मत स्थापित करते समय आश्रय तो सामान्य 
डपनिषदों का लिया पर उनमें से विशिष्टादैत का निरूपण करते समय अनेकान्त- 
दृष्टि का उपयोग किया, अथवा यो कटष्टिए कि रामानुज ने श्रपने ढग से अनेकान्त- 
दृष्टि को विशिष्टाद्वेत की घटना में परिणत किया ओर ओरोपनिषद तत््व का जामा 
पहना कर अनेकात-दृष्टि में से विशिष्टाद्वेतवाद खडा करके अनेकास्त-दृष्टि की ओर 
आकर्षित जनता को वेदान्त मार्ग पर स्थिर रखा । पुष्टि-मार्ग के पुरस्कर्ता वल्लभ 
जो दक्षिण हिन्दुस्तान में हुए, उनके शुद्धाद्व त-विषयक सब तत्त्व, है तो ओपनिष- 
दिक पर उनकी सारी विचारसरणी अनेकान्त-दुष्टि का नया वेदान्तीय स्वॉग है । 
इधर उत्तर और पश्चिम हिन्दुस्तान में जो दूसरे विद्वानों के साथ श्वेताम्बरीय 
महान्‌ विद्वानों का खए्डनमएडन-विपयक द्वन्द्न हुआ उसके फलस्वरूप अ्रनेकान्त- 
बाद का असर जनता में फैला और सा५दायिक ठग से अ्नेकातवाद का विरोध 
करनेवाले भी जानते अनजानते अनेकात-दृष्टि को अपनाने लगे। इस तरह 
वाद रूप में अनेकात-दृष्टि आज तक जैनों की ही बनी हुई है तथापि उसका 
असर किसी न किसी रूप में अहिंसा की तरह विकृत या अधिकृत रूप में 
हिन्दुस्तान के हरएक भाग में फैला हुआ है । इसका सबूत सब भागों के साहित्य 
में से मिल सकता है| 


व्यवहार मे अनेकानत का उपयोग न होने का नतीजा-- 


जिस समय राजकीय उल्लट फेर का अनिष्ट परिणाम स्थायी रूप से ध्यान में 
आया न था, सामाजिक बुराइयाँ श्राज की तरह असहाय रूप में खकती न थीं, 
उद्योग और खेती की स्थिति आज के जैसी अस्तव्यस्त हुई न थी, समझ 
पूर्वक या बिना समके लोग एक तरह से अपनी स्थिति में संवृष्टधाय थे और 
असंतोष का दावानल श्राज की तरह व्याप्त न था, उस समय आध्यात्मिक साधना 
में से आविभूत श्रनेकान्त-इष्टि केबल दार्शनिक प्रदेश में रही और सिफ चर्चा 
तथा वादविबाद का विषय बनकर जीवन से अलग रहकर भी उसने अपना 
अस्तित्व कायम रखा कुछ प्रतिष्ठा भी पाई, यह सब उस समय के योग्य था। 
परन्तु आज स्थिति बिलकुल बदल गई है; दुनिया के किसी भी धर्म का तत्त्व 
कैसा ही गंभीर क्यों न हो, पर अन्र वह यदि उस धर्म की संस्थाश्नरों तक या उसके 
पंणिड्तों तथा धर्मंगुरुओं के प्रवचनों तक ही परिमित रहेगा तो इस वेशानिक 
धरमाव वाले जंगत में उसकी कदर पुरानी कब्र से अधिक नहीं होगी । अनेकान्तं- 
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दृष्टि और आधास्मत अधहिंसा-ये दोनों: तत्व महाम्‌ से महान्‌ है, उनका 
प्रभाव तथा प्रतिष्ठा जमाने में जैन सम्प्रदाय का बड़ा भारी हिस्सा भी हे पर 
इस बीसवीं सदी के विषम राष्ट्रीय तथा सामाजिक जीवन भें उन तत्वों से यदि 
कोई खास फायदा न पहुँचे तो मद्रि, मठ और उपाश्रयों में हजारो परिडतों 
के द्वारा चिल्लाइट मचाए जाने पर भी उन्हें कोई पूछेगा नहीं, यह निःसशय 
बात है | जैनलिंगधारी सैकडो धर्मशुरु और सैकड़ों पडित अनेकान्त के बाल की 
खाल दिन-रात निकालते रहते है श्रौर अ्रहिंसा की सूह्रम चर्चा में खून सुखाते 
तथा सिर तक फोडा करते हैं, तथापि लोग अपनी स्थिति के समाधान के लिए 
उनके पास नहीं फटकते । कोई जवान उनके पास पहुँच मी जाता है तो वह 
तुर्त उनसे पूछ बैठता है कि “आपके पास जब समाधानकारी अनेकान्त-दृष्टि 
और अहिंसा तत्व मौजूठ है तब आप लोग आपस मे ही गैरों की तरह बात- 
बात मे क्‍यों टकराते है ? मदिर के लिए, तीथ के लिए, धार्मिक प्रथाओ के 
लिए, सामाजिक रीति रिवाजों के लिए-यहाँ तक कि वेश रखना तो कैसा रखना, 
हाथ में कया पकडना, कैसे पकडना इत्यादि आलसुलभ बातो के ल्षिए-आ्रप लोग 
क्यो आपस में लडते है? क्‍या आपका अनेकान्तवाद ऐसे बिपयां मे कोई मार्ग 
निकाल नहा सकता ! क्‍या आपके शअ्रनेकान्तवाद मे और अहिंसा तत्त्व में 
प्रिवीकाउन्सिल, हाईकोर्ट श्रथवा मामूली अदालत जितनी भी समाधानकारक 
शक्ति नही है ! क्‍या इमारी राजकीय तथा सामाजिक उल्लमनों को सुलभाने का' 
सामथ्य आपके इन दोनों तत््वो मे नहीं है ? यदि इन सब्र प्रश्नो का अच्छा 
समाधानकारक्‌ उत्तर आप असली तौर से हाँ” मे नहीं दे सकते तो आपके 
पास आकर हम क्‍या करेगे ? हमारे जीवन में तो पद-पद पर अनेक कठि- 
नाश्याँ आती रहती हैं। उन्हें हत्न किये बिना यदि हम हाथ में पोथियाँ लेकर 
कथचित्‌ एकानेक, क्थ॑ंचित्‌ भेद्ममेद और कथचित्‌ नित्यानित्य के खाली नारे 
लगाया करे तो इससे हमे क्या लाभ पहुँचेगा १ अथवा हमारे व्यावहारिक तथा 
आध्यात्मिक जीवन में क्या फक पढ़ेगा ?? और यह सब पूछना हे भी ठीक, 
जिसका उत्तर देना उनके लिए असमव हो जाता है । 

इसमें सदेह नहीं कि अहिंसा और अनेकान्त की चर्चावाली पोथियों की, 
उन पोथीवाले भण्डारों की, उनके रचनेवालों के नामी को तथा उनके 
रचने के स्थानों की इतनी अधिक पूजा होती है कि उसमे सिफ फूलो का ही नहीं 
किन्तु सोने-चॉँदी तथा जवाहरात तक का ढेर लग जाता है तो भी उस पूजा के 
करने तथा करानेवालों का जीबन दूसरो जैसा प्रायः पमर ही नजर आता है 
और दूसरो तरफ हम देखते हैं तो यह स्पष्ट नजर आता है कि गाधीजी के अहिंसा 
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तत्व की ओर सारी दुनिया देख रहो है और उनके समन्व॑यशील व्यवहार के कायद 
डनके प्रतिपक्षी तक हो रहे हैं। महाबीर फी अहिंसा और श्रनेकान्त दृष्टि की 
डॉंडी पीय्नेवालो की ओर कोई घीमान आँल उठाकर देखता तक नहीं 
कर गाधीजी की तरफ सारा विचारक-वर्ग ध्यान दें रहा है। इस अन्तर का 
कारण कया है ! इस सवाल के उत्तर में सब कुछ आ जाता है 


अब फैसा उपयाग होना चाहिए ९ 


अनेकान्त-दृष्टि यदि आध्यात्मिक मार्ग में सफल हो सकती है ओर अ्रहिंसा 
का सिद्धान्त यदि आध्यात्मिक कल्याण साधक हो सकता है तो यह भी मानना 
चाहिए कि ये दोनों तत्त्व व्यावहारिक जीवन का श्रेय श्रवश्य कर सकते है: क्योंकि 
जीवन व्यावहारिक हो या श्राध्यात्मिक-पर उसकी शुद्धि के स्वरूप मे मिन्‍नता 
हो ही नही सकती और हम यह मानते हैं कि जीवन की शुद्धि अनेकान्त दृष्टि 
आओऔर अहिसा के सिवाय अन्य प्रकार से हो ही नही सकती इसलिए हमें 
जीवन व्यावहारिक या आध्यात्मिक कैसा ही पसद क्यो न हो पर यदि उसे 
उन्नत बनाना दृष्ट है तो उस जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में अनेकान्त दृष्टि को 
तथा श्रहिंसा तत्व को प्रश्नपूवक लागू करना ही चाहिए | जो लोग व्यावहारिक 
जीवन भे इन दो तत्त्वों का प्रयोग करना शक्य नही समझते उन्हें सिफ आध्या 
्मिक कहलानेवाले जीवन को धारण करना चाहिए। इस दलील के फलस्वरूप 
अन्तिम प्रश्न यही होता है कि तत्र इस समय इन दोनो तत्वों का उपयोग 
व्यावद्दारिक जीवन में केसे किया जाए ? इस प्रश्न का उत्तर देना ही अनेकान्त- 
बाद की मर्यादा है | 

जैन समाज के व्यावह्रिक जीवन की कुछ समस्याएँ ये हैं--- 

१--समग्र विश्व के साथ जेन धर्म का असली मेल कितना और किस प्रकार 
का हो सफता हे ! 

२--राष्ट्रीय आपत्ति और संपत्ति के समय जैन घर्म कैसा व्यवहार रखने की 
इजाजत देता है ? 

३--सामाजिक और साम्प्रदायिक मेदों तथा फूटों को मिटाने की कितनी 
शक्ति जेन भर्म में है ! 

यदि इन समस्याश्रों को इल्ल करने के लिए अनेकान्त दुष्टि तथा अहिंसा का 
उपयोग हो सकता है तो वही उपयोग इन दोनों तत्वों की प्राणपृजा है और 
यदि ऐसा उपयोग न किया जा सके तो इन दोनों की पूजा सिफे पाषाणपूजा 
या शब्द पूजा मात्र दोगी। परंतु मैने जहाँ तक गहरा विचार किया है उससे 


अनेकान्तवाद की मर्यादा श्प्ह 


भ्ह स्पष्ट जान पड़ता है कि उक्त तीनों का ही नहीं किन्तु दूसरी भो वैसी सब 
समस्याओं का व्यावहारिक समाधान, यदि प्रशा है तो अनेकान्त दुष्टि के द्वारा तथा 
अहिंसा के सिद्धान्त के द्वारा पूरे तौर से किया जा सकता है। उदाहरण के तौर 
पर जैनधर्म प्रदति मार्ग हे या निषृत्ति मार्ग ! इस प्रश्न का उत्तर, अनेकान्त- 
दृष्टि की योजना करके, यों, दिया जा सकता है--“जैनधर्म प्रत्रत्ति और निवृत्ति 
उमय मार्गावलम्बी है । प्रत्येक क्षेत्र में जहाँ सेवा का प्रसग हो वहाँ अरपण की 
प्रदत्ति का आदेश करने के कारण जैन-घर्म प्रवृत्तिगामी है और जहाँ भोग-बत्ति 
का प्रसग हे! वहाँ निवृत्ति का आदेश करने के कारण निवृत्तगामी भी है।” 
परन्तु जैसा आजकल देखा जाता है, भोग में-अर्थात्‌ दूसरों से सुविधा अहण करने 
मे--प्रवृत्ति करना और योग में-अर्थात्‌ दूसरों को अपनी सुविधा देने में--निशृत्ति 
धारण करना, यदद अनेकान्त तथा अहिंसा का विकृत रूप अथवा उनका स्पष्ट भंग 
है | श्वेताम्बरीय-दिगम्बरीय झगडों में से कुछ को लेकर उन पर भी अनेकान्त- 
दुष्टि लागू करनी चाहिए, | नग्नत्व और वस्त॒धारित्व के विषय में द्रव्यार्थिक पर्या- 
यार्थिक-इन दो नयो का समन्वय बराबर हो सकता है । जैनत्व अर्थात्‌ वीतरागत्व 
यह तो द्रव्य ( सामान्य ' है और नग्नत्व तथा वस्नरधारित्व, एवं नग्नत्व तथा 
वस्रधारण के विविधस्वरूप-ये सत्र पर्याय (विशेष) हैं। उक्त द्रव्य शाश्वत है 
पर उसके उक्त पर्याय सभी अशाश्वत तथा अव्यापक हैं। प्रत्येक पर्याय यदि 
द्र्यसम्तब्रद्ध है-द्र व्य॒ का बांधक नहीं है-तो वह सत्य है अ्रन्यथा सभी अ्रसत्य 
है। इसी तरह जीवनशुद्धि यह द्रव्य है और ख्लीत्य या पुरुषत्व दोनों पर्याय 
हैं। यही बात तीथं के और मन्दिर के हकों के विषय मे घटानी चाहिए। 
न्यात, जात और फिक्को के बारे में भेदामेद भज्ञी का उपयोग करके ही रूगडा 
निपटाना चाहिए | उत्कष्न के सभी प्रसंगों में अभिन्न शअ्र्थात्‌ एक हो जाना 
और अपकष के प्रसंगो में मिन्‍न रहना अर्थात्‌ दलबन्दी न करमा | इसी प्रकार 
तृद्धलग्न, अने कपत्नीग्रहण, पुनर्विवाह जेसे विवादास्पद विषयों के लिए मी 
कथ्थंचित्‌ विधेय-अविधेय की भंगी प्रयुक्त किये बिना समाज समजस रूप से जीवित 
रह नहीं सकता । 

चाहे जिस प्रकार से विचार किया जाए, पर आजकल्ञ की परिस्थिति में तो 
यह सुनिश्चित है कि जैसे सिद्धसेन, समतभद्र आदि पूर्वाचायों ने अपने समय के 
विवादास्पद पक्त-प्रतिपज्ञो पर अनेकान्त का और तज्जनित नय आदि वादो का प्रयोग 
किया है वैसे ही हमें भी उपस्थित प्रश्नों पर उनका प्रयोग करना ही चाहिए। 
यदि हम ऐसा करने को तैयार नहीं हैं तो उत्कर्ष की श्रभिलाषा रखने का भी हमें 
कोई अधिकार नहीं है । 


१६७ - जैन धर्म और दर्शान' 


“अनेकान्त की मर्यादा हतनी बिल्तृत और व्यापक है कि उसमें से सब्र विषयों 
पर प्रकाश डाला जा सकता हे। इसलिए कोई ऐसा भय न रखें कि प्रस्तुत 
व्यावह्मरिक विषयो पर पूर्वाचार्यों ने तो चर्चा नहीं की, फिर यहाँ क्‍यों की गई ? 
क्या यह कोई उचित समझेगा कि एक तरफ से समाज में अ्रविभक्तता की शक्ल 
की जरूरत होने पर भी व छोटी-छोटी जातियों श्रथवा उपजातियों में बिमक्‍्त 
होकर बरबाद होता रहे, दूसरी तरफ से विद्या और उपयोग की जीवनप्रद सस्थाश्रों 
में बल गाने के बजाय धन, बुद्धि श्रोर समय की सारी शक्ति को समाज तीथों 
के कगडो में खच करता रहे और तीसरी तरफ जिस विधवा मे सयम पालन का 
सामथ्य नहीं है उस पर सयम का बोझ समाज बलपूर्वक लादता रहे तथा जिसमें 
विद्याअहण एवं सयमपालन की शक्ति है उस विधवा को उसके लिए, पूर्ण 
मौका देने का कोई प्रबध न करके उससे समाज कल्याण की अभिलापा रखें 
और हम पर्डितगण सनन्‍्मतितक तथा आसमीमासा के अनेकान्त और नयवाद 
विषयक शाज्रार्थों पर दिन रात सिरपच्ची किया करे ? जिसमे व्यवहार बुद्धि होगी 
और प्रज्ञा की जाणति होगी वह्द तो यही कह्ेगा कि अनेकान्त की मयांदा में से जेसे 
कभी आसमीमासा का जन्म और सन्मतितक का आविर्भाव हुआ था वैसे ही उस 
मर्याठा में से आजकल “समाज मीमासा” श्रौर (समाज तक का जन्म होना 
चाहिए तथा उसके द्वारा अनेकात के हृतिहास का उपयोगी प्रृष्ठ लिखा जाना 
चआहिए। 

३० १६३० ] [ अनेकान्त! 


११ 


अनेकान्तवाद 


दो मौलिक विचार-धाराएँ-- 


विश्व का विचार करनेवाली परस्पर भिन्न ऐसी मुख्य दो दृष्टियाँ हैं । एक है 
सामान्यगामिनी और दूसरी हे विशेषगामिनी । पहली दृष्टि शुरू में तो सारे विश्व 
में समानता ही देखती है पर वह धीरे-घीरे अभेद की ओर मुकते-मुकते श्रत्त में 
सारें विश्व को एक ही मूल मे देखती हे ओर फलतः निश्चय करती है कि जो कुछु 
प्रतीति का विधय है वह तत्त्व वास्तव में एक ही है । इस तरह समानता की 
प्राथमिक भूमिका से उतरकर अन्त में वह दृष्टि तात्विक-एकता की भूमिका पर 
आकर ठहरती है । उस दृष्टि म जो एक मात्र विषय स्थिर होता है, वही सत्‌ 
है। सत्‌ तत्व में आत्यन्तिक रूप से निम्न होने के कारण वह दृष्टि या तो भेदों 
को देख ही नही पाती या उन्हें देखकर भी वास्तविक न समभने के कारण व्याव 
हारिक था अपारमाधिक या बाधित कहकर छोड ही देती है। चाहे किर वे 
प्रतीतिगोचर होने वाले मेंद कालकृत हों श्रर्थात कालपट पर फैले हुए हो जैसे 
पूर्वापररूप बीज, श्रकुर आदि; या देशक्ृत हों श्रर्थात्‌ देशपट पर वितत हों जैसे 
समकालीन घट, पट आदि प्रकृति के परिणाम; या द्रव्यगत अर्थात्‌ देशकाल- 
निरपेज्ञ साहजिक हों जैसे प्रकृति, पुरुष तथा अनेक पुरुष | 

इसके विरुद्ध दूसरी दृष्टि सारे विश्व में असमानता ही श्रसमानता देखती है 
ओर धीरे-धीरे उस असमानता की जड की खोज करते-करते अंत में वह विश्लेषण 
की ऐसी भूमिका पर पहुँच जाती है, जहाँ उसे एकता की तो बात ही क्या, समानता 
भी कृत्रिम मालूम होती है | फलतः वह निश्चय कर लेती है कि विश्व एक दूसरे 
से अत्यन्त भिन्‍न ऐसे भेंदों का पुज मात्र है | वस्तुतः उसमे न कोई वास्तविक एक 
तत्व है और न साम्य ही । चाहे वह एक तत्त्व समग्र देश-काल व्यापी समझा 
जाता हो जैसे प्रकृति; या द्रव्यमेंद होने पर भी मात्र काल्व्यापी एक सममा 
जाता हो जैसे परमाणु । 

उपयुक्त दोनों दृष्यियाँ मूल में ही मिन्‍न है, क्योंकि एक का आधार समन्वय 
मात्र है और दूसरी का आ्राधार विश्लेषण मात्र | इन मूलभूत दो विचार सरणियों 
के कारण अनेक मुद्दों पर अनेक विरोधी वाद आप ही आप खड़े हो जाते हैं | 


१६२ जैन घर्म और दशन 


इम देखते हैं कि सामान्यगामिनी पहली दृष्टि में से समग्र देश-काल-व्यापी तथा 
देश-काल विनिमुक्त ऐसे एक मात्र सत-तत्त्व या अह्माह्वेत का बाद स्थापित हुआ; 
जिसने एक तरफ से सकल भेंदों को और तद्आहक प्रमाणों को मिथ्या बतल्ाया 
ओर साथ ही सत्‌ तत्त्व को वाणी तथा तक की प्रवृत्ति से शत्य कहकर मात्र 
अनुभवगम्य कहा । दूसरी विशेषगामिनी दृष्टि में से भी केवल देश और काल 
भेद से ही भिन्‍न नहीं बल्कि स्वरूप से भी मिन्‍न ऐसे अनत मेंदा का बाद स्थापित 
हुआ । जिसने एक ओर से सत्र प्रकार के अमंदो को मिथ्या बतलाया और दूसरी 
ओर से अतिम भेदों को बाणी तथा तक की प्रवृत्ति से शूत्य कहकर मात्र अनु- 
भवगम्य बतलाया । ये दोनो वाद अत में शूत्यता तथा स्वानुभवगम्यता के 
परिणाम पर पहुँचे सही, पर दोनों का लक्ष्य अ्रत्यन्त भिन्न होने के कारण बे आपस 
में बिलकुल ही टकराने और परस्पर विरुद्ध दिग्वाई पडने लगे | 


भेदबाद-अ भेद बाद -- 


उक्त दो मूलबूत विचारधाराओ्रों में से फूटनेवाली या उनसे सबंध रखने 
वाली भी श्रनेक विचार धाराएँ प्रवाहित हुई । किसी ने अमेद को तो अपनाया, 
पर उसकी व्यात्ति काल और देश पट तक अथवा मात्र कालपठ तक रखी | 
स्वरूप या द्रव्य तक उसे नहीं बढाया । इस विचारधाग में से अनेक द्रष्यों को 
मानने पर भी उन द्रव्यों की कालिक नित्यता तथा देशिक ज्यापकता के बाद का 
जन्म हुआ जैसे साख्य का प्रकृति-पुरुषवाठ, दूसरी विचार घाय ने उसकी अपेक्ता 
भेद का क्षेत्र बढ़ाया जिससे उसने कालिक नित्यता तथा दैशिक व्यापकता 
मानकर भी स्वरूपतः जड द्वव्यो को अधिक सख्या में स्थान दिया जैसे परमाणु, 
विभुद्रव्यवाद आदि | 

अद्वेत्तमात्र या सन्मात्र को स्पर्श करने वाली दुष्टि किसी विषय में भेद सहन 
न कर सकने के कारण अभेदमूलक अरनेकवादों का स्थापन करे, यह स्वाभाविक 
ही है, हुआ भी ऐसा हो । इसी दृष्टि में से काय-कारण के अभेदमलक मात्र 
सत्कायवाद का जन्म हुआ । घम-धर्मी, गुण-गुणी, आधार-ग्राघेय आदि इढ़ों के 
अभेदवाद भी उसी मे से फलित हुए , जब कि द्वैत और मेद को स्पर्श करने 
वबाल्ली दृष्टि ने अनेक विषयों में मेंदमूलक दी नानावाद स्थापित किये । उसने 
कार्य-कारण के भे दमूलक मात्र अश्रसत्कायवाद का जन्म दिया तथा धम-पधर्मी, 
गुण-गुणी, आधार-आधेय आदि श्रनेक इद्दों के भेंदों को भी मान लिया | इस 
तरह हम भारतीय तत्वचितन में देखते है कि मौलिक सामान्य और विशेष दृष्टि 
तथा उनकी अवान्तर सामान्य और विशेष दृष्टियों में से परस्पर विरुद्ध ऐसे अनेक 
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मततों-दर्शनों .का जन्म हुआ; जो अपने विरोधीबाद की आधारभूत भूमिका 
की सत्यता की कुछ भी परवाह न करने के कारण एक दुसरे के प्रहार में ही चरि- 
ताथता मानने लगे । 


सद्वाद असद्वाद-- 


सद्वाद अद्वैतगामी हो या द्वैतगामी जैसा कि साक््यादि का, पर वह कार्य- 
कारण के अभेदमूलक सत्कार्यवाद को ब्रिना माने अपना मूल लक्ष्य सिद्ध ही 
नहीं कर सकता; जब कि असद्वाद क्षणिकगामी हो जैसे त्रौद्धो का, स्थिरगामी हो 
या नित्यगामी हो जैसे वैशेषिक आदि का-पर वह असत्कायंवाद का स्थापन बिना 
किये अपना लक्ष्य स्थिर कर ही नही सकता । अतणव सत्कायबाद और असत्कार्य- 
वाद की पारस्परिक टक्कर हुई । अद्वतगामी और द्व तगामी सद्दाद में से 
जन्मी हुई कूटस्थता जो कालिक नित्यता रूप है और विभुता जो देशिक व्यापकता 
रूप है उनकी-देश और कालकृत निरश अ्रशवाद अर्थात्‌ निरश क्षणवाद के 
साथ टक्कर हुईं, जो कि वस्तुतः सदर्शन के विरोधी दर्शन में से फलित होता है। 


निवचनीय-अनिर्वेच नीय वाद-- 


एक तरफ से सारे विश्व को अखए्ड और एक तत्त्वरूप माननेवाले और दूसरी 
तरफ से उसे निरश अंशपुज माननेवाले-अपने-अपने लक्ष्य की सिद्धि तभी कर 
सकते थे जन्न कि वे अपने अ्रभीष्ठ तत्व को अनिवचनीय अर्थात्‌ श्रनमिलाप्य-शब्दा- 
गोचर माने, क्‍योंकि शब्द के द्वारा निवंचन मानने पर न तो अखण्ड सत्‌ तत्त्व 
की सिद्धि हो सकती हे ओर न निरश भेद तत्त्व की । निवबंचन करना ही मानों 
अखण्डता या निरशता का लोप कर देना है | इस तरह अखणड ओर निरशवाद 
में से अनिवचनीयबाद आप ही आप फलित हुआ । पर उस वाद के सामने 
लक्षणवादी वैशेषिक आदि तार्किक हुए, जो ऐसा मानते है कि वस्तु मात्र 
का निवचनन करना या लक्षण बनाना शक्‍य ही नही बल्कि वास्तविक भी हो 
सकता हैं | इसमें से निबंचनीयलवाद का जन्‍म हुआ और तब अनिवचनीय 
तथा निर्वचनीयवाद आपस में टकराने लगे । 
हेतुषाद-अहेतुबाद आदि-- 

इसी प्रकार कोई मानते थे कि प्रमाण चाहे जो हो पर हेतु अर्थात्‌ तक के 
बिना किसी से अन्तिम निश्चय करना भयास्पद है। जब दसरे कोई मानते थे कि 


हेत॒बाद स्वतन्त्र बल नही रखता | ऐसा बल आगम में ही होने से वही मूर्धन्य 
प्रमाण है | इसी से वे दोनों वाद परस्पर टकराते थे। ठैवज कहता था कि 
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सत्र कुछ दैवाधीन है; पौरुष स्वतंत्ररूप से कुछु कर नहीं सकता । पौरुषबादी 
ठीक इससे उल्वग कहता था कि पौरुष ही स्ववत्रभाव से काय करता हे | झतएव 
वे दोनों वाद एक दूसरे को असत्य मानते रहे । अर्थनय-पदार्थवादी शब्द की 
और शब्दनय-शाब्दिक श्रर्थ की परवाह न करके परस्पर खण्डन करने में प्रवृत्त 
थे। कोई श्रभाव को भाव से प्रथक ही मानता तो दूसरा कोई उसे भाव स्वरूप 
ही मानता था ओर वे दोनों भाव से अभाव को प्रथक मानने न मानने के बारे 
में परस्पर प्रतिपक्ष भाव चारण करते रहे । कोई प्रमाता से प्रमाण और प्रमिति को 
अत्यन्त भिन्न मानते तो दूसरे कोई उससे उन्हें श्रभिन्न मानते ये । कोई वर्णाश्रम 
बिहित कर्म मात्र पर भार देकर उसी से इष्ट प्राप्ति बतल्लाते तो कोई श्ञान मात्र से 
आनन्दापति का प्रतिपादन करत जब्न तीसरे कोई भक्ति को ही परम पद्‌ का साधन 
मानते रहे आर वे सभी एक दूसरे का श्रावशपूबंक खश्डन करते रह । इस तरह 
तत््वज्ञान व आचार के छोटे-बड़े अनेक मुह्दो पर परस्पर बिलकुल विरोधी ऐसे 
अनेक एकान्त मत प्रचलित हुए | 


अनकान्त-हृष्टि से समन्‍्वय-- 

उन एकान्तो की पारम्परिक वाद-लीला देखकर अरनेकान्तहृष्य के उत्तरा- 
घिकारी आचार्यों को विचार आया कि श्रसल में ये सत्र वाद जो कि अपनी- 
झपनी सत्यता का दावा करने है व आपस में इतने लडते है क्यो ? क्या उन 
सब में कोई तथ्याश ही नही, या सभी म॑ तथ्याश है, या किसी-किसी में तथ्याश 
है, या सभी पूणण सत्य है ? इस प्रश्न के अन्तमुख उत्तर मे से एक चाबी 
मिल्ल गई, शिसके द्वारा उन्हें सब विरोधों का समाधान हो गया और पूरे सत्य 
का दशन हुआ । वही चात्री अनेकान्तवाद की भूमिका रूप अनेकान्त दृष्टि है । 
इस दृष्टि के द्वारा उन्होने देग्वा कि प्रत्येक सयुक्तिकबाद अमुक-अ्रमुक दृष्टि से 
अंमुक-अंमुक सीमा तक सत्य है | फिर भी जब्र कोई एक वाद दूसरे वाद की 
आधारभूत विवार-सरणी आर उस वाद की सीमा का विचार नहीं करता प्रत्युत 
अपनी आधारभूत दृष्टि तथा अयने विपय की सीमा में दी सब्र कुछ मान लेता है, 
तब्र उसे किसी भी तरह दूसरे वाद को सत्यता मालूम हो नहीं हो पाती। यही हालत 
दूसरे विरोधी बाद की भी होती है। ऐसी दशा में न्याय इसी में है कि प्रत्येक वाद 
को उसी विचार-सरणी से उसी सीमा तक ही जाँचा जाय और इस जाँच में बह 
ठीक निकले तो उसे सत्य का एक भाग मानकर ऐसे सन्न सत्याशरूप मणियों को 
एक पूर्ण सत्यरूप विचास्सूत्र भें पिरोकर अविरोधी माला बनाई जाय | इसी 
विचार ने जैनाबायों को अनेकान्तडश्टि के आधार पर तत्कालीन सब वादो का सम- 


अनेकान्तवाद श्द्यू 


न्वय करने की ओर प्रेरिंत किया। उन्होंने सोचा कि जब शुद्ध और निःस्वार्थ चित्त- 
वालों में से किन्हीं फो एकत्वपर्यवसायी साम्थप्रतीति होती है और किन्हीं को निरंश 
अंश पर्यवसायी भेद प्रतीति होती है तश्न यह कैसे कहा जाय कि अ्रमुक एक ही 
प्रतीति प्रमाण है और दुसरी नहीं | किसी एक को अप्रमाण मानने पर तुल्ययुक्ति 
से दोनों प्रतीतियाँ अप्रमाण ही सिद्ध होंगी। इसके सिवाथ किसी एक प्रत्तीति 
को प्रमाण और दूसरी को अप्रमाण मानने वालों को भी अन्‍्स में अप्रमाण मानी 
हुई प्रतीति के विषयरूप सामान्य या विशेष के सार्वजनिक व्यवहार की उपपत्ति 
तो किसी न किसी तरह करनो ही पडती है। यह नहों कि श्रपनी 
इष्ट प्रतीति को प्रमाण कहने मात्र से सब्र शास्त्रीय लीकिक व्यवहारों की उपपत्ति 
भी हो जाय । यह भी नहीं कि ऐसे व्यवह्ारों को उपपन्न बिना किये ही छोड़ 
दिया जाय | ब्रद्दौकलवादी भेंदो को व उनकी प्रतीति को अ्रविद्यामूलक ही कह 
कर उसकी उपपत्ति करेगा, जब कि क्षणिकत्ववादी साम्य या एकत्व को व उसकी 
प्रतीति को ही अविद्यामूलक कह कर ऐसे व्यवहारों की उपपत्ति करेगा। 


ऐसा सोचने पर अनेकान्त के प्रकाश में अनेकान्तवादियों को मालूम हुआ 
कि प्रतीति अभेदगामिनी हो या भेदगामिनी, है तो सभी वास्तविक । प्रत्येक 
प्रतोति की वास्तविकता उसके अपने विषय तक तो है पर जन्न वह विरुद्ध दिखाई 
देनेवाली दूसरी प्रतीति के विषय की अयथाथता दिखाने लगती है तत्र वह खुद 
भी श्रवास्तविक बन जाती है। अमेद और भेद की प्रतीतियाँ विरुद्ध इसी से 
जान पडती है कि प्रत्येक को पूर्ण प्रमाण मान लिया जाता है । सामान्य और 
विशेष को प्रत्येक प्रतोति स्वविष्रय में यथार्थ होने पर भी पूर्ण प्रमाण नहीं । यह 
प्रमाण का अश अवश्य है | वस्तु का पूर्ण स्वरूप तो ऐसा ही होना चाहिए, 
जिससे कि वे विरुद्ध दिखाई देनेबाली प्रतीतियाँ भी श्रयने स्थान में रहकर उसे 
अविरोधीभाव से प्रकाशित कर सके और वे सत्र मिलकर वस्तु का पूर्ण स्वरूप 
प्रकाशित करने के कारण प्रमाण मानी जा सके | इस समन्वय या व्यवस्थागर्मित 
विचार के बल पर उन्होंने समझाया कि सद्‌-हैत और सद-अद्वेत के बीच कोई 
विरोध नहीं, क्योंकि वस्तु का पूर्णस्वरूप ही अभेद और सेद या सामान्य और 
विशेषात्मक ही है । जैसे हम स्थान, समय, रग, रेस, परिमाण आ्रादि का विचार 
किये बिना हो विशाल जलराशि मात्र का विचार करते हैं तब हमें एक ही एक 
समुद्र प्रतीत होता है। पर उसी जल्लराशि के क्चार में जब स्थान, समय आदि 
का विचार दाखिल होता है तब्र हमें एक अखरण्ड ससुद्र के स्थान में श्रनेक छोटे 
बच्चें समुद्र नज़र आते हैं; यहाँ तक कि श्रन्त में हमारे ध्यान में जलकण तक भी 
नहीं रइक्ा उसमें फेवण् कोई ऋविभाज्य रूप या रस झादि का अंश ही रह जाता 
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है ओर अन्त में वह भी शूत्यवत्‌ भासित्‌ होता है । -जल्लराशि में अलशड एक 
समुद्र की बुद्धि भी वास्तविक है और अन्तिम अंश की बुद्धि भी। एक इसलिए 
वास्तविक है कि वह भेदों को अलग-अलग रूप से स्पर्श न करके सब को एक 
साथ सामान्यरूप से देखती है। स्थान, समय श्रादि कृत भेद जो एक दूसरे से 
व्यादृत्त हैं उनको अलग-अलग रूप से विषय करनेवाली बुद्धि भी वास्तविक है; 
क्योंकि वे भेद बेसे ही हैं । जलराशि एक और अनेक-उभय रूप होने के कारण 
उसमें होनेवाली समुद्रबुद्धि और श्रशबुद्धि अपने-अपने स्थान में यथार्थ होकर भी 
कोई एक बुद्धि पूर्ण स्वरूप को विषय न करने के कारण पूर्ण प्रमाण नहीं हे । 
फिर भी दोनो मिलकर पूर्ण प्रमाण है । वैसे ही जब हम सारे विश्व को एक मात्र 
सत्‌-रूप से देखे अथवा यह कहिए. कि जब्च हम समस्त भेदों के अन्तगंत एक 
मात्र अनुगमक सत्ता स्वरूप का विचार करे तब हम कहते है कि एक मात्र सत्‌ 
ही है; क्‍योंकि उस सर्वग्राही सत्ता के विचार के समय कोई ऐस भेद भासित नहीं 
होते जो परस्पर मे व्यावृत्त हैं। उस समय ता ख्ारे भेद समष्ठि रूप मया एक 
मात्र सत्ता रूर में ही भासित होते है, और तभी सद्‌ अ्रद्वेत कहलाता है। एक 
मात्र सामान्य की प्रतीति के समय सत्‌ शब्द का अथ भी इतना विशाल हो 
जाता है कि जिसमें कोई शेष नही बचता । पर जब हम उस विश्व को--गशुणधर्म 
कृत भेदों में जो कि परस्पर व्यावत्त है-विभाजित करते है, तत्र वह विश्व एक 
सत्‌ रूप से मिय्कर अनेक सत्‌ रूप प्रतीत होता है। उस समय सत्‌ शब्द का 
अर्थ भी उतना ही छोटा हो जाता हैं। हम कमी कहते है कि कोई सत्‌ जड़ भी 
है और कोई चेतन भी । हम और अधिक भेदों की ओर कुक कर फिर यह भी 
कहते है कि जड सत्‌ भी अनेक है और चेतन सत्‌ भी अनेक है | इस तरह जब 
स्ंग्राही सामान्य को व्यावतंक भेदों में विभाजित करके देखते है तब हमे नाना 
सत्‌ मालूम द्वोते दै श्रौर वही सद्‌ द्वैत है । इस प्रकार एक विश्व मे प्रदत्त होने 
वाली सदू-अद्वेत बुद्धि और सदू-द्वेत बुद्धि दोनो अपने-अपने विषय में यथार्थ 
होकर भी पूर्ण प्रमाण तभी कही जाएँगी जब बे दोनो सापेक्षरूप से मिले । यही 
सदू-अद्वेत ओर सद्‌-द्वेत वाद जो परस्पर विरुद्ध सममे जाते है उनका अनेकान्त 
दृष्टि के अनुसार समन्वय हुआ । 

इसे वृक्ष और वन के दृष्टान्त से मी स्पष्ट किया जा सकता है। जब अनेक 
परस्पर भिन्न वृक्त व्यक्तियों को उस-उस व्यक्ति रूप से ग्रहण न करके सामूहिक 
या सामान्य रूप में वनरूप से अहरण करते हैं, तन्र उन सभ्य विशेषों का श्रभाव 
नहीं हो जाता । पर वे सब विशेष सामान्यरूप से सामान्य अहण में ही ऐसे लीन 
हो जाते हैं मानो वे है ही नहीं। एक मात्र बन ही वन नज़र आता है यही एक 
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प्रकार का अ्रद्वौत हुआ। फिर कमी हम जब एक-एक हृक्ष को विशेष रूप से 
समभते हैं तब हमें परस्पर भिन्न व्यक्तियाँ ही व्यक्तियाँ नजर आंती हैं, उस ससय 
विशेष प्रतीति में सामान्य इतना अन्तल्लॉन हो जाता है कि मानो वह है नहों। 
अब इन दोनों अ्रनुभवों का विश्लेषण करके देखा जाय तो यह नहीं कद्दा जा 
सकता कि कोई एक सत्य है और दूसरा असत्य । अपने-अपने विषय मे दोनों 
अनुभवों का समुचित समन्वय ही है । क्योकि इसी में सामान्य और विशेषात्मक 
बन-बृक्षा का अबाधित अनुभव समा सकता है। यही स्थिति विश्व के संबन्ध में 
सद-अद्वत किंवा सद-द्वेत दृष्टि की भी है । 

कालिक, देशिक और देश-कालातीत सामान्य-विशेष के उपयुक्त अद्वैत- 
द्वेतवाद के आगे बढ़कर कालिक सामान्य-विशेष के सूचक नित्यत्ववाद 
और क्षणिकत्ववाद भी है । ये दोनों वाद एक दुसरे के विदद्ध ही जान पड़ते हैं; 
पर अनेकान्त दृष्टि कहती है कि वस्तुतः उनमें कोई विरोध नहीं । जब हम किसी 
तत्व को तीना कारलों में अन्णड रूप से अर्थात्‌ अनादि-अनन्त रूप से देखेंगे तब 
वह अखण्ड प्रवाह रूप मे आदि अन्त रहित होने के कारण नित्य ही है| पर हम 
जब्च उस अखण्ड-प्रवाह पतित तत्त्व को छोटे-बडे आपेक्षिक काल भेदो में बिभा- 
जित कर लेते है, तत्र उस काल पयन्त स्थायी ऐसा परिमित रूप ही नजर आता 
है, जो सादि भी है और सान्‍त भी । अ्रगर विवक्षित काल इतना छोय हो 
जिसका दसरा हिस्सा ब॒ुद्धिशस्त कर न सके तो उस काल्ञ से परिच्छिन्न वह तत्त्व- 
गत प्रावाहिक अश सबसे छोटा होने के कारण ज्षणिक कहलाता है | नित्य और 
च्णिक ये दोनो शब्द ठीक एक दूसरे के विरुद्धाथंक है। एक अनादि-अनन्त 
का और दुसरा सादि-सान्त का भाव दरसाता है। फिर भी हम अनेकान्त-दृष्टि के 
अनुसार समझ सकते है कि जो तत्व अखरड प्रवाह की अपेक्षा नित्य कहा जा 
सकता है वही तत्व खएड-खण्ड क्षणपरिमित परिवतेनो व पर्यायों की अपेक्षा से 
चशिक भी कहा जा सकता है । एक वाद की आधार-दृष्टि है अनादि-अनन्तता 
की दृष्टि; जब दुसरे की आधार है सादि-सान्तता की दृष्टि | वस्तु का कालिक 
पूणण स्वरूप अ्रनादि-श्रनन्तता ओर सादि-सान्तता इन दो अंशों से बनता है। 
अ्तएव दोनों दृष्टियाँ अपने-अपने विषय में यथार्थ होने पर भी पूर्ण प्रमाण तभी 
भनती हैं जब वे समन्बित हों | 

इस समन्वय को दृष्टान्त से भी इस प्रकार स्पष्ट किया जा सकता है | किसी 
एक वक्ष का जीवन-व्यापार मूल से लेकर फल्न तक में कालकम से होनेयात्ली 
बीज मूल, श्रेंकुर, स्कन्‍्थ, शाखा-प्रतिशाखा, पत्र, पुष्प और फल आदि विविध 
अचस्थाओं में होकर ही प्रवाहित और पूर्ण होता है। जब हम अमुक वस्तु की 
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बृर्चरूप से समझते हैं तब उपयुक्त सब अवस्थाओं में प्रवाहित होनेवाला पूर्ण 
जीवन-व्यापांर ही अखण्ड रूप से मने में आता है पर जब हम उसी जीवन- 
ध्यापार के परस्पर भिन्न ऐसे ऋमभावी मूल, अंकुर, स्कन्‍्ध आदि एक-एक अंश 
को अहर करते है तब्र वे परिमित काल-लक्षित अंश हो इमारे मन में शआ्राते हैं । 
इस प्रकार हमारा सन कभी तो समूचे जीवन-ब्यापार को अखण्ड रूप में स्पर्श 
करता है और कभी-कभी उसे खण्डित रूप में एक-एक शअ्रंश के द्वारा । परीक्षण 
करके देखने से साफ जान पड़ता है कि न तो श्रखण्ड जीवन-व्यापार ही एक 
मात्र पूर्ण वस्तु है या काल्पनिक मात्र है और न खणिडित अंश ही पूर्ण वस्तु हे 
या काल्पनिक । भले ही उस अखणड मे सारे खए्ड और सारे खण्डों में वह 
एक मात्र अ्रखण्ड समा जाता हो; फिर भो वस्तु का पूर्ण स्वरूप तो अखण्ड 
आर खशड दोनों भे ही पर्ययसित होने के कारण दोनों पहलुओं से ग्रहित होता 
है | जैसे वें दोनो पहलू अपनी-अपनी कक्षा में यथार्थ होकर भी पूर्ण तभी बनते 
हैं जब समन्वित किये जाएँ, वैसे ही अनादि-श्रनन्त काल्ल-प्रवाह रूप वृक्ष का 
अहण नित्यत्व का व्यज्जक है ओर उसके घटक अशों का अहण अनित्यत्व या 
क्षणिकत्व का द्योतक है। आधारभूत नित्य प्रवाह के सिवाय न तो अनित्य घटक 
सभव है और न अनित्य घटको के सिवाय वैसा नित्य ग्रवाह ही । अ्रतए्व एक 
मात्र नित्यत्व को या एक मात्र अनित्यत्व को वास्तविक कहकर दूसरे विरोधी श्रश 
को अवास्तबिक कहना ही नित्य-अनित्य वादों की टकर का बीज है; जिसे अ्नेकान्त 
इृष्टि इटाती है। 

अनेकान्त दृष्टि अनिवचनीयत्व और निवंचनीयत्व वाद की पारस्परिक टक्कर 
को भी मियती है । वह कहतो है कि वस्तु का बढ़ी रूप प्रतिपाद्य दो सकता है 
जो सकेत का विषय बन सके । सूक्ष्मतम बुद्धि के द्वारा किया जानेवाला सकेत 
भी स्थूल अंश को ही विघय कर सकता है । वस्तु के ऐसे अपरिमित भाव है 
जिन्हें सकेत के द्वारा शब्द से प्रतिघादन करना संभव नहीं | इस अर्थ मे अखण्ड 
सत्‌ या निरश क्षण अ्रनिवंचनीय ही हैं जम कि मध्यवर्तो स्थूल भाव निर्वंच- 
नीय भी हो सकते हैं। अ्रतणव समग्र विश्व के या उसके किसी एक तत्त्व के बारे 
में जो अनिवंचनीयत्व श्रौर निवंचनीयत्व के विरोधः प्रवाद हैं वे बस्ठुतः अपनी- 
अपनी कछ्षा में यथार्थ होने पर भी प्रमाण तो समूचे रूप में ही हैं । 

एक ही वस्तु की भावरूपता और अभावरूपता भी विदद्ध नहीं | मात्र 
विधिमुख से या मात्र निषेषमुख से ही बस्तु प्रतीत नही होती दूध, दूध रूप से 
भी प्रतीत होता है और अदधि या दविमिन्न रूप से भी । ऐसी दशा में वह 
भाव-अभाव उभय रूप सिद्ध हो जाता है और एक ही वस्तु में भावत्व या अमा- 
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बत्व का विरोध प्रतीति के स्वरूप भेद से हट जाता है । इसी तरह धर्म-धर्मी, 
कार्य-कारण, आधार-आधेय आदि इन्द्रों के श्रभेद और मेद के विरोध का परि- 
द्वार भी अनेकान्त दृष्टि कर देती है । 


जहाँ आसत्व और डसके मूल के प्रामाण्य में सन्देह हो बहाँ देत॒वाद के 
द्वारा परीक्षापूवक ही निर्णय करना क्षेमंकर है, पर जहाँ आसत्व में कोई सन्देह 
नहीं वहाँ हेतुवाद का प्रयोग अनवस्था कारक होने से त्याज्य है । ऐसे स्थान में 
आगमबाद ही मार्गदर्शक हो सकता है । इस तरह विषय-मेंद से या एक ही 
विषय मे प्रतिताथ भेद से हेतुवाद और आगमवाद दोनो को अवकाश है। उनमें 
कोई विरोध नहीं | यद्दी स्थिति दैव और पीरषवाद की भी है । उनमें कोई 
विरोध नहीं , जहाँ बुद्धि-पूर्वक पौरुप नही, वहाँ की समस्याओ्ों का हल दैव- 
वाद कर सकता है, पर पौरुष के बुद्धि पूर्वक प्रयोगस्थल में पौरुषबाद ही स्थान 
पाता है! इस तरह जुदे-जुदे पहलू की अपेक्षा एक ही जीवन में दैव और पौरुष 
वाद समन्वित किये जा सकते है। 


कारण मे कार्य को केवल सत्‌ या केवल असत्‌ माननेवाले वादों के विरोध 
का भी परिहार अनेकान्त-दृष्टि सरलता से कर देती है । वह कहती है कि कार्य 
उपादान में सत्‌ भी हे और असत्‌ भी है । कटक बनने के पहले भी सुबर्ण में 
कटक बनने को शक्ति हे इसलिए उत्पत्ति के पहले भी शक्ति रूप से या कारणा- 
भेद दृष्टि से कार्य सत्‌ कह जा सकता है । शक्ति रूप से सत्‌ होने पर भी उत्पा- 
दक सामग्री के अभाव में वह कार्य आविश्वृत या उत्पन्न न होने के कारण उप- 
ल्ब्ध नहीं होता, इसलिए, बह असत्‌ भी है । तिरोमाव दशा मे जब्न कि कटक 
उपलब्ध नहीं होता तत्र भी कुण्डलाकार-धारी सुबर्ण कटक रूप बनने की योग्यता 
रखता है, इसलिए उस दशा मे असत्‌ भी कटक योग्यता की दृष्टि से सुबर्ण में 
सत्‌ कहा जा सकता है । 


बौद्धों का केवल परमाणु-पुज्जबाद और नैयायिकों का अ्रपूर्वावयवी वाद-ये 
दोनों आपस में टकराते है। पर अनेकान्त-दृष्टि ने स्कन्ध का-जो कि न केवल 
परमाणु -पुज्ञ है और न अनुभव-बाधित अवयवों से मिन्‍न अपूर्व श्रवयवी रूप है, 
स्वीकार करके विरोच का समुचित रूप से परिहार व दोनों बादों का निर्दोष सम- 
न्वय कर दिया है। इसी तरह अनेकान्त दृष्टि ने अनेक विषयों में प्रवतमान 
बिरोधी-वादों का समन्वय मध्यस्थ भाव से किया है | ऐसा करते समय अ्रनेकान्त 
बाद के आस-पास नयवाद और भज्जबाद आप ही आप फल्नित हो जाते हैं, 
क्योंकि जुदे-जुदे पहलू या दृष्टिबरिन्दु का प्रथक्‍्करण, उनको विषय मर्यादा का 
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विभाग और उनका एक विषय में यथोचित विन्यास करने ही से अनेकाम्स 
सिद्ध होता है | 


अपेक्षा या नय-- 


मकान किसी एक कोने में पूरा नहीं होता । उसके अनेक कोने भी किसी 
एक ही दिशा में नहीं होते | पूर्व पश्चिम, उत्तर, दक्षिण आदि परसर विरुद्ध 
दिशा वाले एक-एक कोने पर खड़े रहकर किया जानेवाला उस मकान का 
अवलोकन पूण तो नहीं होता, पर वह अयथार्थ भी नहीं । जुदे जुदे सम्मवित 
सभी कोनो पर खड़े रहकर किये जाने वाले सभी सम्मवित अवल्लोकनों का सार 
समुच्चचय ही उस मक्कान का पूरा अवलोकन है । प्रत्येक कोणसम्भवी प्रत्येक 
अवलोकन उस पूर्ण अवज्ञोकन का अनिवाय अज्ञ है| वैसे हो किपी एक वस्तु 
या समग्र विश्व का तार्तिक चिन्तन-दशन भी अनेक अपेक्षा से निष्पन्न होता 
है । मन की सहज रचना, उस पर पडनेवाले आगमन्तुक सम्कार और चिन्त्य 
बस्तु का स्वरूप इत्यादि के सम्सेलन से ही अपेक्षा बनती हे । ऐसी अ्रपेज्षाएँ 
अनेक होती है, जिनका आश्रय लेकर वस्तु का विचार किया जाता है। विचार 
को सहारा देने के कारण या विचार स्रोत के उदगप का आधार बनने के कारण 
वेद्दी श्रपेज्ञाएँ दृष्टिकोण या दृष्टि बिन्दु भी कही जाती हैं। सम्मत्ित सभी 
अपेक्ञाओं से---चाहे वे विरुद्ध ही क्‍यों न दिखाई देती हं--किय जानेवाले 
चिन्तन व दशनो का सारसमुच्चय ही उस विषय का पूण--अनेकान्त दशन है। 
प्रत्येक अपेक्ञासम्भवी दर्शन उस पूर्ण दर्शन का एक-एक अद्ग है जो परस्पर 
विरुद्ध होकर भी परणु दर्शन में समच्बय पाने के कारण वस्तुत अविरुद्ध ही है 

जब किसी की मनोदत्ति विश्व के अन्तगंत सभी भेदों को-चादे वे गुण, धर्म 
या स्वरूप कृत हो या व्यक्तित्वकृत हों---भुल्ाकर श्र्थात्‌ उनकी ओर ऊ्कुके बिना 
ही एक मात्र अखण्डता का विचार करती है, तभ्र उसे अग्बर्ड या एक ही विश्व 
का दर्शन होता है। अमेद की उस भूमिका पर से निष्पन्न होनेवाला सत्‌ 
शब्द के एक मात्र अखणइ अथ का दर्शन ही सग्रह नय है। गुण धर्म कृत या 
व्यक्तित्व कृत मेदों की ओर भ्ुकनेत्राली मनोहइत्ति से किया जानेवाल्ला उसी विश्व 
का दर्शन व्यवहार नय कहलाता है; क्योंकि उसमें लोकसिद्ध व्यवहारों की भूमिका 
रुप से मेंदों का खास स्थान है | इस दर्शन के 'सत्‌' शब्द की ग्रर्थ मर्यादा अख- 
शिडत न रह कर अनेक खणडडों में विभाजित हो जाती है। वही मेदगामिनी 
मनोइसि या अपेक्ञा-सिफ कालकत मेदों की ओर भुककर सिर्फ वतमान को ही 
कायकछ्षम होने के कारण जब सत्र्‌ रूप से देखती है और अ्रतीत अनागत की 
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ध्वत्‌! शब्द की अर्थ मर्याद्त में से. हता देती है तब उसके दवास फल्नित होने 
वाला विश्व का दर्शन ऋजुसूज नय है। क्योंकि वह अतीत-अनागत के चक्रब्यूह 
को छोडकर सिफ वर्त्तमान की स्रीधी रेखा पर चलता है | 

उपयुक्त तीनों मनोबृत्तियाँ ऐसी है जो शब्द या शब्द के गरुण-धर्मों का 
आभ्रय त्रिना लिये ही किसी भी वस्तु का चिन्तन करती हैं। अवतएव बे तीनों 
प्रकार के चिन्तन अर्थ नय है| पर ऐसी भी मनोदृत्ति होती है जो शब्द के गुण 
धर्मों का आश्रय लेकर ही श्रथ का विचार करती है। अतणएव ऐसी मनोशति से 
फल्लित अर्थचिन्तन शब्द नय कढद्दे जाते है। शाब्दिक लोग ही मुख्यतया शब्द 
नय के अधिकारी है; क्योंकि उन्हीं के विविध दृष्टि-बिन्दुओ से शब्दनय में 
विविधता आई है। 

जो शाब्दिक सभी शब्दों को अखरण्ड अर्थात्‌ अव्युत्पन्न मानते है वे व्युपत्ति 
भेद से अर्थ भेद न मानने पर भी लिज्न, पुरुष, काल आदि शअ्रन्य प्रकार के 
शब्दधर्मों के भेद के आधार पर अर्थ का बैविष्य बतलाते हैं । उनका वह अर्थ- 
भेद का दर्शन शब्द नय या साम्प्रत नय है। प्रत्येक शब्द को व्युत्पत्ति सिद्ध ही 
माननेवाली मनोवृत्ति से विचार करनेवाले शाब्दिक पर्याय अर्थात्‌ एकार्थक 
सममभे जानेवाले शब्दों के श्रर्थ में भी व्युत्यत्ति भेद से मेद बतलाते है। उनका 
वह शक्र, इन्द्र आदि जैसे पर्याय शब्दों के अर्थ भेद का दर्शन समभिरूढ नय 
कहलाता है । व्युत्पत्ति के भेद से ही नहीं, तल्कि एक ही व्युयत्ति से फलित 
होनेवाले अर्थ की मौजूदगी ओर गैर-मौजूटगी के भेद के कारण से भी जो 
दर्शन अर्थ भेद मानता है बह एवभूत नय कहलाता है । इन ताकिक छः नयो 
के अलावा एक नैगम नाम का नय भी है। जिसमे निगम श्रर्थात्‌ देश रूढ़ि के 
अनुसार अमभेदगामी और भेदगामी सब प्रकार के विचारों का समावेश माना 
गया है । प्रधानक्या ये ही सात नय हैं। पर किसी एक अश को अर्थात्‌ दृषि:- 
कोण को अवल्तम्ब्रित करके प्रदत्त होनेवाले सब प्रकार के बिचार उस-उस अपेक्षा 
के सूचक नय ही है | 


शास्न में द्रव्याथिक और पर्यायार्थिक ऐसे दो नय भी प्रसिद्ध हे पर वे नय 
उपयुक्त सात नयों से अल्नग नही हैं किन्तु उन्ही का सक्षिम वर्गीकरण या भूमिका 
मात्र हैं। द्रव्य अर्थात्‌ सामान्य, अन्बय, अमेद या एकत्व को विषय करनेवाला 
विचार मार्ग द्रव्यार्थिक नय है । नैगम, सम्रह और व्यवह्यार-ये तीनों द्रव्याथिक 
ही हैं। इनमें से संग्रह तो शुद्ध अमेद का बिचारक होने से शुद्ध या मूल ही 
द्रव्याथिक है जब कि व्यवहार और नैगम की प्रवृत्ति मेदगामी होकर भी किसी 
न किसी प्रकार के अ्रभेद को भी अवल्म्बित करके ही चलती है । इसलिए वे 


१७२ जैन शमे और इशान 


भी द्रव्याथिक ही माने गये हैं। अछबर्ता थे संग्रह की तरह शुद्ध न होफर अशु्त- 
मिभित ही द्रव्यार्थिक हैं। 

पयाय अर्थात्‌ विशेष, ब्याइलि या मेद को ही श्षक्ष्य करके प्रवृत्त होनेबाद्ा 
विचार पथ पर्याया्थिक नय है| ऋजुसूत्र आदि बाकी के चारों नय पर्यायार्थिक 
ही माने गये हैं। अमेद को छोड़कर एक मात्र भेद का पिचार ऋजुसूत् से शुरू 
होता है इसलिए उसी को शास्त्र में पर्यायाथिक नय की प्रकृति या मूलाधार कह्दा 
है | पिछले तीन नय उसी मूल्लभूत पर्यायाथिक के एक प्रकार से विस्तारमात्र है। 

केबल ज्ञान को उपयोगी मान कर उसके आ्राश्रय से प्रबृत्त होनेवाली विचार 
धारा ज्ञान नय है तो केवल क्रिया के आश्रय से प्रबृत्त होनेवाली विचारधारा क्रिया 
नय है । नयरूप आधार-स्तम्भों के अपरिमित होने के कारण जिश्व का पूर्ण 
दशन-अनेकान्त भी निस्सीम है । 
सप्रभंगी-- 

भिन्न-भिन्न अपेक्षाश्ों, दृष्टिकोणों या मनोड्त्तियों से जो एक ही तत्त्व के नाना 
दर्शन फलित होते हैं उन्हीं के आधार पर भगवाद की सूदध्टि स्वडी होती है । 
जिन दो दर्शनों के बिषय ठीक एक दुसरे के बिल्कुल विरोधी पड़ते द्वो ऐसे दर्शनों 
का समन्वय बतलाने की हृष्टि से उनके विषयभूत भाव-अ्रभावात्मक दोनो श्रशों 
को लेकर उन पर जो सम्भवित वाक्य-भज्ञ बनाये जाते है वही सतमगी हे। 
ससभगी का श्राधार नयबाद है, ओर उसका ध्येय तो समन्वय है अर्थात्‌ अनेका- 
न्त कोटि का व्यापक दर्शन कराना है, जैसे किसी भी प्रमाण से जाने हुए. पदार्थ 
का दूसरे का बोध कराने के लिए परार्थ अनुमान श्रर्थात्‌ अनुमान वाक्य की 
रचना की जाती है, वेसे ही विरुद्ध अशों का समन्वय श्राता को समभाने की 
दृष्टि से भग वाक्य की रचना भी की जाती है। इस तरद नयूबाद श्र भगबांद 
अनेकान्त दृष्टि के छ्षेत्र म आप ही आप फरलित हो जाते है। 


दर्शनानतर में अनेकान्तवाद-- 
यह ठीक है कि वैदिक परम्परा के स्याय, वेदान्त आदि दर्शनों में तथा 


बौद्ध दर्शन में किसी एक वस्तु के विविध धष्थियों से निरूपण की पद्धति तथा 
अनेक पक्षों के ममन्‍्वय की दृष्टि' भी देखी जाती है। फिर भी प्रत्येक बस्तु 


१--उद्घाहरणाथ देखो साख्यप्रवचनमभाष्य पृष्ठ २। सिद्धान्त बिन्दु पृ० ११६ से । 
बेंदान्तसार प्र० २५ | तके सम्रह दीपिका प्‌ृ० १७४ । महावग्ग ६. ३१। 
प्रमाणमीमासाख्प्पिणं पृ० ६१ से । | 
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और उसके प्रत्येक पहलू पर संभवित समग्र दृष्टि बिन्दुओं से विचार करने का 
आत्यंतिक आग्रह तथा उन समग्र दृष्टि बिन्दुओं के एक मात्र समन्वय में ही 
विचार की परिपूरणंता मानने का हैंद आअह जैन परम्परा के सिवाय अ्रन्यत्र कहीं 
नही देखा जाता । इसी श्रात्रह में से जेन ताककिकों ने अ्रनेकान्त, नय और सत्त- 
मंगी वाद का बिल्कुल स्वतंत्र और व्यवस्थित शास्त्र निर्माण किया जो प्रमाण 
शास्त्र का एक भाग ही बन गया और जिसकी जोड का ऐसा छोटा भी ग्रन्थ 
हतर परपराओ में नहीं बना । विभज्यवाद और मध्यम मार्ग होते हुए भी बौद्ध 
परपरा किसी भी वस्तु में वास्तविक स्थायी अंश देख न सकी उसे मात्र क्षयअमग 
ही नजर आया ] अ्नेकान्त शब्द" से ही अनेकान्त दृश्ि का आश्रय करने पर 
भी नैयायिक परमाणु, आत्मा आदि को सवंथा अपरिणामी ही मानने मनवाने 
की धुन से बच न सके | व्यावहारिक-पारमाथिक आदि अनेक दृष्टियों का 
अवलम्बन करते हुए भी वदान्ती अन्य सब दृष्टियों को ब्क्मह॒ण्टि स कम दर्ज की 
या त्रिल्कुल ही असत्य मानने-मनवाने से बच न सके | इसका एक मात्र कारण 
यही जान पडता है कि उन दर्शनों में व्यापक रूप से अनेकान्त भावना का स्थान 
न रहा जैसा कि जैन दरशंन में रहा | इसी कारण से जैन दशन सब्र दृष्ठियों का 
समन्वय भी करता है और सभी द्रष्टियों को अपने-अपने विपय में तुल्य चल व 
यथार्थ मानता है। भेद-अमेद, सामान्य विशेष, नित्यल-श्रनित्यत्व आदि तत्व- 
ज्ञान के ग्राचीन मुद्दों पर ही सीमित रहने के कारण वह अनेकान्त दृष्टि और 
तन्मूलक श्रनेकान्त व्यवस्थापक शास्त्र पुनरक्त, चर्वित चर्बंगु या नवीनता शत्य 
जान पडने का आपाततः सम्भव है फिर भी उस दृष्टि और उस शास्त्र निर्माण 
के पीछे जो अखण्ड और सजीव सर्वोश सत्य को अपनाने की भावना जैन परम्परा 
में रही और जो प्रमाण शास्त्र में अवतीर्ण हुई उसका जीवन के समग्र क्षेत्रों में 
सफल उपयोग होने की पूर्ण योग्यता होने के कारण ही उसे प्रमाण-शास्त्र को 
जैनाचार्या की देन कददना अनुपयुक्त नहीं। 
३० १३३६ ] [प्रमाणमीमासा की प्रस्तावना का अश] 
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आवश्यक क्रिया 


वैटिकसमाज में 'सन्ध्या का, पारसी लोगों में 'खोर देह अबस्ता” का, यहूदी 
तथा ईसाइया में थ्रार्थना! का और मुसलमानों में 'नमाज' का जैसा महदच्च है; 
जैन समाज मे वैसा ही महत्व आवश्यक' का है | 

जैन समाज की मुख्य दो शाखाएँ है, (१) श्वेताम्बर और (२) दिगम्बर | 
दिगम्बर-सम्प्रदाय में मुनि-परपरा विच्छिन्न-प्रायः है। इसलिए उसमे मुनियो के 
अआवश्यक-व्धिन' का दर्शन सिफ शास्त्र मे ही है, व्यवहार मे नहीं है। 
उसके श्रावक-समुदाय में भी आवश्यक' का प्रचार वैसा नहीं है, जैसा श्वेताम्बर- 
शाखा में है। दिगम्बर समाज में जो प्रतिमाधारी या ब्रह्मचारी आदि होते हैं, 
उनमें मुख्यतया सिर्फ 'सामायिक' करने का प्रचार देखा जाता है। श्द्भुलाबद्ध 
रीति से छुद्ा आवश्यको” का नियमित प्रचार जैसा श्वताम्पर-सम्प्रदाय में आबाल- 
वृद्ध प्रसिद्ध है। वैसा ठिगम्बर-सम्प्रदाय में प्रसिद्ध नहीं है। अर्थात्‌ दिः/म्बर- 
सम्प्रदाय मे सिलसिलेवार छुह्ों “आवश्यक' करने की परम्परा दैवसिक, रात्रिक, 
पाक्षिक, चनुर्मासिक और साम्वत्सरिक-रूप से वैसी प्रचलित नहीं है, जैसी 
ड्वेताम्बर-सम्पदाय में प्रचलित है | 

यानी जिस प्रकार श्वेताम्बर-सम्पदाय सांयकाल, प्रातःकाल, प्रत्येक पक्ष के 
अन्त में, चातुर्मास के अ्रन्त मे और वर्ष के अ्रन्त में स्रियो का तथा पुरुषों का 
समुदाय अलग-अलग या एकत्र होकर अथवा श्रन्त में अ्रकेला व्यक्ति ही मिज्लसिले 
से छुह्ों आवश्यक' करता है, उस प्रकार आवश्यक” करने की रीति टिगम्बर- 
सम्प्रदाय में नहीं है । 

श्वेताम्बर-सम्पदाय की भी दो प्रधान शाखाएँ. है--(१) मूलिप्रजक और 
(२) स्थानकवासी | इन दोनों शाखाओं की साधु-श्रावक--दोनो सम्थाओं में 
दैवसिक, राजिक आदि पाँचो प्रकार के आवश्यक करने का निर्यात प्रचार 
अधिकारनुरूप बराबर चला आता है ) 

मूर्तिपूजक ओर स्थानकवासी--दोनों शाखाओं के साधुओं को तो सुबह शाम 
अनिवार्यरूप से आवश्यक करना ही पडता है; क्‍योंकि शास्त्र मे ऐसी 
आशा है कि प्रथम और चरम तीयंकर के साधु आवश्यक” नियम से करें | 
अतएव यदि वे उस आशा का पालन 'न करें तो साधु-पद के अधिकारी ही 


नहीं समझे; जा सकते | 


आवश्यक किया १७४ 


आबकों में 'आवश्यक' का प्रचार बैकल्पिक है। श्रर्थात्‌ जो भाषुक और 
नियमबाले होते हैं, वे अवश्य करते हैं श्रौर अन्य भाषकों की प्रवृत्ति इस, 
विषय में ऐब्छिक है | फिर.भी यह देखा जाता है कि जो नित्य “आवश्यक' नहीं 
करता, वह भी पक्ष के बाद, चतुर्मास के बाद या आखिरकार सवत्सर के बाद, 
उसको यथासम्भव अ्रवश्य करता है। श्वेताम्बर-सम्प्रदाय में श्राबवश्यक क्रिया” 
का इतना आदर है कि जो व्यक्ति श्रन्य किसी समय धमंस्थान में न जाता हो, 
वह तथा छोटे-बढ़े वालक-प्रालिकाएँ भी बहुवा साम्बत्सरिक पव के दिन धर्मस्थान 
मे आवश्यक-क्रिया' करने के लिए एकत्र हो ही जाते है और उस क्रिया को 
करके सभी अपना अहोमाग्य समझते हैं। इस प्रदृत्ति से यह स्पष्ट है कि आब- 
श्यक-क्रिया' का महत्व श्वेताम्बर सम्प्रदाय में कितना अधिक है। इसी सब्रन्न 
से समी लोग अपनी सन्‍्तति को धार्मिक शिक्षा देते समय सबसे पढ्िं ते आवश्यक- 
क्रिया! सिखाते है। 

जन-समुदाय की सादर प्रवृत्ति के कारण आवश्यक-क्रिया' का जो महत्त्व 
प्रमणशित होता है, उसको ठीक-ठीक समझाने के लिए आवश्यक-क्रिया' किसे 
कहते है? सामायिक आदि प्रत्येक आवश्यक” का क्‍या स्वरूप है? उनके मेद- 
क्रम की उपपत्ति क्या है ! आवश्यक-क्रियाः आध्यात्मिक क्यो है ! इत्यादि कुछ 
मुख्य प्रश्नों के ऊपर तथा उनके श्रन्तर्गंव अन्य प्रश्नो के ऊपर इस जगह विचार 
करना आवश्यक है । 

परन्तु इसके पहिले यहाँ एक बात बतल्ा देना जरूरी है | ओर वह यह है 
कि “आरवश्यक-क्रिया करने की जो विधि चूरि के जमाने से भी बहुत प्राचीन थी 
ओऔर जिसका उल्लेग्व श्रीदरिभद्रसूरि-जैसे प्रतिष्ठित आचार्य ने अपनी शआव- 
श्यक-बृत्ति पृू०, ७६० में किया है। वह विधि बहुत अशो म॑ अपरिवर्तित रूप 
से ज्यों की त्यो जेसी श्वेताम्बर-मूत्तिपूजक-सम्प्रदाय में चली आती है, वेसी स्थानक- 
वासी-सम्प्रदाय में नहीं है । यह बात तपागच्छु, खरतरगच्छु आदि गच्छों की 
सामाचारी देखने से स्पष्ट मालूम हा जाती है | स्थानकवासी-प्तम्प्रदाय की सामा- 
चारी में जिस प्रकार आवश्यक-क्रिया' में बोले जानेवाले कई प्राचीन यूत्रो की, 
जैसे:---पुक्वर्वरदीव डे, सिद्धाण बुद्धाण, अरिहतचेइयाण, आयरियउवज्माए, 
अब्भुद्वियोडह् इत्यादि की कास-छाँट कर दी गईं है, इसी प्रकार उसमे प्राचीन 
विधि की भी काट-छाँट नजर आदी है । इसके विपरीत तपागच्छु, खरतरगच्छु 
आदि की सामाचारी मे आवश्यक के प्राचीन सूत्र तथा प्राचीन विधि म॑ कोई 
परिवतंन किया हुआ नजर नहीं आता | अर्थात्‌ उसमें 'सामायिक-आरवश्यक! 
से लेकर यानी ग्रतिक्रमण की स्थापना से लेकर प्रत्याख्यान! पर्यन्त के छुट्दो 
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श्रधश्यक' के सून्नों का तथा बीच में विधि करने का सिलसिला बहुचा वही 
है, जिसका उल्लेख श्रीहरिभद्रयूरि ने किया है। 

यद्यपि प्रतिकमण-स्थापन के पहले चैत्य-बन्दन करने की और छुठे आव- 
श्यक' के बाद सज्माय, स्तवन, स्तोत्र आदि पढ़ने की प्रथा पीछे सशरण प्रचलित 
हो गई है; तथापि मूर्त्तिपूजक-सम्प्रदाय की आवश्यक-क्रिया-विषयक सामाचारी 
में यह बात ध्यान देने योग्य है कि उसमें आवश्यकों' के तृत्रों का तथा विधि 
का सिज्ञसिला श्रभी तक प्राचीन ही चला आता है । 


आवश्यक' किसे कहते हैं ! 

जो क्रिया श्रवश्य करने योग्य है, उसी को “श्रावश्यक” कहते है। “आव- 
श्यक-क्रिया' सब के लिए एक नहीं, वह अधिकारी-मेद से जुदीजुदी है। एक 
व्यक्ति जिस क्रिया को आवश्यक कर्म समझकर नित्यप्रति करता है, दूसरा उसी 
को आवश्यक नही समभता। उदाहरणार्थ--एक व्यक्ति काश्चन-कामिनी को 
आवश्यक समझ कर उसकी प्राप्ति के लिए. अपनी सारी शक्ति खच कर डालता 
है ओर दूसरा काश्वन-कामिनी को अनावश्यक समझता है और उसके संग से 
बचने की कोशिश ही में अपने बुद्धि-बल्ल का उपयोग करता है। इसब्निए 
“अग्रावश्यक-क्रिया” का स्वरूप लिगने के पहले यह बतला देना जरूरी है कि 
इस जगह किस प्रकार के अधिकारियों का आवश्यक कर्म विचाग जाता है 

सामान्यरूप से शरीर-धारी प्राणियों के दो विभाग हैः --(१) बहिदृष्टि 
और (२) अ्रत्तहष्टि . जो अन्‍्तदृष्टि है--जिनकी दृष्टि आत्मा की ओर भुकी 
है श्रर्थात्‌ जे सहज सुब्र को व्यक्त करने के विचार में तथा प्रयत्न में लगे हुए. 
हैं, उन्हीं के “आ्रावश्यक-कमे' का विचार इस जगह करना है। इस कथन से 
यह स्पष्ट सिद्ध है कि जो जड़ मे अपने को नहीं भूले हैं--जिनकी दृष्टि को 
किसी भी जड वम्तु का सौन्दर्य लुभा नहीं सकता, उनका “आवश्यक-कर्म' वही 
हो सकता है, जिसके द्वारा उनका आत्मा सहज मुख्य का अनुभव कर सके | 
अन्तदृष्टि वाले आत्मा सहज सुख का अ्रनुभव तभी कर सकते है, जब कि उनके 
सम्यक्त्व, चतना, चारित्र आदि गुण व्यक्त है । इसलिए व उस क्रिया को 
अपना आवश्यक-कर्म' समभते है, जो सम्यक्त्व आदि गुणों का विकास करने 
में सहायक हो । अतएव इस जगद्न संक्षेप में आवश्णक की व्याग्व्या इतनी ही 
है कि शञानादि गुणों को प्रकट करने के लिए जो क्रिया अवश्य करने के योग्य है, 
वही आवश्यक है | 

ऐसा आवश्यक शान और क्रिया--उभमय परिशामरूप अर्थात्‌ उपयोग- 
पूबक की जानेवाली क्रिया है। यही कर्म आत्मा को गुणों से वासित कराने 
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वाला होने के कारण आवयासक' भी कहलाता है। वैदिकदर्शन में “आवश्यक 
सममे जानेवाले कर्मों के लिए, “नित्यकर्म' शब्द प्रसिद्ध है। जैनदर्शन में 
अकशय-कर्तव्य' ध्रुव, निम्रह, विशोधि, अध्ययनषट्क, वर्ग, न्याय, आराधना, 
मार्ग आदि अनेक शब्द ऐसे हैं, जो कि “झ्रावश्यक' शब्द के समानार्थक--पर्याय 
हैं (आ० दृत्ति, प्ृ० | )। 

सामायिक आदि अत्येक 'अाषश्यक' का स्वरूप--स्थूल्ञ दृष्टि से 'आव- 
श्यक क्रिया” के छुद्द विभाग--मेद किये गए हैं--(१) सामायिक, (२) चतुर्विशति- 
स्तव, (३) बन्दन, (४) प्रतिक्रमण, (४) कायोत्सगं और (६) प्रत्याख्यान । 

(१) राग और द्ेष के वश न होकर समभाव-मध्यस्थ-भाव में रहना 
अर्थात्‌ सत्रकें साथ आत्मतुल्य व्यवहार करना 'सामायिक है (आ० नि०, गा० 
१०३२ ) | इसके (१) सम्यक्त्वसामायिक, (२) श्रुतसामायिक और (३) चारित्र 
सामायिक, ये तीन भेद हैं, क्योंकि सम्यक्त्व द्वारा, भ्रुत द्वारा या चारित्र द्वारा 
ही समभाव में स्थिर रहा जा सकता है। चारित्रसामायिक भी अधिकारी की 
अपेक्ता से (१) देश ओर (२) सब, यो दो प्रकार का है। वेश सामायिक- 
चारित्र णहस्थो को और स्बसामायिकचारित्र साधुओं को होता है (आ० नि०, 
गा[०७६६ )। समता, सम्यक्त्व, शान्ति; सुविहदित आदि शब्द सामायिक के पर्याय 
हैं (आ० नि०, गा० (०३३ )। 

(२) चतुर्विशतिस्तव---चोबीस तीथंकर, जो कि सर्वगुण-सम्पन्न आदर हैं, 
उनकी स्तुति करने रूप है। इसके (१) द्रव्य ओर (२) भाव, ये दो भेद हैं। 
पुष्प आदि सात्विक वस्तुओं के द्वारा तीथंकरों की पूजा करना ६द्रव्यस्तव' और 
उनके वास्तविक गुणों का कीत्तन करना भावस्तव' है ( आ्रा०, प्र० 5६5 )। 
अधिकारी-विशेष गहस्थ के लिए द्वन्यस्तव कितनां ज्ञाभदायक है, इस बात को 
विस्तारपूवंक आवश्यक नियुक्ति, ० ४६२-४६३ में दिखाया हे । 

(३) बंदन--मन, वचन शरीर का वह व्यापार धंदन है, जिससे पूज्यों के प्रति 
बहुमान प्रगट किया जाता है | शास्त्र में बदन के चिति-कर्म, कृति-क्म, पूजा- 
कर्म आदि पर्याय प्रसिद्ध है (आ० नि०, गा० ११०३ )। बदन के यथार्थ 
स्वरूप जानने के लिए बंद्व कैसे होने चाहिए ? वे कितने प्रकार के है ! कौन- 
कौन अ्रवद्य है ! अवंद्य-बंदन से क्‍या दोष है ! वंदन करने के समय किन-किन 
दोषों का परिहार करना चाहिए, इत्यादि बातें जानने योग्य हैं। 

दरब्य और भाव उमय--चारिज्रसम्पन्न मुनि ही वन्य हैं ( आ० नि०, गा* 
११०६ )। वन्य मुनि (१) आचार्य, (२) उपाध्याय, (३) प्रवतंक्र, (४) स्थविर 
और (५) ख्नाधिक रूप से पाँच प्रकार के हैं. ( झरा० नि०, गा० ११६५४ )। 


श्ष्८ जैन धर्म और दशान 


जो द्रव्यलिज् और भावतिज्ञ एक-एक से या दोनों से रहित है, वह अ्रवन्य है। 
अ्रवन्दनीय तथा वन्दुनीय के संत्रन्‍्ध में सिक्के की चतुमंञ्ञी प्रसिद्ध है ( आ० 
नि०, गा० ११३८ ) । जैसे चॉँदी शुद्ध हो पर मोहर ठीक न लगी हो तो वह 
सिक्‍का भ्राह्म नहीं होता | पैसे ही जो भावलिंगयुक्त हैं, पर द्रव्यलिंगविहीन 
हैं, उन प्रत्येक बुद्ध आदि को वन्‍्दन नहीं किया जाता | जिस सिक्‍के पर मोहर 
तो ठीक लगी है, पर चाँदी अशुद्ध है वह सिक्का ग्राह्म नहीं होता । वैसे ही 
द्रब्यलिंगधारी झेकर जो भावलिंगविद्दीन हैं वे पाश्वेस्थ आदि पाँच प्रकार के 
कुसाधु अ्रवन्दनीय हैं । जिस सिक्के की चाँदी और मोहर, ये दोनो ठीक नहीं है, 
वह भी श्रग्राह्म है | इसी तरह जो द्रव्य ओर भाव-उमयल्लिंगरहित हैं वे 
वन्दनीय नहीं । बन्दनीय सिर्फ वे ही है, जो शुद्ध चाँदी तथा शुद्ध मोहर वाले 
सिक्के के समान द्रव्य और भमाव--उमयलिंग सम्पन्न है ( आ० नि०, गा० 
१११८) । श्रवन्य को वन्दन करने से वन्दन करने वाले को न तो कर्म की 
निजंरा होती है और न कीर्ति ही । बल्कि अ्रसंयम आदि दोपों के अनुमोदन 
द्वारा कर्मबन्ध होता है ( आ० नि०, गा० ११०८ ) । श्रवन्य को वन्दन करने 
से बन्दन करनेवाले को ही दोष होता है, यही बात नही, किंतु अवन्दनीय के 
आत्मा का भी गुणी पुरुषों के द्वारा अपने को बन्‍्दन कराने रूप असंयम की शृद्धि 
द्वारा अधःपात होता है (आ०« नि०, गा० १११० ) । वन्दन बत्तीस दोषों 
से रहित होना चाहिए. | अनाहत आदि वे बत्तीस दोष आवश्यक-नियुक्ति, गा० 
१२०७-१२११ में बतल्लाए हैं। 

(४) प्रमादवश शुभ योग से गिर कर अशुभ योग को प्रास करने के घाद 
फिर से शुभ योग को प्राप्त करना, यह “प्रतिक्रमण' " है| तथा अशुभ योग को 
को छोडकर उत्तरोत्तर शुभ योग में वर्तना, यह भी 'प्रतिक्रमण”* है| प्रतिबरण, 
परिहरण, करण, निशृत्ति, निन्‍्दा, गा और शोधि, ये सब्र प्रतिक्रमण के समाना- 
थक शब्द है (आ० नि० गा० १२३३) । इन शब्दों का भाव समझाने के लिए, 
प्रत्येक शब्द की व्याख्या पर एक-एक दृष्यास्त दिया गया है, जो बहुत मनोरंजक 
है (आ०-नि०, गा० १२४२) । 





२--ल्वस्थानायन्परस्थान॑ प्रमादत्य वशाद्गंतः | 
तज्ब क्रमण भूय/, प्रतिकमणमुच्यते ॥१॥ 
२--प्रतिबतेनं वा शुभेषु योगेषु मोक्षफल्नदेषु । 
निःशल्यस्य यतेयंत्‌ तद्मा शेयं प्रतिकमणम्‌ ॥१॥ 
-आवश्यफ-सूज, पृष्ठ “९ | 


आवश्यक क्रिया श्छ्टट 


प्रतिक्मण का मतलब पीछे लौटना है--एक स्थिति में जाकर फिर मूल 
स्थिति को प्राप्त करना प्रतिक्रमण है। प्रतिकमण शब्द की इस सामान्य व्याख्या 
के अनुसार ऊपर बतलाई हुई व्याख्या के विरुद्ध अर्थात्‌ अशुभ योग से हट 
कर शुभ योग को प्राप्त करने के ब्राद फिर से श्रशुभ योग को प्रात्त करना यह 
भी प्रतिक्रमण कहा जा सकता है | अतणब यद्यपि प्रतिक्मण के (१) प्रशस्त 
और (२) अ्रप्रशस्त, ये दो मेंद किये जाते हैं ( आ०, पृ० ४६९ ), तो भी 
धग्रावश्यक' क्रिया में जिस प्रतिक्रमण का समावेश है वह अ्रप्रशस्त नहीं किन्तु 
प्रशस्त ही है; क्योंकि इस जगह अन्‍्तहृंष्टि वाले-श्राध्यात्मिक पुरुषों की ही 
आवश्यक-क्रिया का विचार किया जाता है। 


(१) देवसिक, (२) रात्रिक, (३। पाक्षिक, (४) चातुर्मासेक और 
(५४) सावत्सरिक, ये प्रतिक्रमण के पाँच भेद बहुत प्राचीन तथा शास्त्रसमत हैं; 
क्योकि इनका उल्लेख श्री भद्रब्राहुस्वामी भी करते हैं (आ० नि०, गा० १२४७)। 
कालभेद से तीन प्रकार का प्रतिक्रमण भी बतलाया है--(१) भूतकान्न में लगे 
हुए दोषो कौ आलोचना करना, (२) संवर करके वरतमान काल के दोषों से 
बचना और (३) प्रत्याख्यान द्वारा भविष्यत्‌ दोषों को रोकना प्रतिक्रमण है 
(आर प्र० ५५१ । 


उत्तरोत्तर आत्मा के विशेष शुद्ध स्वरूप में स्थित होने को इच्छा करनेवाले 
अधिका रियो को यह भी जानना चाहिये कि प्रतिक्रमण किस-किस का करना 
चाहिए--(१) मिथ्यात्व, (२) अविरति, (३) कषाय और (४) अ्रप्रशस्त योग--- 
इन चार का प्रतिक्रमण करना चाहिए । श्रर्थात्‌ मिथ्यात्व छोडकर सम्यक्त्व को 
पाना चाहिए, अविरति का त्याग कर विरति को स्वीवार करना चाहिये, कषाय 
का परिहार करके क्षमा आदि गुण प्राप्त करना चाहिए. ओर ससार बढ़ानेवाले 
व्यापारों को छोडकर आत्म-स्वरूप की प्राप्ति करनी चाहिए । 


सामान्य रीति से प्रतिक्रमण (१) द्रव्य और (२) भाव, यो दो प्रकार का है । 
भावप्रतिक्रमण ही उपादेय है, द्रवव्यप्रतिक्रमण नहीं । द्रव्यप्रतिक्रमण वह है, जो 
दिखावे के लिए किया जाता है | दोष का प्रतिक्रमण करने के बाद भी फिर से 
उस दोष को बार बार सेवन करना, यह द्रव्य प्रतिक्रमण है | इससे श्रात्मा शुद्ध 
होने के बदले घिठाई द्वारा और भी दोषों की पुष्टि होती है । इस पर कुर्हार 
के बर्तनों को कंकर द्वारा बार-बार फोड़कर बार-बार माँफी माँगनेवाले एक छ्ुुल्लक- 
साधु का दृष्टान्त असिद्ध है। (४) धर्म या शुक्ल-ध्यान के लिए. एकाग्र होकर 
शरीर पर से ममता का त्याग करना कायोत्सर्ग! है। कायोत्सग को ययाये 


श्८० जैन धम और दर्शान 


रूप में करने के लिए इस के दोषों का प्ररिह्वीर करना चाहिए। वे घोटक आदि 
दोष संक्षेप में उन्‍नीस हैं (आ० नि०, गा० १४४६-१४६४७) । 

कायोत्सग से देह की जडता और बुद्धि की जड़ता दूर होती हे, श्र्थात्‌ बात 
आदि घातुश्रों की विषमता दूर होती है और बुद्धि की मन्दता दूर होकर विचार- 
शक्ति का विकास द्वोता है | सुख-दुःख तितिक्षा श्रर्थात्‌ श्रनुकूल ओर प्रतिकूल 
दोनों प्रकार के सयोगों में समभाव से रहने की शक्ति कायोत्सर्य से प्रकट होती 
है। भावना और ध्यान का अम्यास भी कायोत्सर्ग से ही पुष्ट होता है। अतिचार 
का चिन्तन भी कायोत्सग में ठीक-ठीक हो सकता है। इस प्रकार देखा जाय तो 
कायोत्सग बहुत महत्त्व की क्रिया है | 


कार्योत्स्ग के अन्दर लिये जानेवाले एक श्वासोच्छूटस का काल-परिमाण 
श्लोक के एकपाद के उच्चारण के काल-परिमाण जितना कहा गया है | 

(६) त्याग करने को 'प्रत्याख्यान' कद्ते है । त्यागने योग्य वस्तुएँ, (१) द्रव्य 
और (२) भावरूप से दो प्रकार की है | अन्न; बख्र आदि न्राह्म वस्तुएं द्रव्यरूप 
हैं और अशान, श्रसयम आदि वैभाविक परिणाम भावरूप हैं । श्रन्न, वस्त्र आदि 
बाह्य वस्तुओं का त्याग अज्ञान, असयम आदि के त्याग द्वारा भाव त्याग-यूजंक और 
भावत्याग के उद्देश्य से ही होना चाहिये । जो द्वब्यत्याग भावत्याग पूर्वक तथा 
भावत्याग के लिए नही किया जाता, उस आत्मा को गुण-प्राप्ति नही होती | 

(१) श्रद्धान, (२) शान, (३) बंदन, ,४) अनुपालन, (५) अनुभाषण और 
(६) भाव, इन छुः शुद्धियों के सहित किया जानेवाला प्रत्याख्यान शुद्ध प्रत्या- 
ख्यान है ( आ०, प्रृ० 5४2९ ) 

प्रत्याज्यान का दूसरा नाम गुण-धारण है, सो इसलिए कि उससे अनेक गुण 
प्रास होते है । अ्रत्याख्यान करने से आखथ का निरोध अर्थात्‌ सवर होता है । 
सबर से तृष्णा का नाश, तृष्णा के नाश से निर्पम समभाव और ऐसे समभावष 
से क्रमशः मोक्ष का लाभ होता है। 

क्रम की स्वाभाविकता तथा उपपत्ति--जो अन्त्ंष्टि वाले है, उनके जीवन 
का प्रधान उद्देश्य समभाव-सामायिक प्रास करना है। इ्सालए उनके प्रत्येक 
व्यवद्वार में समभाव का दशंन होता हैं। अन्तदृंध्यि वाले जब किसी को समभाव 
की पूर्णता के शिखर पर पहुँच हुए. जानते है, तब वे उनके वास्तविक गुणों की 
स्तुति करने ल्गते हैं। इस तरह व समभाव-स्थित साधु पुरुषो को बन्दन-नम- 
स्कार करना भी नहीं भूत्ते । अन्त ष्टिवालो के जीवन मे ऐसी स्कूति-अ्रप्रमतता 
होती है कि कदाचित्‌ वे पूबबासना-वश या कुससर्ग-बश सममाव से गिर जाएँ, 
तब भी उस श्रप्रमत्तता के कारण प्रत्रिक्मण करके वे अपनी पूर्व-प्रात॒ स्थिति को 


आवश्यक क्रिया श्द्श 


फिर पा लेते हैं और कभी-कभी तो पूर्च-स्थिति से आगे भी बढ़ जाते हैं । ध्यान 
ही आध्यात्मिक जीवन के विकास की कुंजी है। इसके लिए अन्तदृष्टि वाले बार- 
बार ध्यान-कायोत्सर्ग किया करते हैं । ध्यान द्वारा चित्त-शुद्धि करते हुए वे आत्म- 
स्वरूप में विशेषतया त्लीन हो जाते हैं। भ्रतणव जड वस्ठुओं के भोग का परित्याग- 
प्रत्याख्यान भी उनके लिए. साइजिक क्रिया है । 

इस प्रकार यह स्पष्ट सिद्ध है कि आध्यात्मिक पुरुषों के उच्च तथा स्वाभाविक 
जीवन का प्रथकरण ही आवश्यक-क्रिया' के क्रम का आधार है| 

जब्र तक सामायिक प्राप्त न हो, तब तक चतुर्विशति-स्तव भावपूर्वक किया 
ही नहीं जा सकता; क्योंकि जो स्वर सममाव को प्रास नही है, वह समभाव में 
स्थित महात्माओं के गुणों को जान नहीं सकता और न उनसे प्रसन्‍न द्वोकर 
उनकी प्रशंसा ही कर सकता है | इसलिए सामायिक के बाद चर्विशतिस्तव है । 

चतबिशतिस्तव का अधिकारी वन्दन को यथाबिधि कर सकता है | क्योंकि 
जिसने चौबीस तीथंकगे के गुणों से प्रसन्‍न होकर उनकी स्तुति नहीं की है, 
वह तीर्थकरों। के मार्ग के उपदेशक सदूगुरु को भावपूर्बक वन्दन कैसे कर सकता 
है । इसी से बन्दन को चतुर्विशतिस्तव के बाद रखा है। 

बन्दन के पश्चात्‌ प्रतिक्रमण को रखने का आशय यह है कि आलोचना 
गुरुसमक्ष की जाती है। जो गुरु-बन्दन नहीं करता वह आलोचन का अ्रधिकारी 
ही नहीं । गुरु-बन्दन के सिवाय की जानेवाली आलोचना नाममात्र की आत्ो- 
चना है, उससे कोई साध्य-सिद्धि नहीं हो सकती | सच्ची आल्लोचना करनेवाले 
अधिकारी के परिणाम इतने नम्न और कोमल होते हैं कि जिससे वह आप ही 
आप गुरु के पैरों पर सिर नमाता है | 

कायोत्सग की योग्यता प्रतिक्रमण कर लेने पर ही श्राती है | इसका कारण 
यह है कि जब्र तक प्रतिक्रमण द्वारा पाप की आलोचना करके चित्त-शुद्धि न की 
जाय, तब तक घमं-ध्यान या शुक्लध्यान के लिए एकाग्रता संपादन करने का, जो 
कायोत्सगग का उद्देश्य है, वह किप्नी तरह सिद्ध नहीं हो सकता । आलोचना के 
द्वारा चित्तशुद्धि किये बिना जो कायोत्सर्ग करता है, उसके मुँह से चादे किसी 
शब्द-विशेष का जप हुआ करे, लेकिन उसके दिल में उच्च ध्येय का विचार 
कभी नहीं आता । वह अनुभूत विषयों का ही चिन्तन किया करता है | 

कायोत्सग करके जो विशेष चित्त-शुद्धि, एकाग्रता और आत्मबल बास करता 
है, वहो प्रत्याख्यान फा सच्चा अधिकारी है। जिसने एकाग्रता प्राप्त नहीं की है 
और संकल्प-बल भी पैदा नहीं किया है, वह यदि प्रत्याख्यान फर भी ले तो भी 
उसका ठीक-ठीक निर्वाह नहीं कर सकता । प्रत्याख्यान सबत्रसे ऊपर की “झ्रावश्यक-' 


श्र जैन घमे और दशन 


किया” है। उसके ल्लिए विशिष् चित्त-शुद्धि और विशेष उत्साह की दरकार दे, जो 
कायोत्सर्ग किये बिना पैदा नहीं हो सकते । इसी अ्रमिप्राय्र से कायोत्सग के पश्चात्‌ 
प्रत्याख्यान रखा गया है । 

इस प्रकार विचार करने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि छः 'आवश्यकों' 
का जो क्रम है, वह विशेष कार्य-कारण-भाव की श्छुला पर स्थित है। उसमें 
उल्लर-फेर होने से उस की वह स्वाभाविकता नहीं रहती, जो कि उसमे है । 

आवश्यक किया की अ।ध्या/+म --जो क्रिया आत्मा के विकास को 
लक्ष्य में रख कर की जाती है, वही आध्यात्मिक क्रिया हे | आत्मा के विकास का 
मतलब उस के सम्यक्त्व, चेतन, चारित्र आदि गुणों की क्रमशः शुद्धि करने से 
है। हस कसौटी पर कसने से यह श्रश्नान्त रीति से सिद्ध होता है कि 'सामायिका 
आदि छुहो आवश्यक' आध्यात्मिक है। क्योंकि सामायिक का फल पाप- 
जनक व्यापार की निद्वत्ति है, जो कि कर्म-नेजरा द्वारा आत्मा के विकास का 
कारण है । 

चतुर्विशतिस्तव का उद्देश्य गुणानुराग की वृद्धि द्वारा गुण प्रास करना 
है, जो कि कर्म-निर्जरा द्वारा आत्मा के विकास का साधन है । 

बन्दन-क्रिया के रा विनय की प्राप्ति होती है, मान खश्डित होता है, गुरु- 
जन की पूजा होती है, तीथंकरो की आज्ञा का पालन होता है और श्रुत॒र्म की 
आराधना होती है, जो कि अस्‍्त में श्रात्मा के क्रमिक विकास धारा मोक्ष के 
कारण होते है। बन्दन करनेवालों को नम्नता के कारण शास्त्र सुनने का अवसर 
मिलता है। शाख्त्र-श्रवण द्वारा क्रमश ज्ञान, विज्ञान, प्रत्याख्यान संयम, 
खनाखव, तप, कर्मनाश, अक्रिया और सिद्धि ये फल बतल्लाए, गए. है आ०- 
नि० गा० १२१५४ तथा वत्ति )। इसलिए वन्दन-क्रिया आत्मा के विकास का 
असदिग्ध कारण है। 

आत्मा बस्तुत. पूर्ण शुद्ध और पूर्ण बलवान्‌ है, पर वह विविध वासनाशओं 
के अनादि प्रवाह में पड़ने के कारण दोषो की अनेक तहों से दत्न-सा गया है; 
इसलिए जब वह ऊपर उठने का प्रयत्न करता है, तब उससे अनादि अभ्यास- 
वश भूले हो जाना सहज हे। वह जब्न तब उन भूल्ों का संशोधन न करे, तब 
तक इष्ट सिद्धि हो हो नहीं सकती । इसलिए पद-पद पर की हुई भूल्रों को याद 
करके प्रतिक्रमण द्वारा फिर से उन्हें न करने के लिए, वह निश्चय कर लेता दे | 
इस, तरह से प्रतिकमण-क्रिया का उद्देश्य पूबे दोषों को दूर करना और फिर से 
कैसे दोषों को न करने के लिए. सावधान कर देना है, जिससे कि आत्मा दोष- 


आवश्यक किया श्द्यह्‌ 


मुक्त हो कर धीरे-धीरे अपने शुद्ध स्वरूप में स्थित हो जाय । इसी से प्रतिक्रमण- 
किया आध्यात्मिक है । 

कायोत्सगं ब्ित्त की एकाग्रता पैदा करता है श्रौर आत्मा को अपना स्परूप 
विचारने का अवसर देता है, जिससे आत्मा निर्मय बनकर अपने कठिनतम 
उद्देश्य को सिद्ध कर सकता है। इसी कारण कायोत्सर्ग-क्रिया भी आध्यात्मिक है। 

दुनियाँ में जो कुछ है, वह सच न तो भोगा ही जा सकता है और न भोगने 
के योग्य ही है तथा वास्तविक शान्ति अपरिमित भोग से भी सम्भव नहीं है। 
इसलिए प्रत्याख्यान-क्रिया के द्वारा मुमुछुगण अपने को व्यर्थ के भोगो से बचाते 
है श्रौर उसके द्वार चिरकालीन आत्मा-शान्ति पाते हैं। अ्रतएव प्रत्याख्यान 
क्रिया भी आध्यात्मिक ही है । 

भाव आवश्यक एक लोकोत्तर क्रिया है; क्योकि वह लोकोत्तर ( मोज्ष ) के 
उद्देश्य से आध्यात्मिक लोगों के द्वारा उपयोग पूवंक की जानेवाली किया है। 
इसलिए पहिले उसका समर्थन ल्लोकोत्तर ( शास्त्रीय व निश्चय ) दृष्टि से किया 
जाता है ओर पीछे व्यावद्यरिक दृश्टि से भी उसका समर्थन किया जाएगा । क्योंकि 
“ग्रावश्यक' है तो लोकोत्तर क्रिया, पर उसके अधिकारी व्यवहार-निष्ठ होते है | 

जिन तत्वों के होने से ही मनुष्य का जीवन अन्य प्राणियों के जीवन से उच्च 
समझता जा सकता है ओर अन्त मे विकास की पराकाष्टा तक पहुँच सकता है, 
बे तत्व ये है -- 

(१) समभाव भ्रथांत्‌ शुद्ध श्रद्धा, शान और चारित्र का समिश्रण, (२) जीवन 
को विशुद्ध बनाने के लिए मर्वापरि जीवनवाले महात्माओं को आदशंरूप से 
पसन्द करके उनकी ओर सदा दृष्टि रखना, (३) गुणबवानो का बहुमान व विनय 
करना, (४) कर्तव्य की स्मृति तथा कत्तेव्य-पालन में है! जानेबवाली गलतियों का 
अवलोकन करके निष्कपट भाव से उनका सशोधन करना और फिर से वैसी 
गलतियाँ न हो, इसके लिए आत्मा को जाणत करना; (४) ध्यान का अभ्यास 
करके प्रत्येक वस्तु के स्वरूप को यथार्थ रीति से समकने के लिए, विवेक-शक्ति 
का विकास करना और (६ त्याग-बुत्ति द्वास सतोष व सहनशील्ता को बढ़ाना । 

इन तत्वों के आधार पर आवश्यक-क्रिया का महल खड़ा हे | इसलिए शासन ' 
१--गुणवद्बहुमानादेनित्यस्मृत्या च सत्किया | 

जात न पातयेद्धावमजात॑ जनयेदपि ॥५॥ 

क्षायोपशमिकमावे या क्रिया क्रियते तया। 

पतितस्थापि तद्भाबप्रदृद्विर्जावते पुनः ॥९॥ 


भ 


इधर बैन धर्म और दर्शन 


कहता है कि आ्रावश्यक-क्रिया' आत्मा को प्रात्त भाव शुद्धि से गिरने नहीं देती, 
उसको अपूर्य भाव भी प्राप्त कराती है तथा क्षायोपशिक-भाव-पूर्वक की जानिवाक्ी 
क्रिया से पतित आत्मा की भी फिर से मावबद्धि होती है | इस कारण गुणों की 
बृद्धि के लिए, तथा प्रास गुणों से स्वलित न होने के लिए “आवश्यक-क्रिया' का 
आचरण श्त्यन्त उपयोगी है | 

च्यवद्ार में आरोग्य, फौठुम्बिक नीति, सामाजिक नीति इत्यादि विषय 
सम्मिलित हैं । 

आरोग्य के लिए मुख्य मानसिक प्रसन्‍नता चाहिए । यद्यपि दुनियाँ में ऐसे 
अनेक साधन हैं, जिनके द्वारा कुछ-न-कुछ मानसिक प्रसन्नता प्राप्त की जाती है, 
पर विचार कर देखने से यह मालूम पडता है कि स्थायी मानसिक प्रसब्नता उन 
पूर्वोक्त तत््वो के सिवाय किसी तरह प्राप्त नहीं हो सकती, जिनके ऊपर “आवश्यक- 
क्रिया' का आधार है । 

कौटुम्बिक नीति का प्रधान साध्य सम्पूर्ण कुठ्ठम्ब को सुखी बनाना है। इसके 
लिए छोटे-बड़े सत्र में एक दूसरे के प्रति यथोचित विनय, आज्ञा-पालन, नियम- 
शीलता ओर अग्रमाद का होना जरूरी है । ये सब गुण “आवश्यक-क्रिया' के 
आधारभूत पूर्वोक्त तत्तों के पोषण से सहज ही प्रात द्वो जाते है। 

सामाजिक नीति का उद्देश्य समाज को मुव्यवस्थित रखना है | इसके लिए, 
विचार-शीज्ञता, प्रामाणिकता, दीघंदर्शिता और गरम्भीरता आदि गुण जीवन में 
आने चाहिए, जो 'आवश्यक-क्रिया' के प्राणभूत छह तत्वों के सिवाय किसी तरह 
नहीं आ सकते | 

इस प्रकार विचार करने से यह साफ जान पड़ता है कि शास्त्रीय तथा 
व्यवद्ारिक-दोनों दृष्टि से आवश्यक-क्रिया' का यथोचित अनुष्ठान परम लाभ- 
दायक है| 
प्रतिक्रमण शब्द की रूढ़ि-- 


प्रतिकमण शब्द की ब्युत्वत्ति 'प्रति +क्रमण ८ प्रतिक्रमण” ऐसी है। इस 
व्युत्वति के अनुसार उसका श्र पीछे फिरना', इतना ही होता है, परन्तु रूढ़ि के 
बल्ल से 'प्रतिकमण' शब्द सिफे चौथे 'आवश्यक' का तथा छुह आवश्यक के समुदाय 
का भी बोध कराता है। अन्तिम श्रय में उस शब्द की प्रसिद्धि इतनी अधिक हो गई 
गुणदद्धथा ततः कुर्याक्रियामस्खल्लननाव या | 
एक तु संयमत्थानं जिनानामवतिष्ठते ॥७॥ 
--शानसार, क्रिमाष्टक 








आवश्यक क्रिया स्व 


है फि आजकल “आावश्यक' शब्द का प्रयोग न करके सब्र कोई छुट्टों आवश्यकों' के 
लिए 'प्रतिक्रमण” शब्द काम में लाते हैं। इस तरह ब्यवहार में और अर्वाचीन 
अन्यों में प्रतिक्रमंण' शब्द इस प्रकार से आ्रावश्यक' शब्द का पर्याय हो गया है । 
प्राचीन ग्रन्थों में सामान्य आवश्यक' अर्थ में 'प्रतिक्मण” शब्द का प्रयोग कहीं 
देखने में नहीं श्राया । 'प्रतिक्रमणहेतुगर्भ', अतिक्रमण विधि!, “धर्म संग्रह? 
आदि श्रर्वाचीन ग्रन्थों में 'प्रतिकमण” शब्द सामान्य आवश्यक के अर्थ में 
प्रयुक्त हे और सवेसाधारण भी सामान्य आवश्यक: के श्रर्थ में प्रतिक्मण शब्द 
का प्रयोग अ्स्खलित रूप से करते हुए देखे जाते हैं । 
'प्रतिक्रमण! के अधिकारी और उसकी रीति पर विचार 

इस जगह 'प्रतिक्रमण! शब्द का मतलब सामान्य आवश्यक श्रर्थात्‌ छुः 
“आवश्यकों' से है। यहाँ उसके सबन्ध में मुख्य दो प्रश्नों पर विचार करना है। 
(१) “प्रतिक्रमण” के अधिकारी कौन है! (२) प्रतिक्रमण-विधान की जो 
रीति प्रचलित है, वह शात्रीय तथा युक्तिसगत है या नहीं ! 

प्रथम प्रश्न का, उत्तर यह है कि साधु और श्रावक दोनो “प्रतिक्रमण' के 
अधिकारी हैं; क्योंकि शास्त्र में साधु ओर आ्रावक दोनों के लिए सायकालीन और 
प्रातःकालीन अवश्य-कत्तव्य-रूप से 'प्रतिक्रमण” का विधान" है और अतिचार 
आदि प्रसगरूप कारण हो या नही, पर प्रथम और चरम तीर्थंकर के 'शासन! में 
“प्रतिक्रमण” सहित ही धर्म अतल्ाया * गया है । 

दूसरा प्रश्न साधु तथा भ्रावक-दोनों के 'प्रतिक्रमण' रीति से सतन्ध रखता है | 
सब साधुश्रों का चारित्र-विषयक क्षयोपशम न्यूनाधिक भले ही हो, पर सामान्य- 
रूप से वे सब॑विरतिवाले श्र्थात्‌ पश्च मह्ाबत को त्रिविध-त्रिविध पूवक धारण 
करने वाले होते है । अतएव उन सब्रको अपने पश्च महात्रत मे लगे हुए अति- 
चारों के संशोधन रूप से आलोचना या 'प्रतिकरमण” नामक चौथा आवश्यक 
समान रूप से करना चाहिए. और उसके लिए सब्र साधुओं को समान ही आलो- 
चना सूत्र पढ़ना चाहिए, जैसा कि वे पढ़ते हैं। पर श्रावकों के सबंध में तक 
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१--समणशेण सावएण य, अवस्सकायव्वयं हवइ जम्हा। 
अन्ते अहोणिसस्स य तम्हा आवस्सय नाम ॥|२॥ 
--आवश्यक-इत्ति, प्रृष्ठ “| 
२--सपडिक्कमणो धम्मो, पुरिमस्स य पर्छिमस्स य जिशस्स | 
मज्किसयाण जिणाणं, कारणजाए पडिक्कमश ॥१२४४॥ 
--आवश्यक-नियुक्ति | 


शक बैन घम्म और दशंच 


पैदा होता है। वह यद है कि भावक अनेक प्रकार के द्वोते हैं। कोई केवल सम्यक्त्व, 
बाल्या--अत्रती होता है, कोई बती होता है । इस प्रकार किसी को अ्रषिक से 
अधिक बारह तक बत होते है श्लोर सललेखना भी | त्रत भी किसी को द्विविध- 
त्रिविध से, किसी को एकविध-पत्रिविध से, किसी को एकविध-5विध से इत्यादि 
नाना प्रकार का होता है। अतए्व आवक विविध अ्रमिश्रद वाले कद्दे गए हैं 
( आवश्यक नियुक्ति गा० १४५८ शआ्रादि )। मिन्‍न अभिग्रह वाले सभी भावषक 
चौथे आवश्यक' के सिवाय शेष पाँच आवश्यक' जिस रीति से करते है और 
इसके लिए, जो-ज। सूत्र पढ़ते है इस विषय में तो शद्ढा को स्थान नहीं है; पर ये 
चौथे आवश्यक' को जिस प्रकार से करने हैँ और उसके लिए, जिस सूत्र को पढ़ते 
हैं, उसके विषय में शद्बा अवश्य होती है | 

बह यह कि चौथा आरवश्यक' अ्रतिचार-सशोधन-रूप है। ग्रहण किये हुए 
ब्रत-नियमो में ही श्रतिचार लगते हैं। ग्रहण किये हुए अत-नियम सत्र के समान 
नहीं होते । अतणव एक ही बन्दित्त' सूत्र के द्वारा सभी श्रावक-चाहे ब्रती हों 
या अब्रती--सम्यक्त्व, बारह व्रत तथा संलेखना के अतिचारों का जो संशोधन 
करते हैं, वह न्याय-सगत कैसे कहा जा सकता हैं ? जिसने जो बत अहण किया 
हो, उसको उसी वत के श्रतिचारों का सशोधन “मिच्छामि दुक्‍कड? आदि द्वारा 
करना चाहिए.। ग्रहण नहीं किए हुए वतों के गुणों का विचार करना चाहिए 
ओर गुण-भाकना द्वारा उन ब्रतों के स्वीकार करने के लिए आत्म-सामथ्य पैदा 
करना चाहिए। ग्रहण नहीं किये हुए बतों के अतिचार का सशोधन यदि 
युक्त समझा जाय तो फिर श्रावक के लिए पश्च 'महाव्रत' के अतिचारों का 
सशोघधन भी युक्त मानना पड़ेगा । ग्रहण किये हुए या ग्रहण नही किये हुए ब्रतो 
के संबन्ध मे श्रद्धा-विपर्यास हो जाने पर 'मिच्छामि दुक्कड! आदि द्वार उस को 
प्रतिकमण करना, यह तो सत्र अधिकारियों के लिए समान है | पर यहाँ जो प्रश्न 
है, वह अतिचार-संशोधन रूप प्रतिक्रमण के सबन्ध का ही है अर्थात्‌ ग्रहण नहीं 
किये हुए ब्रत नियमों के अतिचार-सशोधन के उस-उस सूत्राश को पढ़ने की 
और “मिच्छामि दुक्‍क्रड' आदि द्वारा प्रतिक्रमण करने की जो रीति प्रचलित है, 
उसका आधार क्या है ! 

इस शड्ढा का समाधान इतना ही है कि अतिचार-संशोबन-रूप प्रतिक्रमण' 
तो ग्रहण किये हुए ब्रतों का ही करना युक्ति-संगत है और तदनुसार ही सूत्राश 
पढ़कर “मिच्छामि दुक्‍कड़' आ्रादि देना चाहिए | ग्रहण नहीं किये हुए, बतों के 
संबन्ध में श्रद्धा-विपर्यांस का प्रतिकमण” भले ही किया जाए, पर अतिचार- 
संशोधन के ज्षिए उस-उस चूज्नांश को पढ़कर 'मिच्छामि दुक्कर्ड! आदि देने कीः 


आवश्यक किया श्णज 


श्रपेज्ञा उन बतों के गुणों की भावना करना तथा उन ब्रतों को धारण करनेवाले 
उच्च श्रावकों को धन्यवाद देकर गुणानुराग पुष्ट करना ही युक्ति-सगत है। 


श्रव प्रश्न यह है कि जब ऐसी स्थिति है, तब ब्रती-अब्रती, छोटे-बड़्े--सभो 
आबकों में एक ही “बंदित्तु” यूत्र के द्वारा समान रूप से अ्तिचार का संशोधन 
करने की जो प्रथा प्रचलित है, वह कैसे चल पडी है ! 

इसका खुलासा यह जान पड़ता है कि प्रथम तो समी को “श्रावश्यक' सूत्र 
पूर्णतया याद नहीं होता | और अगर याद भी हो, तब भी साधारण अधिकारियों 
के लिए अकेले की श्रपेज्ञा समुदाय में ही मिलकर “आवश्यक करना लाभदायक 
माना गया है । तीसरे जब कोई सबसे उच्च श्रावक अपने लिए, सर्वथा उपयुक्त 
सम्पूर्ण 'वदित्तः सूत्र पढ़ता हे, तब प्राथमिक और माध्यमिक सभी अधिकारियों 
के लिए. उपयुक्त वह-वह सूत्राश भी उसमें आ ही जाता है। इन कारणों से 
ऐसी समुदायिक प्रथा पड़ी है कि एक व्यक्ति सम्पूर्ण बदित्तुः यूत्र पढ़ता है और 
शेप श्रावक उच्च अधिकारी श्रावक का अनुकरण करके सब वतों के सबन्ध में 
अतिचार का संशोधन करने लग जाते है। इस समुदायिक प्रथा के रूढ़ हो जाने 
के कारण जब कोई प्राथमिक या माध्यमिक श्रावक अकेला प्रतिक्रमण करता है, 
तत्र भी वह “बंदित्त' यूत्र को सम्पूर्ण ही पढ़ता है और अहण नहीं किये हुए. बतों 
के अतिचार का भी सशोधन करता है । 

इस प्रथा के रूढ़ जो जाने का एक कारण यह और भी मालूम पडता है 
कि सवसाधारण में विवेक की ययरेष्ट मात्रा नहीं होती । इसलिए “दित्तु! सूत्र 
में से अपने-अपने लिए. उप्युक्त सूजाशों को चुनकर बोलना और शेष सूत्राशो 
को छोड़ देना, यह काम स्वसाधारण के लिए जैसा कठनि है, वैसा ही विषमता 
तथा गोलमाल पेंदा करनेवाला भी है। इस कारण यह नियम " रखा गया 
है कि जन्म सभा को या किसी एक व्यक्ति को 'पच्चक्‍्खाण कराया जाता है, 
तब ऐसा सूत्र पढ़ा जाता है कि जिसमें अनेक 'पब्चक्खाणों' का समावेश हो 
जाता है, जिससे सभी अधिकारी अपनी-श्रपनी इच्छा के अनुसार 'पच्चक्‍्खाण' 
कर लेते है | 

इस दृष्टि से यह कहना पड़ता हे कि “वदित्तु' सूत्र अरखण्डित रूप से पढ़ना 
न्याय व शाज-संगत है | रही अश्रतिचार-संशोधन में घिवेक करने की बात, सो 
उसको विवेकी अ्रधिकारी खुशी से कर सकता है | इसमें प्रथा बाधक नहीं है। 





१--अखगड़ सूत्र पठनीयमिति न्यायातू---धमंसप्रद, पृष्ठ २२३ । 


श्द८ जैन धर्म और दर्शन 
ध्रतिक्रमण' पर होने बाले आक्षेप और उनका परिद्दार-- 


“ग्रावश्यक-क्रिया' की उपयोगिता तथा महत्ता नहीं समभनेवाले अनेक 
ल्लोग उस पर आक्षेप किया करते हैं। ये आज्तेप मुख्य चार हैं। पहला समय 
का, दूसरा अथ-शञान का, तीसरा भाषा का और चौथा अ्ररुचि का | 

(१) कुछ लोग कहते हैं कि आवश्यक-क्रिया! इतनी लम्बी और बेसमय की 
है कि उसमें फँस जाने से घूमना-फिरना और विभ्ान्ति करना कुछ भी नहीं होता । 
इससे स्वास्थ्य और स्वतन्त्रता में बाधा पड़ती है। इसलिए आवश्यक-क्रिया' 
में फँसने की कोई जरूरत नहीं है। ऐसा कहनेवालों को समभना चाहिए. कि 
साधारण लोग प्रमादशील और कत्तंव्य-ज्ञान से शून्य होते है। इसलिए जब 
उनको कोई खास कर्त्तव्य करने को कहा जाता है, तब वे दूसरे कर्तव्य की महत्ता 
दिखाकर पहले कर्तव्य से अपना पिए्ड छुड्डा लेते हैं और अन्त में दूसरे कर्तव्य 
को भी छुडा देते हैं। घूमने-फिरने आदि का बहाना निकालनेवाले बास्तव में 
आलसी होते है । अ्रतएव वे निर्थक बात, गपोढ़े आदि मे लग कर “आवश्यक- 
क्रिया! के साथ धीरे-धीरे घूमना-फिरना और विश्रान्ति करना भी भूल जाते हैं । 
इसके विपरीत जो अ्रप्रमादी तथा कर्च॑व्यज्ञ होते हैं, वे समय का यथोचित उपयोग 
करके स्वास्थ्य के सच्च नियमों का पालन करने के उपरान्त आवश्यक” आदि धार्मिक 
क्रियाएँ को करना नहीं भूलते । जरूरत सिफ प्रमाद के त्याग करने की और 
कत्तेव्य का शान करने की है । 


(२) दूसरे कुछ लोग कहते हैं कि आवश्यक-क्रिया' करनेवालों में से अनेक 
लोग उसके सूत्रों का अथ नहीं जानते। वे तोते की तरह ज्यों का त्यों यूत्र मात्र पढ 
लेते हैं। अ्र्थ शान न होने से उन्हें उस क्रिया मे रस नही आता है , अतएव 
वे उस क्रिया को करते समय था तो सोते रहते या कुवृहल आदि से मन बहलाते 
हैं। इसलिए आवश्यक-क्रिया' में फैंसना बन्धन-मात्र है। ऐसा आतज्तेप करने 
वालों के उक्त कथन से ही यह प्रमाणित होता है. कि यदि श्रर्थ शञान-पूर्यक 
आवश्यक-क्रिया' की जाय तो सफल हो सकती हे । शासत्र भी यही च्ात कहता 
है | उसमें उपयोग पूर्बक क्रिया करने को कहा है। उपयोग ठीक-ठीक तभी रह 
सकता है, जब कि अर्थ-शान हो, ऐसा होने पर भी यदि कुछ ल्लोग अर्थ बिना 
समभे 'आवश्यक किया करते हें और उससे पूरा ज्ञाभ नहीं उठा सकते तो 
उचित यही है कि ऐसे लोगों को श्रर्थ का शान हो, ऐसा प्रयत्न करना चाहिए। 
ऐसा न करके मूल आवश्यक” वस्तु को ही अ्नुपयोगी समझना तो ऐसा है जैसा 
कि विधि न जानने से किया अविधिपूर्बक सेवन करने से फायदा न देखकर 


खावश्यक किया श्ष्रः 


कीमती रसायन को अनुपयोगी समझ्कना। प्रयत्न करने पर भी दृद्ध-अवस्था, 
मतिमन्दता आदि कारणों से जिनको अथ ज्ञान न हो सके, वे भ्रन्य किसी शानी 
के आश्रित दोकर ही धर्म-क्ैया करके उससे फायदा उठा सकते हैं। व्यवहार में 
भी अनेक लोग ऐसे देखे जाते हैं, जो ज्ञान की कमी के कारण अपने काम को 
स्व॒तन्त्रा से पूर्णतापूंक नहीं कर सकते, वे किसी के आश्रित हो कर ही काम 
करते हैं और उससे फायदा उठाते है। ऐसे ज्ञोगों की सफलता का कारण मुख्य- 
तया उनकी भ्रद्धा ही होती है। श्रद्धा का स्थान बुद्धि से कम नही है। अर्थ-शान होने 
पर भी धार्मिक क़ियायों में जिनको श्रद्धा नहीं है, वे उन से कुछ भी फायदा नहीं 
उठा सकते । इसलिए श्रद्धापवंक धार्मिक किया करते रहना और भरसक उसके 
मत्रों का अर्थ भी जान लेना, यही उचित है । 

(३) अनेक लोग ऐसा कहते हैं कि 'आरवश्यक-क्रिया' के सूत्रों की रचना जो' 
सस्कृत, प्राकृत श्रादि प्राचीन शात्रीय भाषा में हे, इसके बदले वह प्रचलित 
लोक-माषा में ही होना चाहिए. | जब तक ऐसा न हो तत्र तक “आवश्यक-क्रिया 
विशेष उपयोगी नही हो सकती , ऐसा कहनेवाले लोग मन्‍्त्रों की शाब्दिक महिमा 
तथा शासत्रीय भाषाओं की गम्मीर्ता, भावमयता, लल्लितता आदि गुण नहीं 
जानते । मन्त्रों मे आर्थिक महत्त्व के उपरान्त शाब्दिक महत्व भी रहता है, जो 
उनको दूसरी भाषा में परिबतन करने से लुप्त हो जाता है | इसलिए, जो-जो मन्त्र 
जिस-जिस भाषा में बने हुए हों, उनको उसी भाषा में रखना ही योग्य है | मन्त्र 
की छोड़कर श्रन्य सूत्रों का भाव प्रचलित लोक-भाषा में उतारा जा सकता है, पर 
उसकी बह खूबी कभी नही रद्द सकती, जो कि प्रथमकालीन भाषा में है । 

अवश्यक-किया' के सूत्रों को प्रचल्लित ल्ोक-भाषा में रचने से प्राचीन 
महत्त्व के साथ-साथ धार्मिक-क्रिया कालीन एकता का भी लोप हो जाएगा आर 
सूत्रों की रचना भी अ्रनवस्थित हो जाएगी । श्रर्थात्‌ दूर-दूर देश में रहनेवाले 
एक धर्म के अनुयायी जब तीथे आदि स्थान में इकट्ठे होते हैं, तब्र श्राचार, 
विचार, भाषा, पहनाव आदि में भिन्‍नता होने पर भी वे सब्र धार्मिक क्रिया करते 
समय एक ही सूत्र पढते हुए और एक ही प्रकार की विधि करते हुए; पूर्ण एकता 
का अनुभव करते है | यह एकता साधारण नहीं है। उसको बनाए रखने के 
लिए धामिक कियाओ के सृत्रपाठ आदि को शास्त्रीय भाषा में कायम रखना 
बहुत जरूरी है | इसी तरह घार्मिक क्रियाओं के सूत्रों की रचना प्रचलित लोक- 
भाषा में होने ज्गेगी तो हर जगह समय-समय पर साधारण कवि भी अपनी 
ऋषित्व-शक्ति का उपयोग नए:नए सूत्रों को सबने में करेंगे । इसका परिणाम यह 
होगा कि एक ही प्रदेश में जहाँ की भाषा एक है, अनेक कर्त्ाओं के अनेक सूत्र 


१६० जैन धमम और दर्शन 


हों जाएँगे और विशेषता का विचार न करनेवाले लोगों में जिसके मन में जो 
आया, वह उसी कर्ता के सूत्रों को पढ़ने लगेगा | जिससे अपूर्व भांववाले प्राचीन 
यूत्रों के साथ-साथ एकता का भी लोप दो जाएगा | इसलिए धार्मिक क्रिया के 
यूत्र-पाठ आदि जिस-जिस भाषा में पहले से बने हुए, हैं, वे उस-उस भाषा में 
ही पढ़े जाने चाहिए | इसी कारण वैदिक, बौद्ध श्रादि समी सम्प्रदायों में “संध्या” 
आदि नित्य कर्म प्राचीन शास््रोय भाषा में ही किये जाते हैं । 

यह ठीक है कि सर्वसाधारण की रुचि बढाने के लिए. प्रचलित लोक-भाषा 
की भी कुछ इतियाँ ऐसी होनी चाहिए, जो घार्मिक किया के समय पढी जाएँ । 
इसी बात को ध्यान में रखकर लोक-दचि के श्रनुसार समय समय पर सस्कृत, 
अपभ्रश, गुजराती, हिन्दी आदि भाषाओं में स्तोन्न, स्तुति, सज्काय, स्तवन आदि 
बनाए हैं और उनको “आवश्यक-क्रिया? में स्थान दिया है। इससे यह फायदा 
हुआ कि प्राचीन सूत्र तथा उनका महत्त्व ज्यों का त्यो बना हुआ है श्रोर प्रचलित 
लोक भाषा की कृतियों म॑ साधारण जनता की रुचि भी पुष्ट होती रहती है । 

(४) कितने लोगों का यह भी कहना है कि आवश्यक निया” अरुचिकर 
है---उसमें कोई रस नहीं आता | ऐसे लोगो को जानना चाहिए, कि रुचि या 
अरुचि बाह्म वस्तु का धर्म नहीं हे; क्योकि कोई एक चीज सबके लिए, रुचिकर 
नहीं होती | जो चीज एक प्रकार के लोगो के लिए. रुचिकर है, वही दूसरे 
प्रकार के लोगों के लिए. अरुचिकर हो जाती है। रुचि, यह श्रन्तःकरण का धर्म 
है। किसी चीज के विषय में उसका होना न होना उस बस्तु के ज्ञान पर 
अवलम्बित है । जब मनुष्य किसी वस्तु के गुणों को ठीक ठीक जान लेता है, 
तब उसकी उस वस्तु पर प्रत्र॒ल रुचि हो जाती है । इसलिए, “झ्रावश्यक क्रिया” 
को अरुचिकर बतलाना, यह उसके महत्त्व तथा गुणों का श्रशान-मात्र है | 


जैन और अन्य-सम्प्रदायों का अवश्य क-कर्म'--सन्ध्या आदि 
“अवश्यक-क्रिया” के मूल तत्त्वों को दिखाते समय यह सूचित कर दिया गया 
है कि सभी श्रन्तहंशटि वाले आत्माओ्रों का जीवन सम-भावमय होता है। अ्रत्तदृ॑४ 
किसी खास देश या खास काल की शद्धुला में आब्रद्ध नहीं होती । उसका 
आविर्भाव सब देश और सब काल के आत्माश्रों के लिए साधारण होता है | 
अतएब उसको पाना तथा बढ़ाना सभी आध्यात्मिकों का ध्येय बन जाता है । 
अक्ृति, योग्यता और निमित्त-मेद के कारण इतना तो होना स्वाभाविक है कि 
किसी देश-विशेष, किसी काल-विशेष और किसी व्यक्ति-विशेष में अन्‍्तर्ृष्टि का 
विकास कम होता है और किसी में श्रधिक होता हे | हसंलिए, आध्यात्मिक जीवन 


खावश्यक क्रिया श्६१ 


को ही बास्तविक जीवन समभनेवाले तथा उस जीपन की वृद्धि चाइनेवाले सभी 
सम्प्रदाय के प्रवर्तकों ने अपने-अपने अनुयायियों की आध्यात्मिक जीवन व्यतोत 
करने का, उस जीवन के तत्वों का तथा उन तत्ततों का अनुसरण करते समय 
आनते-अ्रनजानते हो जानेबाली गलतियों को सुधार कर फिर से वैसा न करने 
का उपदेश दिया है| यह हो सकता है कि मिन्न-मिन्‍न सम्प्रदाय-प्रचर्तकों की 
कथन-शैली भिन्‍न हा, मापा मिन्‍न हो और विचार में भो न्यूनाधिकता हो; पर 
यह कदापि सभव नहीं कि आध्यात्मिक जीवन-निष्ठ उपदेशको के विचार का 
मूल एक न हो | इस जगह “आवश्यक-किया? प्रस्तुत है । इसलिए यहाँ सिर्फ उस 
के सबन्ध में ही भिन्‍न-मिन्‍न सम्म्रदायों का विचार-साम्य दिखाना उपयुक्त होगा | 
यद्यपि सब प्रसिद्ध सम्पदायों की सनन्‍्ध्या का थोडा बहुत उल्लेख करके उनका 
विचार-साम्य दिखाने का इरादा था; पर यथेष्ट साधन न मिल्लने से इस समय 
थोड़े में ही संतोष कर लिया जाता है। यदि इतना भी उल्लेख पाठको को रुचि- 
कर हुआ तो वे स्वय ही प्रत्येक सम्प्रदाय के मूल ग्रन्थों को देखकर प्रस्तुत विषय 
में अधिक जानकारी कर लेंगे। यहाँ सिर्फ जैन, बौद्ध, वैदिक और जरथोश्ती श्रर्थात्‌ 
पारसी धर्म का वह विचार दिखाया जाता है। 

बौद्ध लोग अपने मान्य “त्रिपिय्क' अ्न्थों में से कुछ सूत्रों को लेकर उनका 
नित्य पाठ करते है । एक तरह से वह उनका अ्रवश्य कर्चव्य है। उसमें से कुछ 
वाक्य श्रौर उनसे मिलते-जुलते 'प्रतिक्रमण' के वाक्य नीचे दिये जाते है-- 


बोडः-- 


(१) नमो तस्स भगवतो शअरहतो सम्मा संबुद्धस्स । 
बुद्दं सरण गच्छामि । धम्मं सरण गच्छामि । संघ सरणं गच्छामि । 
>लधुप।ठ, सरणत्तय | 
(२) पाणातिपाता वेर्मणि सिक्खापदं समादियामि । अ्रदिन्नादाना वेरमणि 
सिक्खापद समादियामि । कामेसु मिच्छाचारा वेस्माण सिक्लापद समादियामि। 
मुसावाद वेरमणि सिक्खापदं समादियासमि। सुरामेरयमज्जपमादद्धाना वेरमणि 
सिक्खापदं समादियामि | 
-जंघुपाठ, पचसील | 
(३) असेवना च बालानं परिडतानं च॑ सेवना | 
पूजा च पूजनीयान॑ एतं मंगलमुत्तम ॥ 
मातापितु उपडचानं पुत्तदारत्स संगहो | 
अनाकुला च कम्मन्ता एतं मंगल्नमुत्तमं ॥ 


६ ईै६२ बैन धर्म और दर्शन 


दान ह्व धम्मबरिया व जातकान च संगहो। 
अनवज्जानि कम्मानि एतं  मंगल्मुत्तर्म | 
आरति बिरति पापा मज्जपाना च॑ संयमो। 
अप्पमादो च धम्मेसु एतं मंगलमुत्तमं ॥ 
खन्ति थे सोवचस्सता, समणानं च दस्सन॑। 
कालेन धम्मसाकच्छा एवं. मगलम॒त्तम ॥ 
-जंधुपाठ, मंगल्नसुत्त । 


(४) सुखिनो वा खेमिनो होन्तु सब्वे सत्ता भवन्तु सुखिनत्ता ॥ 
माता यथा निय॑ पुत्त॑ आयुसा एकपुत्तमनुरक्खे। 
एबंपि सव्यमतेसु मानस भावये अ्रपरिमाणं॥ 


मेत्त च_संब्बलोकस्मिन मानस भावये अपरिमाण । 
उद्ध अधो च तिरिय च असब्राध अवर असपत्त || 


--शणबुपाठ, मेततसुत्त (१)। 
जैन-- 
(१) नमो अ्ररिहृताण, नमो सिद्धाण । 
चत्तारि सरण पवज्जामि, श्ररिहन्ते सरण पवज्जामि, सिद्धे सरणुं पवज्जामि, 
साहू सरण पवज्जामि, केवलीपण्णत्तं धम्म सरण पवज्जामि ॥ 
(२) थूलगपाणाइवाय समणोवासओ पच्चक्वाई, थूलगमुसावाय समणो- 


वासश्रों पच्चक्लाई, थूलगग्नदत्तादाण समणोवासओं पच् रक्खाइ, परदारयमण 
समणोवासओ पच्चक्खाई, सदारसंतोस वा पड़िवजइ । इत्यादि | 


--श्रावश्यक-सूत्र, पृ० ८१८-८२३ | 


(३) लोगविरद्धचच्चाओो, गुरुजणपूश्रा परत्थकरणं च। 

सुहृगुर्जोगो.. तब्वयणसेवशा आमवमखंडा | 

दुक्शखओ कम्मलञ्नो, समाहिमरणं च बोहिलाभो अ | 

सपजञ्जउ मह एय, तुह नाह परणशामकरणेण ॥ 
--जय घीयराय । 


(४) मित्ती में सब्बभएसु, बेर मज्क न केणई ॥| 
शिवमस्तु सबजगतः, परहितनिरता भवन्तु भतगणाः। 
दोषाः प्रयात्तु नाश सर्वत्र सुखी भवतु ज्लोकः ॥ 


१३ आवश्यक किया १६३ 


वैदिक सम्ध्या के मन्त्र व बाक्य--- 


(१) “भमोपात्तदुरितद्धयाय भीपरमेश्वरप्रीतये प्रातः सन्ध्योपासनमहं करिष्ये ।” 
--संकल्प-वाक्य । 
(२) ऊँ सूयंत्र मा मनुश्व मन्युपतयश्र मन्युकृतेम्य, पापेम्यों रक्षन्ताम्‌ । यदू 
राज्या पापमकार्ष मनसा वाचा हस्ताभ्या पद्म्यामुदरेश शिश्ना शत्रिस्तदवलुम्पतु 
यत्‌ किंचिद दुरितं मबीदमहममृतयोनी सूर्य ज्योतिषि जुह्दोमि स्वाद । 

--#ए्ण यजुबेंद । 

(३) ऊँ तत्‌ सवितुव रेण्य भरग्गों देवस्य धीमही घियो यो न- प्रचोदयेत्‌ । 
“गायत्री | 


जैन-- 
(१) पायच्छित्त विसोहण॒त्थ करेमि काउस्सग्ग। 
(२) ज ज मणेण बद्ध, ज ज वाएण भासिय पाव | 
ज ज॑ काएण कय, मिच्छामि दुक्‍कड तस्स ॥ 
(३) चन्देमु निम्मलयरा, आइच्चेसु अदिय पयासयरा । 
सागरवरगम्भीरा, सिद्धा सिद्धि मम दिसन्तु ॥ 


पारसी लोग नित्यप्राथना तथा नित्यपाठ मे अपनी अ्रमल्ली धार्मिक किताब 
“ग्रवस्ता! का जो-जो भाग काम मे लाते है, वह 'खोरदेह अवस्ता” के नाम से 
प्रसिद्ध है । उसका मजमून अनेक अशो मे जैन, बौद्ध तथा वैदिक-सप्रदाय में 
प्रचलित सन्ध्या के समान है। उदाहरण के तौर पर उसका थोडा सा अंश हिंदी 
भाषा में नीचे दिया जाता है । 

अवस्ता के मूल वाक्य इसलिए नही उद्ध्रत किए. है कि उसके खास अकछर 
ऐसे हैं, जो देवनागरी लिपि मे नही हैं। विशेष जिज्ञासु मूल पुरुतक से असक्ती 
पाठ देख सकते है | 

(१) दुश्मन पर जीत हो । --खोरदद्द अबस्ता, प्रृ० ७। 

(२) मैने मन से जो बुरे विचार किये, जब्नान से जो तुच्छु भाषण किया 
और शरीर से जो हलका काम किया; इत्यादि प्रकार से जो-जो गुनाह किये, उन 
सब के लिए मै पश्चात्ताप करता हूँ । 

--खो ० अ०, प्‌ृ० ७। 
(३) बर्तमान और भावी सब्र धर्मों में सब से बडा, सब से अच्छा और 
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सर्व-भ्रेष्ठ धर्म 'जरथोश्ती” है । ,मैं यह बात मान लेता हूँ कि “जरथोश्ती' धर्म 
ही सच्न कुछ पाने का कारण है। 
--खो० श्र०, पृ० ६ 
. (४) अमिमान, गवे, मरे हुए लोगों की निन्दा करना लोभ, लालच, 
बेहद गुस्सा, किसी की बढ़ती देखकर जलना, किसी पर बुरी निगाह करना, स्वच्छ 
न्दता, आलस्य, काना-फूँसी, पवित्रता का भज्ज, भ्ूूटी गबाही, चोरी, लूट-खसोट, 
व्यभिचार, बेहद शौक करना, इत्यादि जो गुनाद मुझसे जानते-अनजानते हो गए, 
हों श्र जो गुनाह साफ दिल से मैंने प्रकट न किये हा, उन सबसे में पविन्न हो 
कर श्रत्नग होता हूँ । 
“+खो० अ०, पृ० २३-२४ | 
(१) शत्रवः पराइमुखः भवन्तु स्वाहा | 
“5बैहत्‌ शान्ति 
(२) काएण काइयरस, पड़िक्कर्म वाइयस्स बायाए | 
मणसा माणुसियस्स, सव्वस्स वयाइयारस्स ॥ 
+वदित्त । 
(३) स्वमगलमागल्यं, स्वकल्याणकारणम्‌ | 
प्रधान सवधर्माणा जेंन जयति शासनम्‌ || 
(४, अठारह पापस्थान की निनन्‍्दा | 


आवश्यक का इतिहास 


ब्रावश्यक-क्रिया'--श्रन्तदृष्टि के उन्मेष व आध्यात्मिक जीवन के आरम्भ 
से आवश्यक-क्रिया' का इतिहास शुरू होता हे | सामान्यरूप से यह नहीं कहा 
जा सक्रता कि विश्व में आध्यात्मिक जीवन सबसे पहले कब्र शुरू हुआ | इस 
लिए “आवश्यक-क्रिया' भो प्रवाह की अपेक्षा से अनादि ही मानी जाती है । 

आवस्यक-सत्र'---जो व्यक्ति सच्चा आध्यात्मिक है, उसका जीवन स्वभाव 
से ही आवश्यक-क्रिया”प्रधान बन जाता है। इसलिए उसके हृदय के अ्रन्द्र 
से आवश्यक-क्रियाद्योतक ध्वनि उठा ही करती है। परन्तु जब तक साधक- 
अवस्था हो, तब तक व्यावहारिक, धामिक--सभी प्रवृत्ति करते समय प्रमादवश 
धग्रावश्यक-क्रिया' में से उपयोग बदल जाने का और इसी कारण ताद्िषयक 
श्रन्तध्बनि भी बदल जाने का बहुत संभव रहता है । इसलिए ऐसे अधिकारियों 
को लक्ष्य में रखकर 'आवश्यक-किया” को याद कराने के लिए मह्षियों ने 
खास खास समय नियत किया है और “झ्रायश्यक-क्रिया' को याद करानेवाले 
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सूत्र भी रचे हैं, जिससे कि अ्रधिकारी लोग खास नियत समय पर उन सूत्रों 
कें द्वारा आवश्यक-क्रिया' को याद कर अपने आध्यात्मिक जीवन पर दृष्टिपात 
करे | अतएव आवश्यक क्रिया' के दैवसिक, रात्रिक, पाक्षिक, आदि पाँच भेद 
प्रसिद्ध हैं । 'आवश्यक-क्रिया' के इस काल-कृत विभाग के अनुसार उसके सूत्रों 
में भी यत्र-तन्न भेद आ जाता है। अब देखना यह है कि इस समय जो “आव- 
श्यक-पूत्र' है, वह कब बना है और उसके रचयिता कौन हैं ! 

पहले प्रश्न का उत्तर यह है कि आवश्यक-सूत्र' ईस्वी सन्‌ से पर्व पाँचबों 
शताब्दि से लेकर चौथी श्ताब्द के प्रथम पाद तक में किसी समय रचा हुआ 
होना चाहिए. । इसका कारण यह है कि ईस्वी सन्‌ से पूव पाँच सो छनब्मीसवें 
वर्ष में भगवान्‌ महावीर का निवाण हुआ | वीर-निर्वाण के बीस वर्ष बाद 
सुधर्मा स्वामी का निवाण हुआ । सुधर्मा स्वामी गणधर ये | 'आवश्यक-सूत्र! 
न तो तीथंकर की ही कृति हे श्रीर न गणधर की | तीथंकर की कृति इसलिए 
नहीं कि वे अथ का उपदेशमात्र करते हैं, सूत्र नहीं रचते। गणधर सूत्र रचते हैं 
सही, पर “आवश्यक सूत्र' गण॒धर-रचित न होने का कारण यह कि उस सूत्र की 
गणना अद्ञबाद्मश्रुत मे है। अज्ञवाद्यभ्रत का लक्षण श्रा उमास्वाती ने अपने 
तत्वार्थ-भाष्य में यद् किया हे कि जो श्रुत, गणघर की कृति नहीं है और 
जिसकी रचना गणधर के बाद के परम मेधावी आचार्यों ने की है, वह 
अज्ञबाद्यश्ुत! कहलाता है। * 

ऐसा लक्षण करके उसका उदाहरण देते समय उन्होने सबसे पहले सामा- 
यिक आदि छुद् 'आवश्यकों' का उल्लेख किया है श्रौर इसके बाद दशबैकालिक 
आदि अन्य सूत्रो कार । यह ध्यान रखना चाहिए दशवैकालिक, श्री शय्यमव 
सूरि जो सुधर्मा स्वामी के बाद तीसरे आचाये हुए, उनकी कृति हे । अज्जबाह्म 
होने के कारण “आवश्यक-सूत्र', गणधर श्री सुधर्मा स्वामी के बाद के किसी 
आचार्य का रचित माना जाना चाहिए.। इस तरह उसके रचना के काल की 





१- गणशधरानन्तर्यादिभिस्वत्यन्तविशुद्धागमै परमप्रकृष्टवाइमतिशक्तिभिराचार्य: 

काल्सहननायुदोषादल्पशक्तीना शिष्याणामनुग्रह्यय यत्परोक्त तदब्गबाह्मयमिति 

--_त्त्वाथ-अध्याय!, सूत्र २० का भाष्य । 

२--अश्रज्ञबाह्ममनेकविधम्‌ । तद्रथा--सामायिक चतुर्विशतिस्तवों वनन्‍्दन प्रति- 

क्रमण कायब्युत्सगः प्रत्याज्यान दशवैकालिकमुत्तराध्यायाः दशा: कल्पव्यव- 
हारी निशीयमृषिभाषितान्येबमादि । 


---तस्घाश-अन० १, सूत्र २० का माष्य | 
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पहल्ली मियाद अ्रधिक से अधिक ईस्वी सन्‌ से पहिले लगभग पाँचवीं शताब्दी 
के आरम्भ तक ही चताई जा सकतो है। उसके रचना काल की उत्तर अवधि 
अधिक से अधिक ईस्वी सन्‌ से पूव चौथी शताब्दी का प्रथम चरण ही माना जा 
सकता है; क्योंकि चतुद्दंश-पू्ब-धर श्री भद्रबाहु स्वामी जिनका अवसान ईस्वी 
सन्‌ से पूर्व तीन सौ छुप्पन वर्ष के लगभग माना जाता है, उन्होंने आवश्यक- 
सूत्र' पर सबसे पहले व्याख्या लिखी है, जो नियुक्ति के नाम से असिद्ध है। 
यह तो प्रसिद्ध! है कि नियुक्ति ही श्री भद्रबाहु की है, सपूर्ण मूल “श्रावश्यकसूत्रा 
नहीं । ऐसी अवस्था में मूल “आवश्यक-सूत्र' अधिक से अधिक उनके कुछ 
पूबवर्ती या समकालीन किसी श्रन्य श्रतधर के रचे हुए मानने चाहिए । इस 
दृष्टि से यही मालूम द्ोता है कि आवश्यक का रचना-काल ईस्वी सन्‌ से पूर्व 
पाँचवी शताब्दी से लेकर चौथी शताब्दी के प्रथम चरण तक में होना चाहिए । 
दूसरा प्रश्न कर्ता का है | 'आ्रावश्यकसूत्र' के कर्ता कौन व्यक्ति हैं ? उसके 
कर्ता कोई एक ही आचार्य है या अनेक हैं ? इस प्रश्न के प्रथम अ्रंश के विषय 
में निश्चित रूप से कुछ नहीं कहा जा सकता, क्योकि इसका स्पष्ट उल्लेख कही 
नहीं मिलता | दूसर अश का उत्तर वह हैं कि आवश्यक-सूत्र' किसी एक की 
कृति नही है । अलबत्ता यह श्राश्चर्य की बात है कि सभवत. “आवश्यकूत़ञ' के 
बाद तुरन्त द्वी या उसके सम-समय में रचे जानेवाले दशवैकालिक के कर्तारूप 
से श्री शय्यभव सूरि का निर्देश स्वय श्री भठ्रबाहु ने किया है ( दशवैकालिक- 
नियुक्ति, गा० १४-१५ ), पर आवश्यकन्सूत्र! के कर्ता का निर्देश नहीं किया 
है। श्री भद्रबाहु स्वामी नियुक्ति रचते समय जिन दस आगमो की नियुक्ति 
करने की जो प्रतिज्ञा करते है, उसमें दशबवैकालिक के भी पहले आवश्यक! 
का उल्लेख है* । यह कहा जा चुका है कि दशवेकालिक श्री शय्यभव सूरि की 








१--प्रसिद्ध कहने का मतत्नब यह है कि श्री शीलाह्ल सूरि अ्रपनी आचारज्ज-इत्ति 
में सूचित करते है कि आवश्यक! के अन्तर्गत चततुर्विशतिस्तव (लोगस्स) ही 
श्री भद्रबाहुस्वामी ने रचा है--आवश्यकान्तभूंतश्रतुर्विशतिस्तवस्त्वारातीय- 
कालभाविना श्रीभद्रशहर्वामिना:कारिं) प्र० ८३। इस कथन से यह साफ 
जान पड़ता है कि शील्ाह्ष सूरि के जमाने में यह बात मानी जाती थी कि 
सम्पूर्ण 'आवश्यक-सूत्र' श्री भद्रत्राहु की कृति नही है । 

२--आवस्सगसर्स दसकालिअस्स तह उत्तरज्भमायारे। 
सूयगडे निज्जुत्ति, वुच्छामि तहां दसाण च || ८४ ॥ 
कापस्स य निज्जुत्ति, ववहारस्सेव परमणिउणस्स। 
सुरिश्रपण्णत्तीए. वुच्छु इसिमासिश्राणं व ॥ ८५ ॥ 
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ऊति है। यदि दस आगमों के उल्लेख का क्रम, काल-क्रम का सूलक है तो यह 
मानना पड़ेगा कि “आवश्यक-सूत्र!ं श्री शर्य्यंमव सूरि के पूंवर्ती किसी अन्य 
स्थविर की, किंवा शबय्यंभव सूरि के समकालीन किन्तु उनसे बड़े किसी अन्य 
स्थबिर की कृति होनी चाहिए । तत्त्याथ-भाष्य गत 'गशघरानन्तर्यादिमि/ इस अश 
में वतेमान आदि! पद से तीर्थकर-गशधघर के बाद के अव्यवह्ित स्थविर की तरह 
तीथंकर-गणघर के समकालीन स्थविर का भी ग्रहण किया जाय तो “आवश्यक- 
सूत्र का रचना-काल ईस्थी सन्‌ से पूथ अधिक से अ्रधिक छुठी शताब्दि का 
अन्तिम चरण ही माना जा सकता है और उसके कर्तारूप से तीथंकर-गशघर के 
समकालीन कोई स्थविर माने जा सकते हैं। जो कुछ हो, पर इत्तना निश्चित 
जान पडता है कि तींकर के समकालीन स्थविरों से लेकर भद्गबाहु के पूव॑बर्ती 
या समकालीन स्थविरों तक में से ही किसी की कृति “श्रावश्यक-सूत्र' है | 


मूल आवश्यक-सूत्र” क. प-क्षण-विधि- मूल आवश्यक” कितना है 
अर्थात्‌ उसमें कौन-कौन सत्र सन्निविष्ट हैं, इसकी परीक्षा करना जरूरी है; क्योंकि 
आजकल साधारण लोग यही समझ रहे हैं कि “आवश्यक-क्रिया मे जितने सूत्र 
पढे जाते है, वे सब मूल “श्रावश्यक' के हो हैँ। मूल “आवश्यक को पहचानने 
के उपाय दो है--पहला यह कि जिस सूत्र के ऊपर शब्दश; किंवा अ्रधिकांश 
शब्दों की सूत्र-स्पशिक नियुक्ति हो, वह सूत्र मूल आवश्यक'-गत है। और 
दूसरा उपाय यह है कि जिस सूत्र के ऊपर शब्दशः किंवा अधिकांश शब्दों की 
सूत्र-स्पशिक नियुक्ति नहीं है; पर जिस सूत्र का अ्रर्थ सामान्य रूप से भी 
नियु क्ति में बरणित है या जिस सूत्र के किसी-किसी शब्द पर नियुक्त है या 
जिस सूत्र की व्याख्या करते समय आरम्भ में दीम़कर श्रो हरिभद्र सूरि ने 
सृत्रकार आह” त्च इद्‌ सूत्र, इम॑ सूत्र” इत्यादि प्रकार का उल्लेख किया 
. है, वह सूत्र भी मूल 'आवश्यक-गत समझना चाहिए । 


पहले उपाय के अनुसार “नमुक्कार, करेमि भते, लोगस्स, इच्छामि खमा- 
समणो, तस्स उत्तरी, अन्नत्य, नमुक्कारसहिय आदि पत्चक्खाण-” इतने सूत्र 
मौलिक जान पड़ते है। 

दूसरे उपाय के अनुसार “चत्तारि मगलं, इच्छामि पडिक्कमिठ जो मे 
देवसिश्रो, इरियावहियाए,, पगामसिज्जाए, पडिब्कमामि गोयरचरियाए, पडिक्क- 
मामि चाउक्काल, पडिस्कमामि एगविददे, नमी चउठबविसाए, इच्छामि ठाइउं 
काउस्सग्गं, सब्वल्लोए श्ररिहंतचेश्याण॑, इच्छामि खमासमणो उवध्टिश्रोमि अब्मितर 
चपक्खियं, इच्छामि खमासमणों पिय॑ च में, इच्छामि खमासमणो युव्वि चेह 


श्ध्द जैन धर्म और दशान 


याईं, इच्छामि खमासमणों उत्वद्धि योमि तुब्भणहं, इच्छामि खमासमणों कग्राईं 
मे, पुन्वामेव मिच्छत्ताओ पडिक्कम्मइ कित्तिकम्मा-इतने सूत्र मौलिक जान 
पढ़ते हैं। 

तथा इनके अलावा “तत्थ समणोबासओ्रो, थूलंगपाणाइवायं समणोवासश्रो 
पन्चक्खाइ, थूलगमुसावायं, इत्यादि जो सूत्र आवक-धर्म-संबन्धी श्रर्थात्‌ सम्ब- 
कत्व, बारह ब्त और संलेखनाविषयक है तथा जिनके आधार पर “बंदित्त! की 
पद्च अन्च रचना हुई है, वे सूज मी मौत्विक जान पढ़ते है। यद्यपि इन सूत्रों के 
पहले टीकाकार ने 'सूत्रकार आह, सत्र” इत्यादि शब्दों का उल्लेख नहीं किया 
है तथापि प्रत्याख्यान-आवश्यक' म॑ नियुक्तिकार ने प्रत्याख्यान का सामान्य 
स्वरूप दिखाते समय अभिम्नह की विविधता के कारण श्रावक के अनेक 
मेद बतलाए है। जिससे जान पडता है। श्रावक-धर्म के उक्त सत्रों को लक्ष्य 
में रखकर ही नियुक्तिकार ने आावक-धम की विविधता का वर्णन किया है । 


आजकल की सामाचारी मे जो प्रतिकमण की स्थापना की जाती हे, वहाँ से 
लेकर 'नमोउ्स्तु बधमानाय' की स्व॒ुति पयन्त में ही छुद्ट 'आवश्यक' पण हो जाते 
हैं। अतएव यह तो स्पष्ट ही है कि प्रतिक्रमण की स्थापना के पर्व किए. जानेवाले 
चैत्य-बन्दन का भाग और “नमोज्स्तु वधमानाय! की खुति के बाद पढे जाने 
वाले सज्काय, स्तवन, शान्ति आदि, ये सत्र छुद्ठ 'ग्रावश्यक' के बहिर्भूत है। 
कझतएव उनका मूल “आवश्यक' मे न पाया जाना स्वाभाविक ही है। भाषा दृष्टि 
से देखा जाय तो भी यह प्रमाणित है कि श्रपश्रश, सस्कृत, हिन्दी व गुजराती 
भाषा के गद्य-पद्म मौलिक हो ही नहीं सकते; क्योकि सम्पूर्ण मृल 'आ्रावश्यक' 
प्राकृत-भाषा मे ही है । प्राकृत-माषा मय गद्य-पद्म में से जितने सत्र उक्त दो उपायों 
के अनुसार मौलिक बतलाए गए है, उनके अलावा श्रन्य सूत्र को मूल “आाव- 
श्यक'-गत मानने का प्रमाण अ्रभी तक हमारे ध्यान म नही आया है| अ्रतएष 
यह समझना चाहिए, कि छुंह् आवश्यकोी म॑ सात लाख, अठारह पापस्थान, 
आयरिय-उवज्काएं, वेयावच्चगराण, पुक्खरवरदीबडढे, सिद्धाण बुद्धाण, सुझ्न- 
देवया भगवई आदि थुई और “नमो5्खु बधमानाय” आदि जो-जों पाठ बोलें 
जाते हैं, वे सत्र मौलिक नहीं हैं | यद्यपि 'आयरियउवभभाए, पुम्खखरदीबड़ढे, 
सिद्धाणं बुद्धाण' ये मौलिक नही है तथापि वे प्राचीन है; क्योंकि उनका उल्लेख 
करके शी हरिभद्र सूरि ने स्वयं उनकी व्याख्या की है । 


प्रस्तुत परीक्षण-विधि का यह मतलब नहीं हे कि जो सूत्र मौलिक नहीं है, 
उसका महत्त्व कम हे । यहाँ तो सिफ इतना ही दिखाना है कि देश, काल और 


आवश्यक क्रिया जध्ह्‌ 


रुचि के परिवर्त्तन के साथ-साथ “आवश्यक'-कियोपयोगी सूत्र की संख्या में तथा 
भाषा में किस प्रकार परिवर्तन होता गया है । 
«यहाँ यह सूचित कर देना अनुपयुक्त न होगा कि आजकल दैवसिक-पति- 
'ऋमण में 'सिद्धाणं बुद्धाणं' के बाद जो श्रुतदेवता तथा क्षेत्रदेवता का कायोत्सर्ग 
किया जाता है और एक-एक स्तुति पढ़ी जाती है, वह माग कम से कम भरी हरि- 
भद्गसरि के समय में प्रचलित प्रतिक्रमण-विधि में सन्निविष्ट न था; क्योंकि 
उन्होंने अपनी टीका में जो विधि दैवसिक-प्रतिक्रमण की दी है, उसमें “सिद्धाणं” 
के बाद प्रतिलिखन वन्दन करके तीन स्तुति पढ़ने का ही निर्देश किया है---(आव- 
श्यक-ृत्ति, पृ० ७६० ) | 

विधि-विषयक सामाचारी-मेद पुराना है, क्योंकि मूल-टीकाकार-समत विधि 
के अलावा अन्य विधि का भी सूचन भ्री हरिभद्रसूरि ने किया है ( आवश्यक- 
वृत्ति, पृ० ७६३ )। 

उस समय पाक्तिक-प्रतिक्रमण में क्षेत्रदेवता का काउस्सग्ग प्रचलित नही था, 
पर शबय्यादेवता का काउस्सग्ग किया जाता था | कोई-कोई चातुर्मासिक-प्रतिक्रमश 
में भी शय्यादेवता का काउस्सग्ग करते थे और क्षेत्रदेवता का काउस्सग्ग तो 
चातुर्मासिक और सावत्सरिक-प्रतिक्रमण में प्रचलित था--आवश्यक-ृत्ति, प० 
४६४, भाष्य गाथा २३३ | 

इस जगह मुस्ब पर मुंहपत्ती बाँचनेवालों के लिए यह बात खास अर्थसृचक 
है कि श्री भद्रब्ाहु के समय मे भी काउस्सग्ग करते समय मुँहफ्ती हाथ में रखने 
का ही उल्लेख हे--आवश्यकर्ननयुक्ति, पू० ७६७, गाथा १५४५ । 

मूल आवबश्यक' के टीका-प्रन्थ--आवश्यक', यह साधु-आवक-उभय की 
महत्त्वपूर्ण क्रिया है । इसलिए आवश्यक-सूत्र' का गौरव भी वैसा ही हे । यही 
कारण हे कि श्री भद्रब्राहु स्वामी ने दस नियुक्ति रचकर तत्कालोन प्रथा के 
अनुसार उसकी प्राकृत-पतद्य-मय टीका ल्िखी। यही “शआ्रवश्यक' का प्राथमिक टीका- 
ग्रन्थ है। इसके बाद सपूर्ण “आवश्यक' के ऊपर प्राकृत-पद्मन-मय भाष्य बना, 
जिसके कर्त्ता अज्ञात है। अ्रनन्तर चूर्णी बनी, जो संस्कृत-मिश्रित प्राकृत-गद्य-मय 
है ओर जिसके कर्ता समवतः जिनदास गणि हैं। 


अत तक भाषा-विषयक यह लोक-रचि कुछ बदल गई थी। यह देखकर 
समय-सूचक आचार्यों ने सस्कृत-माषा मे भी टीका लिखना आरम्म कर दिया 
था| तदनुसार आवश्यक के ऊपर भी कई संस्कृत-टीकाएँ बनी, जिनका सूचन 
श्री हरिभद्र सूरि ने इस प्रकार किया है--- 
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“ज्ञपि मया तथान्येः, कृतास्य पिद्वतिस्तथापि संक्षेपात्‌ | 
तद्रुचिसत्त्वानुग्रहद्देतीः. क्रियते प्रयासोध्यम्‌ ॥ 

जान पड़ता है कि वे संस्कृत-टीकाएँ संत्षिस रही होंगी ।--आवश्यक-दृत्ति, 
: धृ० १ श्रतएव भी हरिमद्रयूरि ने “श्रावश्यक' के ऊपर एक बड़ी टीका लिखी, 
जो उपलब्ध नहीं है; पर जिसका सूचन वे स्वयं 'मया' इस शब्द से करते हैं और 
जिसके सबन्ध की परंपरा का निर्देश श्री हेमचन्द्र मलघारी अपने 'अ।बश्यक- 
टिप्पए '--ध० १ में करते हैं । 

बड़ी टीका के साय-साथ भ्री दरिभद्र सूरि ने संपूर्ण आवश्यक' के ऊपर 
छोटी यीका भी लिखी, जो मुद्रित हो गई है, जिसका परिमाण बाईस हजार छोक 
का है, जिसका नाम 'शिष्यहिता' हे और जिसमे सपूर्ण मूल “आवश्यक' तथा 
उसकी नियुक्ति की संस्कृत में व्याख्या हे । इसके उपरान्त उस टीका में मूल, 
भाष्य तथा चूर्णी का भी कुछ भाग लिया गया है । श्री हरिभद्रसूरि की इस टीका 
के ऊपर श्री देमचन्द्र मल्धारी ने टिप्पण लिखा है । श्री मलयगिरि सूरि ने भो 
“थग्रावश्यक' के ऊपर टीका लिखी है, जो करीब दो श्रध्ययन तक की है और श्रभी 
उपलब्ध है | यहाँ तक तो हुई सपूर्ण “आवश्यक' के टीका-अन्थो की बात, पर 
उनके अलावा केवल प्रथम अध्ययन, जो सामायिक अध्ययन के नाम से प्रत्िद्ध है, 
उस पर भी बड्ले-बढ़े टीका-ग्रत्थ चने हुए है। सबसे पहले सामायिक श्रप्ययन की 
नियुक्ति के ऊपर श्रा जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण ने प्राकृत-पद्च-मय माष्य लिखा 
जो विश्षाषश्यक भाष्य के नाम से प्रसिद्ध है। यह बहुत बडा आकर ग्रन्थ है । 
इस भाष्य के ऊपर उन्होंने स्वयं सस्कृत-टीका लिखी है | कोम्याचार्य, जिनका दूसरा 
नाम शीलाइु दे और जो आचाराज्ञ तथा सूत्र-कृताज्ञ के टीकाकार है, उन्होने 
भी उक्त विशेषावश्यक भाष्य पर टीका लिखी है । श्री देमचन्द्र मलधारी की भी 
उक्त भाष्य पर बहुत गम्भीर और विशद टीका है । 


अआवश्यक' और इवेताम्बर-दिगम्बर सम्प्रद!य 


“अआ्रावश्यक-क्रिया जैनत्व का प्रधान अछ्ठ है । इसलिए उस किया का तथा 
उस क्रिया के सूचक “आवश्यक-सृत्र' का जैन-समाज की श्वेताम्बर-दिरम्बर, इन 
दो शाखाओं में पाया जाना स्वाभाविक है। श्रेताम्बर सम्प्रदाय में साधु-परंपरा 
झविब्छिण चलते रहने के कारण साधु-श्रावक दोनों की आवश्यक-क्रियाः तथा 
थ्रावश्यक सूत्र” अभी तक मौलिक रूप में पाये जाते हैं| इसके विपरीत दिगम्बर- 
सम्प्रदाय में साधु-परंपरा विरल्ञ और विच्छिन्त हो जाने के कारण साधु संबन्धो 
अआवश्यक-किया' तो लुसप्राय है ही, पर उसके साथ-साथ उस सम्प्रदाय में 


आवश्यक किया. २०१ 


आवक-संबन्धी झावश्यक-क्रिया' भी बहुत अंशों में विरल हो गई है । अतएव 
दिगम्बर-संप्रदाय के साहित्य में “आवश्यक-सूत्र' का मौलिक रूप में संपूर्णतया न 
पाया जाना कोई अचरज की बात नहीं । 

फिर भी उसके साहित्य में एक “मूलाचारर नामक प्राचीन ग्रन्थ उपलब्ध है, 
जिसमें साधु श्नों के आचारों का वर्णन है। उस ग्रन्थ में छुष्ट 'आ्रवश्यको का भी 
निरूपण है । प्रत्येक आवश्यक! का वर्णन करने वाली गायाश्रों मे श्रधिकांश 
गाथाएँ वही हैं, जो श्रेताग्बर-सम्प्रदाय में प्रसिद्ध श्री भद्रच्ाहुकृत नियुक्ति में हैं । 

मूलाचार का समय ठीक ज्ञात नहीं; पर वह है प्राचीन । उसके कर्ता श्री 
बट्रकेर स्वामी है | 'वह्केर', यह नाम द्वी सूचित करता है कि मूलाचार के कर्ता 
संभवतः कणोटक में हुए. होगे । इस कल्पना की पुष्टि का कारण एक यहद्द भी हे 
कि दिगम्परू-सम्प्रदाय के प्राचीन बड़े-बड़े साधु, भ्धारक और विद्वान्‌ श्रधिकतर 
कर्ाटक मे ही हुए. हैं। उस देश में दिगम्बर-सम्प्रदाय कः प्रभुत्व वैसा ह्वी रहा 
है, जैसा गुजरात में श्वेताम्बर-सम्प्रदाय का । 

मूलाचार में श्री भद्रबाहु-कत नियु क्ति-गत गाथाओ का पाया जाना बहुत 
अर्थ-स्चक है | इससे श्वेताम्बर-दिगम्बर-सप्रदाय की मौलिक एकता के समय का 
कुछ प्रतिमास होता है । अनेक कारणों से यह कल्पना नहीं की जा सकती है 
कि दोनों सप्रदाय का भेद रूढ हो जाने के बाद दिगम्बर-ग्ाचार्य ने श्वेताम्बर- 
सप्रदाय द्वारा सुरक्षित “आवश्यक-नियुक्ति' गत गाथाओं को लेकर अपनी कृति 
में ज्यों का त्यों किवा कुछ परिवर्तन करके रख दिया है | 

दक्षिण देश मे श्री भद्रबाहु स्वामी का स्वरगंवास हुआ, यह तो प्रमाणित ही 
है, अ्रतएव अधिक सभव यह है कि श्री भद्रबाहु की जो एक शिष्य-परपरा दक्षिण 
में रही और आगे जाकर जो दिगम्बर-सप्रदाय-रूप में परिणत हो गई, उसने 
अपनी गुरु की कृति को स्मृति पथ में रक्‍खा और दूसरी शिष्य परपरा, जो उत्तर 
हिंदुस्तान मे रही, एवं श्रागे जाकर बहुत श्रशों में श्वेताम्बर-सप्रदाय रूप में 
परिणत हो गई, उसने भी अन्य ग्रन्थों के साथ-साथ अपने गुरु की कृति को 
सम्हाल रक्खा | क्रमशः दिगम्बर संप्रदाय में साधु-परंपरा बिरले होती चली; 
अतएव उसमे सिफ आवश्यक-नियु क्तिः ही नहीं, बल्कि मूल “आवश्यक-सूत्र” 
भी ब्रुटित और बिरल हो गया | 

इसके विपरीत श्वेताम्बर सप्रदाय की अविच्छिन्न साधु-परंपरा ने सिफः मूल 
धग्रावश्यक-सूत्र' को ही नहीं, बल्कि उसकी नियुक्ति को सुरक्षित रखने के पुर्य- 
कार्य के झ्॒लावा उसके ऊपर अनेक बड़े-बड़े टीका-ग्न्थ लिखे और तत्कालीन 
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आचार-विचार का एक प्रामाणिक संग्रह ऐसा बना रक्खा कि जो आज भी जैन- 
धर्म के असली रूप को विशिष्ट रूप में देखने का एक प्रबत्न साधन है | 

अब एक प्रश्न यह है कि दिगम्बर-संप्रदाय मे जेंसे नियुक्ति श्रंशमात्र में 
भी पाई जाती है, वेसे मूल आवश्यक! पाया जाता है या नहीं ? श्रमी तक उस 
संप्रदाय के आवश्यक-क्रिया' सबन्धी दो अन्थ हमारे देखने मे आए, है। जिनमे 
एक मुद्रित और दूसग लिखित है। दोनो मे सामायिक तथा प्रतिक्रमण के 
पाठ है । इन पाठों मे अधिकाश भाग सस्कृत है, जो मौलिक नहीं है । जो भाग 
प्राकृत है, उसमे भी नियुक्ति के आधार से मौलिक सिद्ध होनेवाले आवश्यक- 
सूत्र' का अंश बहुत कम है । जितना मूल भाग है, वह भी श्रेताम्बर-संप्रदाय 
में प्रचलित मूल पाठ की अपेक्षा कुछ न्यूनाधिक या कहीं-कही रुपान्तरित भी 
हो गया है | 

'नमुकार, करेमि भते, लोगस्स तस्स उत्तरी, अन्नत्थ, जो में देवसिश्रो 
अहयारो कओ, इरियाबहियाए, चत्तागि मगल पडिकमामि एगविहे, इृगुमेव 
निग्गन्थपावयण तथा बदित्त के स्थानापन्‍न श्रर्थात्‌ आवक-धर्म-सम्यक्त्व, बारह 
ब्रत, और सलेखना के अतिचारो के प्रतिक्रमण का गद्य भाग', इतने मूल 
आवश्यक-सूत्र' उक्त दो दिगम्बस्अन्थों में हैं। 

इनके अतिरिक्त, जो बृहत्मतिकमण-नामक भाग लिखित प्रति में है, वह 
श्वेताम्बर-संप्रदाय-प्रसिद्ध पक्खिय सूत्र स मिलता-जलता है। हमने विस्तार-भय 
से उन सब्र पाठों का यहाँ उल्लेख न करके उनका सूचनमात्र किया है। 
मूलाचार-गत “आवश्यक-नियुक्ति' की सब्र गाथाओं कों भी हम यहाँ उद्धुत नही 
करते |. सिफ दो तीन गाथाओं को देकर श्रन्य गाथाओं के नम्बर नीचे लिख 
देते हैं, जिससे जिशासु लोग स्वय ही मूलाचार तथा “आवश्यक-नियुक्ति' देख 
कर मिल्ान कर लेंगे | 

प्रत्येक 'झावश्यक' का कथन करने की प्रतिज्ञा करते समय श्री बड्ठकेर स्वामी 
का यह कथन कि मे प्रस्तुत आवश्यक पर नियुक्ति कहूँगा'-( मूलाचार, 
गा० ५१७, ५२७, ५७४, ६११, ६३१, ६४७ ), यह अ्रवश्य अर्थ-सूचक है; 
क्योंकि सपूर्ण मूलाचार मे आवश्यक का भाग छोडकर अन्य प्रकरण मे 
(नियुक्ति! शब्द एकआ्राध जगह आया है। पडावश्यक के अन्त में भी 
उस भाग को भरी वष्ठकेर स्वामी नियुक्ति के नाम से ही निर्दिष्ट किया है 
६ मूलाचार, गा० ६८६६, ६६० ) 

इससे यह स्पष्ट जान पड़ता है कि उस समय भरी भद्रबाहु-कृत नियुक्ति 
का जितना भाग दिगम्बर सम्प्रदाय में प्रचलित रहा होगा, उसको संपूर्ण किंवा 


झावश्यक किया 


रण्डे 


श्रंशत: उन्होंने अपने प्रन्थ में सन्निविष्ट कर दिया। श्वेताम्मर-सम्प्रदाय में पाँचवाँ 
आवश्यक! कायोत्स्ग और छुठा प्रत्याख्यान है । नियु क्ति में छुद् “आवश्यक! 
का नाम-निर्देश करनेवाली गाया में भी वही क्रम है; पर मूल्लाचार में पाँचवाँ 


“थआवश्यक' प्रत्याख्यान और छुठा कायोत्सग है। 


खमामि सब्बजीवाण, सब्बे जीवा खमतु मे। 
मेत्ती मे सब्वभूदेस, वेरं मर ण्‌ केण वि ॥ बृहृत्पतिक्र० | 


खामेमि सब्वजीवे, सब्बे जीवा 


खमतु में । 


मेत्ती मे सव्वभूएस, वेर मज्म॑ न केणई || आव०, प०९ ७६३ । 
एसो पचणमोयारो, सव्वपावपणासणों । 

मगलेसु य सब्वेसु, पढम हृवदि मगल्ल ॥ ५१४ ॥ मृला० | 
एसो पचनमुक्कारो, . सब्वपावष्पणासणों। 


मंगलाण च सब्बेसि, पटम हवइ 


मगद्ं ॥१३१२॥ आवर्णन० | 


सामाइयमि दु कदे, समणो इच सावश्रो हृवदि जम्हा । 

एदेन कारणेण दु, बहुसो सामाइय कुज्जा ॥५३१॥ मुला० | 
सामाइयमि उ कए, समणो शव सावश्रो हवई जम्हा । 

एएण कारणेण, बहुसो सामाइय कुज्जा ॥८०१॥ आव० नि०। 
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[ परचप्रतिक्रमण' की प्रस्तावना 


कर्मतत्त्त 

कर्मग्रग्थों के हिन्दी अनुवाद के साथ तथा हिन्दी अ्रनुवाद प्रकाशक आत्मा- 
नन्द जैन पुस्तक प्रचारक मण्डल के साथ मेरा इतना घनिष्ठ सबन्ध रहा है कि 
इस अनुवाद के साथ भी पू्बकथन रूप से कुछ न कुछ लिख देना मेरे लिए, 
अनिवाय-सा हो जाता है । 

जैन वाइमय में इस समय जो श्वेताम्बरीय तथा दिगम्बरीय कर्मशासतत्र मौजूद 
है उनमें से प्राचीन माने जानेवाले कर्मविषयक ग्रन्थों का साक्षात्‌ सबन्ध दोनों 
परम्पराएँ. आग्रायणीय पूर्व के साथ बतलाती दै। दोनों परम्पराएँ. आश्रायणीय 
पूर्व को इष्टिबाद नामक बारहबे श्रज्ञान्त्गत चौदह पू्वों में से दूसरा पूर्व कहती हैं 
और दोनों श्रेताम्बर-दिगम्बर परम्पराएँ समान रूप से मानती हैं कि सारे अन्छ 
तथा चौदह पूर्व यह सब भगवान्‌ महावीर की सर्वश वाणी का साज्ञात्‌ फल है। 
इस साम्प्रदायिक चिरकालीन मान्यता के अनुसार मौजूदा सारा कर्मविधयक जैन 
वाइमय शब्दरूप से नहीं तो अन्तत: मावरूप से भगवान्‌ महावीर के साह्षात्‌ 
उपदेश का ही परम्परा प्रात सारमात्र है। इसी तरह यह भी साम्प्रदायिक 
मान्यता है कि बस्तुतः सारी अज्भविद्याएँ भावरूप से केवज्ष भगवान्‌ मद्गाबीर की 
ही पूबंकालीन नहीं, बल्कि पूर्व-पूर्व में हुए अन्यान्य तीथ्थड्डरों से भी पूवंकाल को 
अतएव एक तरह से अनादि है। प्रवाहरूप से अनादि होने पर भी समय-समय पर 
होनेवाले नव-नव तीथ॑डूरो के द्वारा वे पू्व-पूब श्रज्ञविद्याएँ. नवीन नवीनत्व धारण 
करती हैं | इसी मान्यता को प्रकट करते हुए. कलिकाल स्वश आचाय देमचन्द्र 
ने प्रमाणमीमासा में, नैयायिक जयन्त भद्द का अनुकरुण करके बडी खूबी से 
कहा है कि--“अनादय एवेता विद्या; संक्षेपविस्तरविवक्षया नवनवी- 
भवन्ति, तत्तकतुकाश्वोच्यन्ते । किन्नाश्रेपी: न कदाचिदनीदशं जगत ।! 

उक्त साम्प्रदायिक मान्यता ऐसी दे कि जिसको साम्मदायिक लोग आज तक 
अछरशः मानते आए है और उसका समर्थन भी बसे ही करते आए है नैसे 
मीमासक लोग वेदों के श्रनादित्व की मान्यता का । साम्प्रदायिक लोग दो प्रकार 
के होते हैं---बुद्धि-श्रप्रयोगी श्रद्धालु जो परम्पराप्रास वस्तु को बुद्धि का प्रयोग बिना 
किए ही श्रद्धामात्र से मान लेते हैं और बुद्धिप्रयोगी श्रद्धांलु जो परम्पराप्राप्त वस्तु 
को केवल श्रद्धा से मान ही नहीं लेते पर उसका बुद्धि के द्वारा यथा सम्भव 
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समर्थन मी करते है। इस तरह साम्प्रदायिक लोगों में १र्वोक्त शास्त्रीय मान्यता 
का आदरणीय स्थान होने पर भी इस जगह कर्मशासत्र और उसके मुख्य विषय 
कमंतत््य के सबन्ध में एक दूसरी दृष्टि से भी विचार करना प्राप्त है। वह दृष्टि 
है ऐतिहासिक । 

एक तो जैन"परम्परा में भी साम्प्रदायिक मानस के अलावा ऐतिहासिक इष्टि 
से विचार करने का युग कमी से आरम्भ हो गया है और दूसरे यह कि मुद्रण 
युग में प्रकाशित किये जानेवाले मूल तथा अनुवाद अन्थ नबैनों तक ही सीमित नहीं 
रहते । जैनतर भी उन्हे पढ़ते हैं। सम्पादक, लेखक, अनुवादक ओर प्रकाशक 
का ध्येय भी ऐसा रहता है कि वे प्रकाशित ग्रन्थ किस तरह अ्रघिकाधिक प्रमाण 
में जैनेतर पाठकों के हाथ में पहुँचे । क_हने की शायद ही जरूरत हो कि जैनेतर 
पाठक साम्प्रदायिक हो नहीं सकते | श्रतणब कमतत्व और कर्मशास्त्र के बारे मे 
हम साम्प्रदायिक दृष्टि से कितना ही क्‍यों न सोचे और लिखे फिर भी जब तक 
उसके बारे में हम ऐतिहासिक दृष्टि से बिचार न करेंगे तब तक इमारा मूल एव 
अनुवाद प्रकाशन का उद्देश्य ठीक-टठीक सिद्ध हो नहीं सकता | साम्प्रदायिक 
मान्यताओं के स्थान में ऐतिहासिक इृष्टि से विचार करने के पक्त मे और भी प्रबल 
दलीलें हैं । पहली तो यह कि अब धीरे-धीरे कर्मंविषयक जैन वाडमय का प्रवेश 
कालिजों के पाठ्यक्रम भे भी हुआ है जहाँ का वातावरण असाम्प्रदायिक होता 
है। दूसरी दलील यह है कि अ्त्र साम्प्रदायिक वाडमय सम्प्रदाय की सीमा लॉब्रकर 
दूस्दूर तक पहुँचने लगा है। यहाँ तक कि जम॑न विद्वान ग्लेकूनप्‌ जो 
ैनिस्मस'--जैनदर्शन जैसी स्वसग्राहक पुस्तक का प्रसिद्ध लेखक है, उसने तो 
श्वेताम्बरीय कमंग्रन्थों का जर्मन भाषा में उल्धा भी कभी का कर दिया है और 
बह उसी विष्रय में पी-एच० डी० भी हुआ है। अ्रतण्व मै इस जगह थोडी 
बहुत कर्मतत्व और कर्मशास्त्र संबन्धी चर्चा ऐतिहासिक दृष्टि से करना चाहता हूँ। 

मैंने श्रमी तक जो कुछ वेदिक और अवेदिक श्रुत तथा मार्ग का अवलोकन 
किया है और उस पर जो थोडा बहुत विचार किया है उसके आधार पर मेरी 
राय में कर्मतत्व से सबनन्‍्ध रखनेवालो नीचे लिखी वस्तुस्थिति खास तौर से 
फल्ित होती है जिसके अनुसार कमंतत््वविच्चारक सब परम्पराओं की शखला 
ऐतिहासिक क्रम से सुसझत हो सकतो है | 

पहिल्ला प्रश्न कमंतत्व मानना या नहीं और मानना तो किस आधार पर, यह 
था। एक पक्ष ऐसा था जो काम और उसके साधनरूप श्र्थ के सिवाय अन्य 
कोई पुरुषार्थ मानता न था। उसकी दृष्टि में हहल्लोक द्वी पुरुषार्थ था। अतएब 
वह ऐसा कोई कमंतत््व मानने के ल्षिए बाधित न था जो अच्छे-बुरे जन्मान्तर या 
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परलोक की प्राति करानेवाला हो। यही पक्ष चार्वाक परंपरा के नाम से विख्यात 
हुआ । पर साथ ही उस अति पुराने युग में भी ऐसे चिंतक थे जो बतलाते थे कि 
मृत्यु के बाद जन्मान्तर भी है" । इतना ही नहीं बल्कि इस दृश्यमान लोक के 
अलावा और भी श्रेष्ठ कनिष्ठ लोक हैं। ये पुनर्जन्स और परलोकवादी कहलाते ये 
और वे ही पुनर्जन्म और परलोक के कारणरूप से क्मतत्व को स्वीकार करते थे । 
इनकी दृष्टि यह रही कि अगर कर्म न हो तो जन्म जन्मान्तर एवं इइलोक- 
परलोक का सबन्ध घट ही नहीं सकता। अतणएब पुनर्जन्म की मान्यता के 
आधार पर कमंतत्त्व का स्वीकार आवश्यक है। ये ही कमवादी अपने को परलोक- 
वादी तथा आस्तिक कहते थे । 

कर्मवादियों के मुख्य दो दल रहे | एक तो यह प्रतिपादित करता था कि 
कर्म का फल जन्मान्तर और परलोक अवश्य है, पर भ्रेष्टठ जन्म तथा श्रेष्ठ परलोक 
के वास्ते कम मी श्रेष्ठ ही चाहिए | यह दल परलोकवादी होने से तथा श्रेष्ल्ोक, 
जो स्वर्ग कहलाता है, उसके साधनरूप से धर्म का प्रतिपादन करनेवाला होने 
से, धर्म-अर्थ-काम ऐसे तीन ही पुरुषार्थों को मानता था, उसको दुष्टि मे मोक्ष 
का अलग पुरुषार्थ रूप से स्थान न था। जहाँ कहीं प्रबर्तकप्म का उल्लेख आता 





१ मेरा ऐसा अमिप्राय है कि इस देश मे किसी मी बाहरी स्थान से प्रवतंक 
धर्म या याजिक मार्ग आया और वह ज्यों-ज्यों फैलता गया त्यों-त्यों इस देश में 
उस प्रवर्तक धर्म के आने के पहले से ही विद्यमान निवर्ंक धर्म अधिकाधिक बल 
पकडता गया। याशिक प्रवर्तक धर्म की दूसरी शाखा ईरान में जरथोस्थियनघम- 
रूप से बिकसित हुईं। और भारत में आनेवाली याज्षिक प्रवतेक धर्म की शाखा 
का निवर्तक धर्मबादियों के साथ प्रतिद्वन्द्रीमाव शुरू हुआ | यहाँ के पुराने निव- 
तंक धर्मवादी आत्मा, कर्म, मोक्ष, ध्यान, योग, तपस्या आदि विविधि मार्ग यह 
सब मानते थे। वे न तो जन्मसिद्ध चात॒बंण्य मानते थे और न चाठुराभ्रम्य की 
नियत व्यवस्था | उनके मतानुसार किसी भी धर्मकार्य में पति के लिए पत्नी का 
सहचार अनिवाय न था प्रत्युत त्याग मे एक दूसरे का संब्रन्ध विच्छेद हो जाता 
था | जब कि प्रवतंक धम में इससे सब कुछ उल्दा था | मह्यामारत आदि प्राचीन 
ग्रन्थों में गाहस्थ्य और त्यागाश्रम की प्रधानतावाले जो संवाद पाये जाते है वे 
उक्त दोनो धर्मों के विरोधसूचक हैं। प्रत्येक निदत्ति धर्मवाले के दर्शन के सूत्र- 
ग्रन्थों में मोत्च को ही पुरुषाथ लिखा है जब्न कि याशिक मार्ग के सब विधान 
स्वयंलक्षी बतलाए, हैं। आगे जाकर अनेक अंशों में उन दोनों धर्मों का समन्वय 
भी हो गया है । 
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है, वह सब्र इसी जिपुरुषाथवादी दल के मन्तव्य का सूचक है | इसका मन्तव्य 
संछेप में यह हे कि धम-शुभकर्म का फल स्वर्ग और श्रधर्म--अशुभकर्म का फल 
नरक आदि है। धर्माधर्म ही पुएय-पाप तथा अ्रद्ृष्ट कहलाते हैं और उन्हों के 
द्वारा जन्म-जन्मान्तर की चक्रप्रवृत्ति चला करती है, जिसका उच्छेद शक्य नहीं 
है। शक्‍्य इतना ही हे कि अगर श्रच्छा लोक और अधिक सुख पाना हो तो धर्म ही 
कतंव्य है । इस मत के अनुसार अघम या पाप तो हेय हैं, पर धर्म था पुरय देय 
नहीं | यह दल सामाजिक व्यवस्था का समर्थक था, अतएवं वह समाजमान्य 
शिष्ट एव विद्वित आचरणो से धर्म की उत्पत्ति बतलाकर तथा निन्य आवरणों 
से अधम की उत्पत्ति बतल्लाकर सब्र तरह की सामाजिक सुव्यवस्था का ही सकेत 
करता था वही दल ब्राक्षणमा्ग, मीमासक और कर्मकाण्डी नाम से प्रसिद्ध हुआ। 

कमंबादियों का दूसरा दल उपयुक्त दल से ब्रिलकुल विरुद्ध दृष्टि रखने 
वाला था | यह मानता था कि पुनजन्म का कारण कम अ्रवश्य हे | शिष्य्सम्मत 
एव विहित कर्मों के ग्राचरण से धर्म उत्पन्न होकर स्वर्ग भी देता है । पर वह 
धर्म भी अ्रधर्म की तरह ही सर्वथा हेय है । इसके मतानुसार एक चौथा स्वतन्त्र 
पुरुषा्थ भी है जो मोक्ष कहलाता है | इसका कथन है कि एकमात्र मो ही 
जीवन का लक्ष्य है और मोक्ष के वास्ते कर्ममात्र, चाहे वह पुण्यरूप हो या 
पापरूप, हेय है। यह नहीं कि कर्म का उच्छेद शक्य न हो । प्रयत्न से वह 
भी शक्य है। जहाँ कही नित्रतंक धर्म का उल्लेख आता है वहाँ सबंत्र इसी मत 
का सचक है | इसके मतानुसार जब शआारत्यन्तिक कमनिद्त्ति शक्य श्रोर इष्ट हे तब 
इसे प्रथम दल की दृष्टि के विरुद्ध ही कम की उत्पत्ति का अ्रसली कारण बतलाना 
पडा । इसने कहा कि धर्म और अ्रधम का मूल कारण प्रचलित सामाजिक विवि- 
निषेध नही; किन्तु अशन ओर राग-द्वेष है | कैसा ही शिष्ट्सम्मत और बविह्वित 
सामाजिक आचरण क्‍यों न ही पर अगर वह अशान एवं रागद्वेष मूलक हे तो 
उससे अथर्म की ही उत्पत्ति होती है । इसके मतानुसार पुणय और पाप का भेद 
स्थूत्न दृष्टि वालों के लिए है | तत्वतः पुण्य ओर पाप सब अज्ञान एवं राग-द्वेष- 
मूलक होने से अधर्म एवं देय ही है। यह निवतक घमवादी दल्ल सामाजिक न 
होकर व्यक्तिविकासवादी रहा | जन्न इसने कर्म का उच्छेद और मोद्त पुरुषा्थ 
मान लिया तब इस कम के उच्छेदक एवं मोक्ष के जनक कारणों पर भी विचार 
करना पड़ा । इसो विचार के फलस्वरूप इसने जो कर्मनिवर्तक कारण स्थिर किये 
बही इस दल का निवर्तक धम है । प्रवतंक और निवर्तक धर्म की दिशा बिलकुल 
परस्पर विरुद्ध है। एक का ध्येय सामाजिक व्यवस्था की रक्षा और सुव्यवस्था का 
निर्माण है जब दूसरे का ध्येय निजी आत्यन्तिक सुख की प्रासि है, अतएव मात्र 
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आत्मगामी है। निवर्तंक धर्म ही भमण, परिज्राजक, तपस्वी और योगमार्ग आदि 
नामों से प्रसिद्ध है । कर्मप्रडत्ति अशान एवं राग-देघ जनित होने से उसकी 
आत्यन्तिक निशत्ति का उपाय अश्ञानविरोधी सम्यग्‌ ज्ञान और राग-देषबिरोधी 
रागदेषनाशरूप संयम ही स्थिर हुआ । बाकी के तप, ध्यान, भक्ति आदि सभी 
उपाय उक्त ज्ञान और संयम के ही साधनरूप से माने गए। 


निवर्तक घर्मवादियों में अनेक पक्त प्रचलित थे । यह परुमेद कुछ तो वादों 
की स्वभाव मूलक उग्मता-मदुता का झ्राभारी था और कुछ अंशों में तत्वशान की 
जुदी-जुदी प्रक्रिया पर भी अवल्ंबित था। ऐसे मृन्न में तीन पक्ष रहे जान पडते 
हैं। एक परमारु वादी, दूसरा प्रधानबांदी और तीसरा परमाणुवादी होकर भी 
प्रधान की छाया व/ला था । इसमें से पहला परमाणुवादी मोक्ष समथ्थंक होने पर 
भी प्रवतंकधम का उतना विरोधी न था जितने कि पिछले दो | यही पक्ष आगे 
जाकर न्याय वैशेषिक दशनरूप से प्रसिद्ध हुआ । दूसरा पक्ष प्रधानवादी था और 
वह आत्यन्तिक कर्मनिवृत्ति का समथक होने से प्रवर्तकधर्म श्रर्यात्‌ औत-स्मार्तकर्म 
को भी हेय बतल्ाता था। यही पक्ष सांख्य-योग नाम से प्रसिद्ध है और इसी के 
तत्वश्ञन की भूमिका के ऊपर तथा इसी के निवृत्तिवाद की छाया में आगे 
जाकर वेदान्तदर्शन और सन्यासमार्ग की प्रतिष्ठा हुईं। तीसरा पक्त प्रधान- 
च्छायापनन अर्थात्‌ परिणामी परमाणुवादी का रहा जो दूसरे पक्ष की तरह ही 
प्रवतंकर्मका आत्यन्तिक विरोधी था । यही पक्ष जैन एवं निर््रन्थ दर्शन के नाम 
से प्रसिद्ध है | बौद्धद्शन प्रवर्तंक धर्म का आत्यन्तिक विरोधी है पर बह दूसरे 
और तीसरे पच्ध के मिश्रण का एक उत्तरवर्ती स्वतन्त्र विकास है। पर सभी 
निवतंकवादियों का सामान्य लक्षण यह है कि किसी न किसी प्रकार कर्मों कौ जड़ 
नष्ट करना और ऐसी स्थिति पाना कि जहाँ से फिर जन्मचक्र में आना न पढ़े | 

ऐसा मालूम नहीं होता है कि कभी मात्र प्रयतंकधर्म प्रचलित रहा हो और 
निवतंक धर्मवाद का पीछे से प्रादुर्भाव हुआ है। फिर भी प्रारम्भिक समय ऐसा 
जरूर बीता है जब कि समाज मे प्रबर्तक धर्म की प्रतिष्ठा मुख्य थी और निवर्तक 
धर्म व्यक्तियों तक ही सीमित होने के कारण प्रवर्तक धर्मवादियो की तरफ से न 
केवल उपेक्षित ही था बल्कि उससे विरोध की चोर भी सहता रहा | पर निवतंक 
धर्मबादियों की जुदी-जुदी परम्पराओं ने ज्ञान, ध्यान, तप, योग, भक्ति आदि 
आश्यन्तर तत््वो का क्रमशः इतना अधिक विकास किया कि फिर तो प्रवर्तकघर्म 
के होते हुए भी सारे समाज पर एक तरह से निवर्तकधर्म की ही प्रतिष्ठा की मुहर 
लग गईं। और जहाँ देखो वहाँ निवृत्ति की चर्चा होने लगी ओर साहित्य भी 
निशत्ति के विचारों से ही निर्मित एवं प्रचारित होने लगा | 


२१० जैन धर्म और दर्शन 


निक्‍तंक धमंवादियों को मोक्ष के स्वरूप तथा उसके साधनों के विष में 
तो ऊहापोह करना ही पड़ता था पर इसके स्ताथ उनको कर्मतत्वों के विषय में 
भी बहुत विचार करना पड़ा । उन्होंने कम तथा उसके भेदों की परिभाषाएँ एवं 
व्याख्याएं स्थिर कीं | कार्य और कारण की दृष्टि से कमंतत्त का विधिध वर्गीकरण 
किया । कर्म की फल्लदान शक्तियों का विवेचन किया | जुदे-जुदे विपाकों की 
काल मर्यादाएँ सोची । कर्मा के पारस्परिक सबंध पर भी विचार किया। इस तरह 
निवर्तक धमंवादियों का खासा कर्मतत्वविषयक शास्त्र व्यवस्थित हो गया और 
इसमें दिन प्रतिदिन नए-नए प्रश्नों श्रोर उनके उत्तरों के द्वारा अधिकाधिक 
बिकास भी होता रहा । ये निवर्तक धर्मवादी जुदे-जुदे पक्ष अपने सुभीते के अनु- 
सार जुदा-जुदा विचार करते रहे पर जब्नतक इन सच का समिलित ध्येय प्रवर्तक 
घर्मबाद का खण्डन रष्टा तब्र तक उनमे विचार विनिमय भी होता रहा और 
उनमें एकवाक्यता भी रही । यही सब्त्र है कि न्याय-वेशेषिक, साख्य-योग, जैन 
और बौद्ध दर्शन के कर्मविषयक साहित्य में परिभाषा, भाव, वर्गीकरण आदि का 
शब्दशः और अर्थश: साम्य बहुत कुछ देखने मे आता है, जब कि उक्त दशनो 
का मौजूदा साहित्य उस समय की अधिकाश पेंदाइश है जिस समय कि उक्त 
दशनों का परस्पर सद्भाव बहुत कुछ घट गया था। मोक्षवादियों के सामने एक 
जटिल समस्या पहले से यह थी कि एक तो पुराने बद्धकर्म ही अनन्त हैं, दूसरे 
डनका क्रमश. फल भोगने के समय प्रत्येकक्षण में नए-नए भी कर्म बधते है, 
फिर इन सब्न कर्मों का सबंथा उच्छेद कैसे संभव है, इस समस्या का हल भी 
मोछ्॒वादियों ने बड़ी खूबी से किया था। आज हम उक्त निवृत्तिवादी दशनों के 
साहित्य में उस हल का वर्णुन सक्षेप या बिस्तार से एक-सा पाते हैं। यह वस्तु- 
स्थिति इतना सूचित करने के लिए. पर्याप्त है कि कभी निवतंकवादियों के भिन्न- 
मिन्न पक्षों में खूब विचार विनिमय होता था । यह सब कुछ होते हुए भी धीरे- 
भीरे ऐसा समय आ गया जब कि ये निबतंकबादी पद्ष आपस में प्रथम जितने 
जजदीक न रहे । फिर भी दरएक पक्ष कर्मतत्व के विषय मे ऊहापोह तो करता 
ही रहा । इस बीच में ऐसा भी हुआ कि किसी निवतंकवादी पक्ष में एक खासा 
कर्मचिन्तक वर्ग ही स्थिर हे गया जो मोज्संबंधी प्रश्नों की अपेक्षा कर्म के 
विषय में ही गहरा बिचार करता था और प्रधानतया उसी का अध्ययन-श्रध्यापन 
करता था जैंसा कि अ्रन्य-अन्य विषय के खास चिन्तक वर्ग अपने-अपने विषय 
में किया करते थे और आज भी करते हैं। वही मुख्यतया कम्मशास्त्र का चिन्तक- 
वर्ग जैन दर्शन का कर्मशास्तानुयोगधर वर्ग या कर्मसिद्धान्तश वर्ग है । 

फर्म के बंधक कारस्ों तथा उसके उच्छेटक उपायों के करे में ल्लो सब 
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मोक्षषादी गौणमुख्यमाव से एकमत ही हैं पर कमंतत््व के स्वरूप के बारे में 
ऊपर निर्दिष्ट खास कर्मचिन्तक बग का जो मन्तव्य है उसे जानना जरूरी है। 
परमाणुवादी मोक्षमार्गी वैशेषिक आदि कर्म को चेतननिष्ठ मानकर उसे चेतन- 
घर्म बतल्ाते ये जब कि प्रधानवादी साख्य-योग उसे अन्तःकरण स्थित मानकर 
जड्धर्म बतलाते थे। परन्तु आत्मा और परमाणु को परिणामी माननेवाले जैन 
खिन्तक अपनी जुदी प्रक्रिया के अनुसार कर्म को चेतन और जड उमय के 
परिणाम रूप से उभय रूप मानते थे । इनके मतानुसार आत्मा चेतन होकर भी 


साख्य के प्राकृत अन्त करण की तरह संकोच विदशसशील था, जिसमें कर्मरूप 
विकार भी संभव है और जो जड़ परमाणुओं के साथ एकरस भी हो सकता है । 


वैशेषिक आदि के मतानुसार कर्म चेतनधर्म होने से वस्तुतः चेतन से जुदा नहीं 
आर साख्य के अनुसार कर्म प्रकृति धर्म होने से वस्तुतः जड से जुदा नहीं | जब 
कि जैन चिन्तकों के मतानुसार कर्मतत््व चेतन और जड उभय रूप ही फलित 
होता है. जिसे वे भाव और द्रव्यकर्म भी कहते हैं। यह सारी कर्मतत्व संधी 
प्रक्रिया इतनी पुरानी तो अबश्य है जब कि कमंतत्व के चिन्तकों में परस्पर 
विचारविनिमय अधिकाधिक होता था । वह समय कितना पुराना है यह निश्चय 
रूप से तो कहा ही नही जा सकता पर जैनदशन में कर्मशास्‍्त्र का जो चिरकाल 
से स्थान है, उस शास्त्र मे जो विचारों की गहराई, श्रखलाबद्धता तथा यूह्माति- 
सूक्ष्म भावों का असाधारण निरूपण है इसे ध्यान में रखने से यह बिना माने 
काम नहीं चलता कि जैनदशन की विशिष्ट कमेविद्या भगवान्‌ पाश्वनाथ के पहले 
अवश्य स्थिर हो चुकी थी। हसी विद्या के धारक कर्मशासश कहलाए और यही 
विद्या आग्रायणीय पूर्व तथा कर्मप्रबाद पूर्व के नाम से विश्रुत हुई । ऐतिहासिक 
दृष्टि से पूवशब्द का मतलब भगवान्‌ महावीर के पहले से चला आनेवाला शाख्र- 
विशेष हे । निःसंदेह ये पूर्व वस्तुतः भगवान्‌ पाश्वनाथ के पहले से ही एक या 
दूसरे रूप मे प्रचलित रहे । एक ओर जैन चिन्तकों ने कर्मतत्त्व के चिन्तन की 
ओर बहुत ध्यान दिया जन्र कि दूसरी ओर साख्य-योग ने ध्यानमार्ग की ओर 
सबिशेष ध्यान दिया । आगे जाकर जनब्न तथागत बुद्ध हुए तब उन्होंने भी ध्यान 
पर ही अ्रधिक भार दिया | पर सबों ने बिरासत में मिले कमचिन्तन को अपना 
रखा । यही सत्रब है कि यूक्ष्मता और विस्तार में जैन कर्मशास्त्र अपना असाधषा- 
रण स्थान रखता दहे। फिर भी सांख्य-योग, बौद्ध आदि दर्शनों के कर्मचिन्तनों के 
साथ उसका बहुत कुछ साम्य है और मूल में एकता भी है जो कर्मशातत्र के 
अमभ्यासियों के लिए शातव्य है। 

६० १६४१ ] मु | पंचस कमेप्रन्थ का *पूर्वकथन' 


श्र 
कमवाद 

कर्मबाद का मानना यह है कि सुखः-दुःख, सम्पत्तिविषत्ति, ऊँच-नीच आ्रादि 
जो अनेक अवस्थाएँ दृष्यिगोचर होती हैं, उनके होने मे काल, स्वभाव, पुरुषार्थ 
आदि अन्य-अन्य कारणों की तरह कर्म भी एक कारण है। परन्तु अन्य दर्शनों की 
तरह कमंवाद-प्रधान जैन-दर्शन ईश्वर को उक्त अवस्थाओं का या सृष्टि की 
उत्पत्ति का कारण नही मानता । दूसरे दर्शना में किसी समय सृष्टि का उल्नन्न 
होना माना गया है, अ्रतएवं उनमें सृष्टि की उत्पत्ति के साथ किसी न किसी 
तरह का ईश्वर का सबत्रन्ध जोड दिया गया है। न्यायदर्शन मे कहा है कि 
अच्छे-बुरे कर्म के फल ईश्वर की प्रेरणा से मिलते है--(तत्कारित्वादहेतु:' ।-- 
गौतमसूत्र अ० ४ आ० १ यू० २१। 


वैशेषिक दशन में ईश्वर को सृष्टि का कर्ता मानकर, उसके स्वरूप का 
बर्णन किया है--देखो, प्रशस्तपाद-भाष्य प्र० ४८। 


योगद्शन में ईश्वर के अधिष्लन से प्रकृति का परिणाम-जड़ जगत का 
फेलाव माना है--देखो, समाधिपाद सू> २४ का भाष्य व टीका । 


और श्री शक्लूराचार्य ने भी अपने अह्मसूत्र के भाष्य मे, उपनिषद्‌ के आधार 
पर जगह-जगह ब्रक्ष को सृष्टि का उपादान कारण सिद्ध किया है; जैसे--“चेतनमे' 
कमद्वितीय ब्रह्म ज्ञीरादिवदवादिवच्चानपेक्य बाह्यसाघन स्वय परिणममानं जगतः 
कारणमिति स्थितम्‌ ।--ब्रह्मण २-१-२६ का भाष्य । 'तस्मादशेपवस्तुविषयमेवेदं 
सर्वविज्ञान स्वस्थ अह्कार्यतापेक्षयोपन्यस्यत इति द्रष्टव्यम्‌ !--अह्म० अ० २ 
पा० ३ अ० १ सू० ६ का भाष्य । “अतः श्रुतिप्रामाण्यादेकस्माद्‌ ब्षण आका- 
शादिमद्ामृतोत्पत्तिकमेण जगज्जा तमिति निश्चीयते !!--ब्ह्म ७ आ० २ पा० रे 
झ्र० १ सू० ७ का भाष्य | 


परन्तु जीवों से फक्ष भोगवाने के लिए जेन दर्शन ईश्वर को कर्म का प्रेरक 
नहीं मानता । क्योंकि कर्मवाद का मन्तव्य है कि जैसे जीव कर्म करने में स्वतन्त्र 
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है वैसे ही उसके फल्ल को भोगने में मी। कहा है कि-“यः कर्ता कम्ममेदानां, 
भोक्ता कर्मफलस्य च | संसर्ता परिनिर्याता स श्यात्मा नान्यलक्षणः ॥१॥ इसी 
प्रकार जैन दर्शन ईश्वर को सृष्टि का अ्धिष्ठाता भी नहीं मानता, क्योंकि उसके मत 
से सृष्टि श्रनादि अनन्त होने से वह कमी अपूर्व उत्पन्न नहीं हुई तथा वह स्वयं 
डी परिशमनशील है इसलिए ईश्वर के भ्रघिष्टान की आपेज्ञा नहीं रखती । 


कर्मबाद पर होनेवाले मुख्य आक्षेप और उनका समाधान 


ईश्वर को «छर्ता या प्रेरक माननेवाले, कमंवादे पर नीचे लिखे तीन श्राक्षेप 
करते हैं. 


[१ ) घड़ी, मकान आदि छोटी-मोटी चीजे यदि किसी व्यक्ति के द्वास 
ही निर्मित होती हैं तो फिर सम्पूर्ण जगत्‌, जो कार्यरूप दिखाई देता है, उसका 
भी उत्पादक कोई अ्रवश्य होना चाहिए । 


[२ ] सभी प्राणी अच्छे या बुरे कर्म करते हैं, पर कोई बुरे कम का फल 
नहीं चाहता और कम स्वयं जड होने से किसी चेतन को प्रेरणा के बिना फल 
देने में असमर्थ है। इसलिए कर्मवादियों को भी मानना चाहिए, कि ईश्वर ही 
प्राणियों को कर्म-फल भोगवाता है ! 

[३ ] ईश्बर एक ऐसा व्यक्ति होना चाहिए. कि जो सदा से मुक्त हो, और 
मुक्त जीवों की अपेक्षा भी जिसमें कुछ विशेषता हो । इसलिए. कमंबाद का 
यह मानना ठीक नहीं कि कर्म से छूट जाने पर सभी जीब मुक्त अर्थात्‌ ईश्वर 
हो जाते है। 

पहिले आक्तेप का समाधान--यह जगत्‌ किसी समय नया नहीं बना; 
वह सदा ही से दे । हाँ इसमें परिवर्तन हुआ करते है। अनेक परिवर्तन ऐसे 
होते हैं कि जिनके होने में मनुष्य आदि प्राणीवर्ग के प्रयत्न की श्रपेज्षा देखी 
जाती है; तथा ऐसे परिषतन भी होते हैं कि जिनमें किसी के प्रयत्न की अपेक्षा 
नहीं रहती । वे जड़ तत्वों के तरह-तरह के संयोगो से--- उष्णता, वेग, किया 
आदि शक्तियों से बनते रहते हैं। उदाहरणार्थ मिट्टी, पत्थर आदि चीजों के 
इकट्ठा द्वोने से छोटे-मोटे टीले या पहाड का बन जाना; इधर-उधर से पानी का 
प्रवाह मित्र जाने से उनका नदी रूप में बहना; भाप का पानी रूप में बरसना 
श्रौर फिर से पानी का भाप रूप बन जाना इत्यादि | इसलिए, ईश्वर को सृष्टि का 
कर्ता मानने की कोई जरूरत नहीं है । 

दूसरे झ्राक्षेप का समाधान--प्राणी जैसा कर्म करते हैं वैसा फल उनको 
कम द्वारा ही मिल्ल जाता है। कर्म जड़ हैं और प्राणी ऋपने किये बुरे कर्म का फल्न 
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नहीं चाहते यह ठीक॑ है, पर यह ध्यान में रखना चाहिए कि जीव के-चैतन-के 
संग से कम में ऐसी शक्ति पैदा हो जाती दे कि जिससे वह अ्रपने अच्छे-बुरे 
विपाकों को नियत समय पर जीव पर प्रकट करता है । कर्मवाद यह नहीं मानता कि 
चेतन के संत्रन्ध के सिवाय ही जड़ कर्म भोग देने में समर्थ है। वह इतना ही 
कहता है कि फल देने के लिए ईश्वर रूप चेतन की प्रेरणा मानने की कोई जरूरत 
नही | क्योकि सभी जीव चेतन हैं वे जैसा कर्म करते हैं उसके अ्रनुसार उनकी 
बुद्धि वैसी ही बन जाती है, जिससे बुरे कर्म के फल की इच्छा न रहने पर भी 
वे ऐसा कृत्य कर बैठते है कि जिससे उनको अपने कर्मानुसार फल मिल जाता 
है । कर्म करना एक वात है और फल को न चाहना दूसरी बात, केवल चाहना 
न होने ही से किए कर्म का फल मिलने से रक नहीं सकता | सामग्री इकट्ठी 
हो गई फिर कार्य आप ही आप होने लगता है। उदाहरणाथ--एक मनुष्य 
धूप में खडा है, गर्म चीज खाता है और चाहता है कि प्यास न लगे, सो क्या 
किसी तरह प्यास रुक सकती है! ईश्वरकतृत्ववादी कहते है कि ईश्वर की 
इच्छा से प्रेरित होकर कर्म अपना-अपना फल प्राणियों पर प्रकट करते है। इस 
पर कमबादी कहते हैं'कि कर्म करने के समय परिणामानुसार जीव में ऐसे 
संस्कार पड जाते हैं कि जिनसे प्रेरित होकर कर्त्ता जीव कर्म के फल को आप ही 
भोगते हैं और कर्म उन पर अ्रपने फल को आप ही प्रकट करते है। 

तीसरे आक्षेप का समाधान-- ईश्वर चेतन है और जीव भी चेतन, फिर 
उनमें अ्रन्तर ही कया है ! हों अन्तर इतना हो सकता है कि जीव की सभी 
शक्तियाँ आवरण से घिरी हुई हैं और ईश्वर की नही । पर जिस समय जीब अपने 
आबरणों को हय देता है, उस समय तो उसकी सभी शक्तियाँ पूण रूप में प्रका- 
शित हो जाती है। फिर जीव॑ और ईश्वर में विषमता किस बात की ? विधमता 
का कारण जो ओपाधिक कर्म है, उसके हट जाने पर भो यदि विषमता बनी रही 
तो फिर मुक्ति दी क्‍या है ? विषमता का राज्य ससार तक ही परिमित है आगे 
नहीं । इसलिए कर्मबाद के अनुसार यह मानने मे कोई आपत्ति नही कि सभी 
मुक्त जीव ईश्वर ही है; केवल विश्वास के बल पर यह कहना कि ईश्वर एक 
ही होना चाहिए उचित नहीं । सभी आत्मा तात्तिक दृष्टि से ईश्वर ही हैं, केवल 
बन्धन के कारण वे छोटे-मोटे जीव रूप में देखे जाते हैं-- यह सिद्धान्त सभी 
को अपना ईश्वरत्व प्रकट करने के लिए पूर्ण बल देता हे । 


व्यवहार और परमाश्थ में कमेंबाद की उपयोगिता 
इस लोक से या परछोक से संबन्ध रखनेवाले किसी काम में जब मनुष्य 
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प्रड्धति करता है तब यह तो श्रसम्भव ही है कि उसे किसी न क़िसी विध्न का 
सामना करना न पड्े । सब कामों में सबको थोड़े बहुत प्रमाण में शारीरिक था 
मानसिक विष्न आते ही हैं। ऐसी दशा में देखा जाता है कि बहुत लोग चंचल 
हो जाते हैं। घन्नड़ा कर दूसरों को दूषित ठहरा उन्हें कोसते हैं| इस तरह विपत्ति 
के समय एक तरफ बाहरी दुश्मन बढ़ जाते हैं और दूसरी तरफ बुद्धि अध्थिर होने 
से अपनी भूल दिखाई नही देती | अ्रन्त को मनुष्य ब्यग्ता के कारण अपने झ्ाश्म्म 
किये हुए सब्र कामों को छोड़ बैठता हे और प्रयत्न तथा शक्ति के साथ न्याय 
का भी गला पोण्धा है। इसलिए. उस समय उस मनुष्य के लिए एक ऐसे गुर 
को आवश्यकता है कि जो उसके बुद्धि-लत्र को स्थिर कर उसे देखने में मदद 
पहुँचाए. कि उपस्थित विध्न का असली करण क्या है ? जहाँ तक बुद्धिमानों ने 
विचार किया है यही पता चला है कि ऐसा गुरु, कर्म का सिद्धान्त ही है। मनुष्य 
को यह विश्वास करना चाहिए. कि चाहे मे जान सकू या नहीं, लेकिन मेरे विष्न 
का भीतरी व असली कारण मुक्त में ही होना चाहिए । 

जिस हृदय-भूमिका पर विष्न-विष-बृक्त उगता है उसका बीज भी उसी 
भूमिका में ब्ोया हुआ होना चाहिए। पबन, पानी आदि बाहरी निमित्तों के 
समान उस विष्न विष-वृक्ष को अंकुरित होने मे कदाचित्‌ श्रन्य कोई व्यक्ति 
निमित्त हो सकता है, पर वह विष्न का बीज नहीं--ऐसा विश्वास मनुष्य के 
बुद्धिनेत्र को स्थिर कर देता है जिससे वह अडचन के असली कारण को अपने 
में देख, न तो उसके लिए दूसरे को कोसता है और न घबडाता है। ऐसे 
विश्वास से मनुष्य के हृदय में इतना बल प्रकट होता है कि जिससे साधारण 
संकट के समय विज्षिपत होनेबाला वह बडी विपत्तियो को कुछ नहीं समझता 
और अपने व्यावहारिक या पारमाथिक काम को पूरा ही कर डालता है। 

मनुष्य को किसी भी काम की सफलता के लिए परिपूण हार्दिक शान्ति प्रास 
करनी चाहिए, जो एक मात्र कर्म के सिद्धान्त ही से हो सकती है। श्राँधी और 
तूफान में जैसे हिमालय का शिखर स्थिर रहता है वैसे ही श्रनेक प्रतिकूलताशों 
के समय शान्त भाव में स्थिर रहना यही सच्चा मनुष्यत्व है जो कि भूतकाल के 
अनुभवों से शिक्षा देकर मनुष्य को अ्रपनी भावी भलाई के लिए. तैयार करता 
है | परन्तु यह निश्चित हे कि ऐसा मनुष्यत्व, कर्म के सिद्धान्त पर विश्वांस किये 
बिना कभी आरा नहीं सकता । इससे यही कहना पड़ता है कि क्‍या व्यवहार-- 
क्या परमाथे सब जगह कर्म का सिद्धान्त एक-सा उपयोगी है। कर्म के सिद्धान्त 
की भेष्ठता के संबन्ध में डा० भेक्समूलर का जो विचार है वह जानने योग्य है । 
थे कहते हैं-.- 
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थह तो निश्चित है कि कमंमत का असर मनुष्य-जीवन पर बेहद हुआ है । 
यदि किसी मनुष्य को यह मालूम पड़े कि बरतमान अपराध के सिवाय भी मुझको 
जो कुछ भोगना पड़ता है वह मेरे पूर्व जन्म के कर्म का ही फल्ल है तो बह पुराने 
कर्ज को चुकाने वाले मनुष्य की तरह शान्त माव से उस कष्ट को सहन कर 
लेगा और वह मनुष्य इतना भी जानता हो कि सहनशीलता से धुराना कर्ज 
चुकाया जा सकता है तथा उसी से भविष्यत्‌ के लिए नीति की समृद्धि इकट्ठी की 
जा सकती है तो उसको भज्ञाई के रास्ते पर चलने की प्रेरणा आप ही आप 
होगी। अच्छा या बुरा कोई भी कम नष्ट नहीं होता, यह नीतिशास्न का मत और 
पदार्थशास्र का बल-संरक्षण सब्न्धी मत समान ही है । दोनों मतों का आशय 
इतना ही है कि किसी का नाश नहीं होता । किसी भी नीतिशिक्षा के आस्तित्त 
के सबन्ध में कितनी ही शड्ढा क्यों न हो पर यह निर्विवाद सिद्ध है कि कर्ममत 
सब से अधिक जगह माना गया है, उससे लाखों मनुष्यो के कष्ट कम हुए है 
और उसी मत से मनुष्यों को वर्तमान सकट भेलने की शक्ति पैदा करने तथा 
भविष्य जीवन को सुधारने में उत्तेजन मिला है ।” 


कमेबाद के समुस्थान का काल और उसका साध्य 


कमंवाद के विषय में दो प्रश्न उठते है-[१] कर्म-बाद का आविर्भाव कब्र 
हुआ ? [२] ओर क्यों ! 

पहले प्रश्न का उत्तर दो दृष्टियो से दिया जा सकता है--(१) परपणा 
और (२) ऐतिहासिक दृष्टि 

(१) परम्परा के अनुसार यह कहा जाता है कि जैन धर्म और कमंवाद का 
आपस में सूर्य और किरण का सा मेल है । किसी समय, किसी देश विशेष में 
जैन धर्म का अभाव भले ही दीख पढ़े; लेकिन उसका अभाव सत्र जगह एक 
साथ कभी नहीं होता । अ्रतए.व सिद्ध है कि कमंवाद भी प्रवाहरूप से जैनधर्म 
के साथ-साथ अ्रनादि हे अर्थात्‌ वह अ्रभृतपूर्व नह्दी हे | 

(२) परन्तु जैनेतर जिशास और इतिहास-प्रेमी जैन, उक्त परम्परा को बिना 
ननु-नच किये मानने के लिए तैयार नहीं | साथ ही वे ल्लोग ऐतिहासिक प्रमाण 
के आ्राधार पर दिये गए उत्तर को मान लेने में तनिक भी नहीं सकुचाते | यह 
बात निर्बिवाद सिद्ध है कि इस समय जो जैनघम्म श्वेताम्बर या दिगम्बर शाखारूप 
से वर्तमान है, इस समय जितना जैन-तत््व-शान है और जो विशिष्ट परम्परा है 
वह सब भगवान्‌ महावीर के विचार का चित्र हे। समय के प्रभाव से मूल वस्तु 
में कुछ न कुछ परिवर्तन होता रहता है, तथापि धारणाशील और रक्षण-शीत्न 
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जैन-समाज के लिए इतना निःसंकोच कष्टा जा सकता है कि उसने तत््व-शान के 
प्रदेश में भगवान्‌ मद्दायीर के उपदिष्ट तत्वों से न तो अधिक गवेषणा की है और 
न ऐसा सम्भव ही था । परिस्थिति के बदल जाने से चाहे शास्त्रीय भाषा और 
प्रतिपादन शैली, मूल प्रवर्तक की भाषा और शैली से कुछ बदल गई हो; परन्तु 
इतना सुनिश्चित है कि मूल तत्वों में और तस्व-व्यवस्था में कुछ भी अन्तर नहीं 
पड़ा है | अ्रतण्व जैन-शासत्र के नयवाद, नित्तेपवाद, स्याद्वाद, आदि अन्‍्क वादों 
के समान कमंवाद का आविर्भाव भी भगवान्‌ महावीर से हुआ है--यह मानने 
में किसी प्रकार कौ आपत्ति नहीं की जा सकती | वर्तमान जैन-आगम, फिस समय 
और किसने रचे, यह प्रश्न एतिद्वासिकों की दृष्टि से भले ही विवादास्पद हो; लेकिन 
उनको भी इतना तो अवश्य मान्य हे कि वतमान जैन-आगम के सभी विशिष्ट 
और मुख्यवाद, भगवान्‌ महावीर के विचार की विभूति है। कर्मबाद, यह नजैनों 
का असाधारण व मुख्यवाद हे इसलिए, उसके भगवान्‌ मद्दावीर से आविभूत 
होने के विषय में किसी प्रकार का सन्देह नहीं किया जा सकता । भगवान्‌ महावीर 
को निर्वाण प्राप्त हुए २४४८ वर्ष बीते | अतएव वतमान कमवाद के विषय मे यह 
कहना कि इसे उत्पन्न हुए ढाई हजार वर्ष हुए, सर्बथा प्रामाणिक है। भगवान्‌ 
महावीर के शासन के साथ कमवाद का ऐसा सबन्ध है कि यदि वह उससे श्रत्ञग 
कर दिया जाए तो उस शासन में शासनत्व (विशेषत्व) ह्वी नही रहता--इस बात 
को जैनधर्म का सूक्ष्म अवल्लोकन करनेवाले सभी ऐतिहासिक भल्लीभाँति जानते हैं । 

इस जगह यह कहा जा सकता है कि “भगवान्‌ महावीर के समान, उनसे 
यूवे, भगवान्‌ पाश्वनाथ, नेमिनाथ आदि हो गए हैं। वे भी जैनधर्म के स्वतन्त्र 
प्रवतेक थे ओर सभी ऐतिहासिक उन्हें जैनधर्म के घुरंधर नायकरूप से स्वीकार 
भी करते है। फिर कमवाद के आविर्भाव के समय को उक्त समयश्रमाण से 
बढ़ाने में क्‍या आ्रापत्ति है ? परन्तु इस पर कहना यह है कि कर्मंवाद के उत्थान 
के समय के विषय में जो कुछ कद्दा जाए वह ऐसा हो कि जिसके मानने में 
किसी को किसी प्रकार की आनाकानी न हो । यह बात भूलना न चाहिए कि 
भगवान्‌ नेमिनाथ तथा पाश्वंनाथ आदि जैनधर्म के मुख्य प्रवतंक हुए और 
उन्होंने जैन शासन को प्रवर्तित भी किया; परन्तु वर्तमान जैन-आरगम, जिन पर 
इस समय जेनशासन अरवलम्बित है वे उनके उपदेश की सम्पत्ति नहीं | इसलिए, 
कर्मवाद के समुत्थान का ऊपर जो समय दिया गया है उसे अशइनीय समझना 
चाहिए, । 

दूसरा प्रश्न-- यह है कि कमवाद का आविभांव किस प्रयोजन से हुआ 
इसके उत्तर में निम्नलिखित तीन प्रयोजन मुख्यतया बतलाए जा सकते हैं-- 


श्श्प जैन घमे और दशन 


(१) बैदिकधम की ईश्वर-संबन्धिनी मान्यता में जितना अंश ऑन्‍न्स था 
उसे दूर करना | 

(२) बौद्ध-धर्म के एकान्त च्णिकवाद को श्रधुक्त बतलाना । 

(३) आत्मा को जड़ तत्तों से मिन्न-स्वतन्त्र तत्व स्थापित करना । 

इसके विशेष खुलासे के लिए यह जानना चाहिए कि श्रार्याक्‍्त में भगवान्‌ 
महावीर के समय कौन-कौन धर्म थे और उनका मन्तब्य क्या था | 

१--इतिहास बतलाता है कि उस समय भारतवर्ष में जैन के अतिरिक्त 
वैदिक और बौद्ध दो ही धर्म मुख्य थे, परन्तु दोनों के सिद्धान्त मुख्य-मुख्य विषयों 
में बिलकुल जुदे थे | मूल" वेदों मे, उपनिषदो* में, स्मृतियों' मे और वेदा- 
नुयायी कतिपय दशनो में ईश्वर विषयक ऐसी कल्पना थी कि जिससे सर्व साधा- 
रण का यह विश्वास हो गया था कि जगत्‌ का उत्पादक ईश्वर ही है, वही अच्छे 
या बुरे कर्मों का फल्न जीबों से भोगवाता है, कर्म, जड़ होने से ईश्वर की प्रेरणा के 
बिना अपना फल भोगवा नहीं सकते, चाहे कितनी दी उच्च कोटि का जीव हो, 
परन्तु वह अपना विकास करके ईश्वर हो नहीं सकता, अन्त को जीव, जीब ही है, 
ईश्वर नहीं और ईश्वर के अनुग्रह के सिवाय ससार से निस्तार भी नहीं हो 
सकता, इत्यादि 


१--सूर्याचन्द्रमसी धाता यथा पूबमकल्पयत्‌ । 
दिव न्ष प्रथिवी चान्तरिक्षमथों स्वः, . | 
“कण मं० १० सू० श्ध् मे ३. । 
२--यतो वा श्मानि भूतानि जायन्ते | येन जातानि जीवन्ति । 
यत्ययन्त्यभिसबिशन्ति तद्दिजिशासस्व । तद्बक्षेति । 
--तैति० ३-१.। 
३--आसीदिद तमोभूतमप्रशातमलक्ष णम । 
अप्रतक्‍्यमविज्ञय प्रस॒प्तमिष सब्बंतः || १-५ ॥ 
ततस्त्वयंभूभ॑गवानव्यक्तो व्यअ्जयन्निदम्‌ | 
महाभूतादिदसौजाः प्रादुससीसमोनुदः ॥| १-६ ॥ 
सोडभमिध्याय शरीरात्सात्‌ सिसक्तुर्विविधाः प्रजाः । 
झाप एवं ससर्जादी तासु बीजमबासजत्‌ ॥ १-८ || 
तदए्डममवर्द्देम सहर्ांशुसमप्रमम्‌ । 
तस्मिझ्शे स्वयं ब्रह्म सब्बंलोकपितामहः || १-६ ॥ 
--मनुस्मृति । 


कर्मवाद श्र 


इस प्रकार के विश्वास में भगवान्‌ महायौर को तीन भूलें जान पड़ीं-- 

(१) कृतकृत्य ईश्वर का बिना प्रयोजन सृष्टि में हस्तक्षेप करना। 

(२) आत्म-स्वातंब्य का दव जाना | 

(३) कर्म की शक्ति का अशान | 

इन भूलों को दूर करने के लिए व यथार्थ वस्त॒स्थिति बताने के लिए, 
भगवान्‌ महावीर ने बडी शान्ति व गम्भीरतापूर्वक कमंवाद का डपदेश दिक । 

२-- यद्यपि उस समय बौद्ध धर्म भी प्रचक्षित था, परन्तु उसमें भी 
ईश्वर, कत्तत्व का निषेध था। बुद का उद्देश्य मुख्यतया हिंसा को रोक, 
समभाव फैलाने का था। उनकी तत््व-प्रतिपदन सरणी भी तत्काज्लीन उस 
उद्देश्य के अनुरूप ही थी। बुद्ध मगवान्‌ स्वय, *कर्म और उसका *विपाक मानते 
थे, लेकिन उनके सिद्धान्तमें क्षणिकवाद को स्थान था। इसलिए, भगवान मद्दावीर 
के कर्मवाद के उपदेश का एक यह भी गूढ़ साध्य था कि यदि आत्मा को च्णिक 
मात्र नाम लिया जाए तो कर्म-विपाक की किसी तरह उपपत्ति हो नहीं सकती । 
स्वकृत कर्म का भोग और परकृत्त कर्म के भोग का अभाव तभी घट सकता है, 
जब कि आत्मा को न तो एकान्त नित्य माना जाए और न एकान्त क्षणिक | 

३--आजकल की तरह उस समय भी भूतात्मवादी मौजूद थे। वे भौतिक 
देह नष्ट होने के बाद कृतकर्म-भोगी पुनर्जन्मवान्‌ किसी स्थायी तत्व को नहीं मानते 
थे यह दृष्टि भगवान महावीर को बहुत सकुचित जान पडी१ इसी से उसका 
निराकरण उन्होंने कर्मबाद द्वारा किया । 


कमशाखत्र का परिचय 


यद्यपि वैदिक साहित्य तथा बौद्ध साहित्य में कर्म सबन्धी विचार है, पर वह 
इतना अल्प है कि उसका कोई खास ग्रन्थ उस साहित्य में दृष्टि-गोचर नहीं 
होता । इसके विपरीत जैनदशन मे कर्म-सबन्धी विचार सूक्ष्म, व्यवस्थित और 
अतिविस्तृत हैं | श्रतणव उन विचारों का प्रतिपादक शास्त्र, जिसे 'कमंशाऊ्त्र' या 
'कर्म-विषयक साहित्य' कहते है, उसने जैन-साहित्य के बहुत बडे भाग को रोक 


१ कम्मना वत्तती लोको कम्मना वत्तती पजा । 
कम्मनिबधना सत्ता रथत्साणीव यायतो || 
--छत्तनिपात, बासेठसुत्त, ६१ । 
२. ये कम्म॑ करिस्सामि कल्याण वा पापकं वा तस्स दायादा भविस्सामि। 


--अंगृत्तरनिकाव । 








२२० जैन घर्म और दशंन 


रखा है। क्म-शार् फो जैन-साहित्य का इृदय कहना चाहिए. | यों तो अन्य 
विषयक जैनअन्यों में भी कर्म की थोड़ी बहुत चर्चा पाई जाती है पर उसके 
स्वतंत्र अन्थ भी अनेक हैं। भगवान्‌ महावीर ने कर्मंवबाद का उपदेश दिया। 
उसकी परम्परा अत्रमी तक चली आती है, लेकिन सम्प्रदाय-भेद, सदूलना 
और भाषा की ह#/ष्ट से उसमें कुछ परिवर्तन अवश्य हो गया है । 


१. सम्प्रदाय-भेद-- भगवान्‌ महावीर का शासन श्वेताम्बर श्रौर दिगम्बर इन 
दो शाखाश्रों में विभक्त हुआ । उस समय कमंशासत्र भी विभाजित सा हो गया । 
सम्प्रदाय भेद की नींव, ऐसे वज़-लेप भेद पर पडी है कि जिससे श्रपने पित्ामह 
भगवान्‌ महाबीर के उपदिष्ट कर्म-तत्व पर, मिलकर विचार करने का पुण्य 
अवसर, दोनों सम्प्रदाय के विद्वानों को कभी प्राप्त नहीं हुआ । इसका फल यह 
हुआ कि मूल विषय में कुछ मतभेद न होने पर भी कुछ पारिभाषिक शब्दों में, 
उनकी व्याख्याश्रों में और कही-कहीं तात्पय में थोड़ा बहुत भेद हो गया, जिसका 
कुछ नमूना पाठक परिशिष्ट में देख सकेगे--देखो, प्रथम कर्मग्रन्थ का परिशिष्ट । 


२. संकलना-- भगवान्‌ महावोर के समय से अब तक मे कमंशाल्रकी जो 
उत्तरोत्तर संकत्नना होती आई है, उसके स्थूल दृष्टि से तीन विभाग बतलाये जा 
सकते हैं । 


( क ) पूर्कत्मक कर्म शाख-- यह भाग सबसे बडा ओऔर सबसे पहला 
है। क्‍योंकि इसका अ्रस्तित्व तब तक माना जाता है, जब तक कि पूर्ब-विद्या 
विच्छिन्न नहो हुई थी | मगवान्‌ महावीर के ब्राट करीब ६०० या १००० वर्ष तक 
क्रमिक-हास-रूप से पूर्व विद्या वर्तमान रह्दी । चौदह मे से आठवोँ पूर्व, जिसका 
नाम 'कर्मप्रबाद? है वह तो मुख्यतया कर्म-विषयक ही था, परन्तु इसके अति- 
रिक्त दूसरा पूर्व, जिसफा नाम 'अग्रायणीय? है, उसमें भी कर्म तत्व के विचार 
का एक “कम प्राभूत! नामक भाग था। इस समय श्वेताम्बर या दिगम्बर के 
साहित्य में पूर्वात्मक कमंशात््र का मूल ब्रश वर्तमान नहीं है । 


( खव) पू्ष से उद्घृत थानी आकररूप कर्म शाख्र-- यह विभाग, पहले 
विभाग से बहुत छोटा है तथापि वर्तमान श्रभ्यासियों के लिए वह इतना बडा है 
कि उसे आकर कर्मशात््र कहना पडता है। यह भाग, साक्षात्‌ पूष से उद्धृत है 
ऐसा उल्लेख श्वेताम्बर, दिगम्बर दोनों के ग्रन्थों में पाया जाता है। पूर्व में से 
उद्धृत किये गए कर्मशास्त्र का अंश, दोनों सम्प्रदाय में अभी वर्तमान है। उद्धार 
के समय संप्रदाय मेद रूढ़ हो जाने के कारण उद्धृत अंश, दोनों सम्प्रदायों में 
कुछ मिन्न-मिन्न नाम से प्रसिद्ध हैं। श्वेताम्बर सम्प्रदाय में १ कर्मप्रकृति, २ शतक, 


कर्मशास्त्र १२१ 


३ पशञ्चसंग्रह और ४ सत्ततिका ये चार ग्रंथ और दिगम्बर सम्प्रदाय में १ महाकर्म- 
प्रकृतिप्राझत तथा २ कपायप्राभत ये दो ग्रन्थ पूर्वोद्धृत माने जाते हैं । 

( ग ) प्राकरशिक कर्मशाख्त्र-- यह विभाग, तीसरी सकल्ना का पल्ष है 
इसमें कर्म-विषयक छोटे-बढ़े अनेक प्रकरण अन्थ सम्मिलित हैं। इन्हीं प्रकरण 
ग्रन्थों का अध्ययन-अध्यापन इस समय विशेषतया प्रचलित है। इन प्रकरणों को 
पढ़ने के बाद मेधावी अम्यासी आकर ग्रन्थों' को पढ़ते हैं। आकर अन्धों' में 
प्रवेश करने के लिए. पहले प्राकरशिक विभाग का अवलोकज करना जरूरी है। 
यह प्राकरणिक क-+दशास्त्र का विभाग, विक्रम की आटठजी-नवर्बी शताब्दी से लेकर 
सोलहवीं-सत्रहबी शताब्दी तक में निमित ब पक्लवित हुआ है । 

३. भाषा- भाषा-दृष्टि से क्मशास्त्र को तीन हिस्सों में विभाजित कर 
सकते हैं--( क ) प्राकृत भाषा में, ( ख ) सस्कृत भाषा में और ( ग ) प्रचलित 
प्रादेशिक भाषाओं मे । 

( के ) प्राकृत--पूर्वात्सक और पूर्वोद्यृत कर्मशास्त्र, इसी भाषा में बने 
है। प्राकरणिक कर्मशास्त्र का भी बहुत बडा भाग प्राकृत भाषा ही मे रचा हुआ 
मिलता है। मूल ग्रन्यो के अतिरिक्त उनके ऊपर टंका-टिप्पणी भी प्राकृत 
भाषाओ्रो में हैं । 

( ख ) संस्क्रत--पुराने समय में जो कमंशास्त्र बना है वह सब्र प्राकृत 
ही में हे, किन्तु पीछे से सस्कृत भाषा मे भी कमंशास्त्र की रचना होने लगी। 
बहुत कर संस्कृत भाषा में क्मशास्त्र पर टीका-टिप्पण आदि ही लिखे गए. हैं, पर 
कुछ मूल प्राकरशिक कर्मशास्त्र दोनों सम्प्रदाय में ऐसे भी है जो सस्कृत भाषा में 
से हुए. है । 

( ग ) प्रचलित प्रादेशिक भाषाएँ-- इनमें मुख्यतया कर्णाठकी, गुजराती 
और राजस्थानी-हिन्दी, तीन भाषाओं का समावेश है। इन माषाओं में मौलिक 
ग्रन्थ नाम मात्र के है। इनका उपयोग, मुख्यतया मूल तथा टीका के अनुवाद 
करने ही मे किया गण है। विशेषकर इन प्रादेशिक भाषाओ मे बही टीका-ठिप्पए- 
अनुवाद आदि है जो प्राकरणिक कर्मशास्त्र-विभाग पर लिखे हुए, है। कर्णाटकी 
ओर हिन्दी भाषा का आश्रय दिगम्बर साहित्य ने लिया है श्रोर गुजराती भाषा 
श्वेताम्बरीय साहित्य मे उपयुक्त हुई है । 

आगे चलकर 'श्वेताम्बरीय कर्म विषयक ग्रंथ' और दिंगम्बरीय कर्मविषयक 
अ्न्‍्थ शीषरक दो कोष्ठक दिये जाते है, जिनमे उन क्मब्रिषयक अन्थों का सक्तित 
बिवरण है जो श्वेताम्बरीय तथा दिगम्बरीय साहित्य में श्रमी वर्तमान हैं या 
जिनका पता चला है--देखो, कोष्ठक के लिए प्रथम कर्मप्रन्थ | 


र्श्र जैन धर्ध और दशन 


कमेशाल्र में शरीर, भाषा, इन्द्रिय आदि पर विचार 


शरीर, जिन तत्तों से बनता है वे तत्त, शरीर के सूक्ष्म स्थूल आदि प्रकार, 
उसकी रचना, उसका इद्धिक्रम, हास-क्रम आदि श्रनेक श्रशों को लेकर शरीर 
का विचार, शरीर-शास्त्र में किया जाता है। इसी से उस शास्त्र का वास्तविक 
गौरव है। वह गौरव कर्मशास्त्र को भी प्रास है। क्‍योंकि उसमें भी प्रसंगवश 
ऐसी अनेक बातों का वर्णन किया गया है जो कि शरीर से संबन्ध रखती हैं | 
शरीर-संबन्धी ये बात पुरातन पद्धति से कही हुई है सही, परन्तु इससे उनका 
महत्त्व कम नहीं। क्योंकि सभी वर्शन सदा नए नहीं रहते । श्राज जो विषय 
नया दिखाई देता है वही थोड़े दिनो के बाद पुराना हो जाएगा । बस्तु॒तः काल के 
बीतने से किसी में पुरानापन नहीं श्राता । पुरानापन आता है उसका विचार न 
करने से | सामयिक पद्धति से विचार करने पर पुरातन शोधो में भी नवीनता सी 
आ जाती है। इसलिए अतिपुरातन कर्मशास्त्र में भी शरीर की बनावट, उसके 
प्रकार, उसकी मजबूती और उसके कारणमभूत तत्वों पर जो कुछ थोड़े बहुत 
विचार पाए जाते हैं, वह उस शास्त्र की यथार्थ महत्ता का चिह्न है । 

इसी प्रकार कर्मशास्त्र में भाषा के सब्नन्ध में तथा इन्द्रियो के संगन्व में 
भी मनोरजक व विचाग्णीय चर्चा मिलती है। भाषा किस तत्त्व से बनती है १ 
उसके बनने में कितना समय लगता है ? उसकी रचना के लिए. अपनी वीस्य- 
शक्ति का प्रयोग आ्रात्मा किस तरह और किस साधन के द्वारा करता है ” भाषा 
की सत्यता-झसत्यता का आधार क्या है ? कौन-कौन प्राणी भाषा बोल सकते हैं? 
किस-किस जाति के प्राणी में, किस-किस प्रकार की भाषा बोलने की शक्ति है ! 
इत्यादि श्रनेक प्रश्न, भाषा से संत्रन्ध रखते है। उनका महत्वपूर्ण व गम्भीर 
विचार, कर्म शास्त्र में विशद रीति से किया हुआ मिलता है । 

इसी प्रकार इन्द्रिया कितनी हैं ? कैसी है! उनके कैसे-फैसे भेद तथा कैसी- 
कसी शक्तियाँ है ? किस-किस प्राणी को कितनी-कितनी इर्द्रियाँ प्रास है ! बाश्य 
और श्राभ्यन्तरिक इच्द्रियो का आपस में क्‍या सब्न्ध है ? उनका फैप्ता कैसा 
आकार है ! इत्यादि अनेक प्रकार के इन्द्रियों से सचन्ध रखनेवाले विचार कम- 
शास्त्र में पाये जाते हैं | 

यह ठीक है कि ये सब विचार उसमें संकज्षना-त्रद्ध नहीं मि्ञते, परस्तु ध्यान 
में रहे कि उस शास्त्र का मुख्य प्रतिपाद्य अंश और ही है। उसी के बरन में 
शरीर, भाषा, हब्द्रिय आदि का विचार प्रसंगवश करना पड़ता है | इसलिए जैसी 
शंकशना चाहिए वैसी न भी हो, तथापि इससे कर्मशारत्र की कुछ जुटि सिद्ध नहीं 


कर्मशास्त् २२३ 


डोती; बल्कि उसको तो अनेक शास्त्रों के विषयों की चर्चा करने का गौरब ही 
आप्त है। 
कमंशासत्र अध्यात्मशास््र है 

अध्यात्म-शास्त्र का उद्देश्य, आत्मा-सम्बन्धी विषयों पर विचार करना हैं। 
अतएव उसका आत्मा के पारमाधिक स्वरूप का निरूपण करने के पहले उसके 
व्यावहारिक स्वरूप का भी कथन करना पडता है। ऐजा न करने से यह प्रभ् 
सहज ही में उठता है कि मनुष्य, पशु-पत्ती, सुखी-दुःखी आ्राद आष्मा की दृश्य- 
मान अवस्थाओं का स्परूप, ठीक-टीक जाने बिनां उसके पार का स्वरूप जानने 
की योग्यता, दृष्टि को कैंसे प्राप्त हो सकती है ? इसके सिवाय यह भी प्रश्न होता है 
कि हृश्यमान वर्तमान श्रवस्थाएँ ही आत्मा का स्वभाव क्‍यों नहीं है ? इसलिए 
अध्यात्म शास्त्र को श्रावश्यक है कि वह पहले, आत्मा के दृश्यमान स्वरूप की 
उपपत्ति दिखाकर शआ्रागे बढ़े | यही काम कमंशारत्र ने किया है । वह दृश्यमान 
सब्र श्रवस्थाओ को कर्म-जन्य बतल्ला कर उनसे आत्मा के स्वमाव की जुदाई की 
सूचना करता है। इस दृष्टि से कर्मशात्र, अध्यात्म-शास्त्र का ही एक अश है। 
यदि अध्यात्म-शास्त्र का उद्देश्य, आत्मा के शुद्ध स्वरूप का वर्णन करना ही 
माना जाए तब भी करम्मशास्त्र को इसका प्रथम सोपान मानना ही पडता है। 
इसका कारण यह है कि जब तक अनुभव में आनेवाली वर्तमान अवस्थाश्रों के 
साथ आत्मा के सबन्‍्ध का सच्चा खुलासा न हो तब तक दृष्टि, आगे केसे बढ़ 
सकती है ! जब यह शात हो जाता है कि ऊपर के सब रूप, मायिक या पेभाविक 
है तब स्वयमेव जिज्ञासा होती है कि आत्मा का सच्चा स्वरूप क्‍या है ! उसी समय 
आत्मा के केबल शुद्ध स्वरूप का प्रतिपादन साथक होता है। परमात्मा के साथ 
आत्मा का सबन्ध दिखाना यह भी अ्ध्यात्मशाल्त्र का विषय है । इस सबन्ध में 
उपनिषदो में या गीता में जेसे विचार पाये जाते है बेसे ही कर्मशात्र में भी । 
कर्मशास्त्र कहता है कि आत्मा वहीं परमात्मा--जीव ही ईश्वर हे। आत्मा का 
परमात्मा में मिल्ष जाना, इसका मतलब यह है कि आत्मा का अपने कर्मावत 
परमात्मभाव को व्यक्त करके परमात्मरूप हो जाना। जीव परमात्मा का अ्रश है 
इसका मतलब कमंशास्त्र की दृष्टि से यह है कि जीव में जितनी ज्ञान-कला व्यक्त 
है, वह परिपूण, परल्तु अन्यक्त ( श्राबत ) चेतना-चन्द्रिका का एक अंश मात्र 
है। कर्म का आवरण हट जाने से चेतना परिपूर्ण रूप में प्रकट होती है । उसी 
को ईश्वरसाव या ईश्वरत्व की प्राप्ति समभना चाहिए । 

धन, शरीर आदि बाह्य विभूतियों में श्रात्म-बुद्धि करना, श्रर्थात्‌ जड़ में 


श्र्ड जैन धर्म और दशन 


आहंत्व करना, घाह्य दृष्टि है। इस अमेद-अ्रम को बहिरात्ममाव सिद्ध करके उसे 
छोड़ने की शिक्वा, कर्म-शासत्र देता दे | जिनके संस्कार केवल बह्रात्ममावमय हो 
गए हैं उन्हें कर्म-शारत्र का उपदेश मले ही रुचिकर न हो, परन्तु इससे उसकी 
सच्चाई में कुछ भी अन्तर नहीं पड़ सकता | 

शरीर और आत्मा के अमेद भ्रम को दूर करा कर, उस के मेद-शञान को 
( विवेक-ख्याति को ) कर्मःशाल्व प्रकटाता है। इसी समय से अन्तहष्टि खुल्नती 
है | अन्तदृष्टि के द्वारा अपने में वतमान परमात्म-भाव देखा जाता है । परमात्म- 
भाव को देखकर उसे पूर्णतया अनुभव में लाना, यह जीव का शिव ( ब्रह्म ) 
होना है। इसी ब्रक्म-भाव को व्यक्त कराने का काम कुछ और दंग से ही कर्म- 
शास्त्र ने अपने पर ले रखा है। क्योकि वह अमेद-भ्रम से भेद ज्ञान की तरफ 
म्ुकाकर, फिर स्वाभाविक अमेदष्यान की उच्च भूमिका की ओर आत्मा को 
खींचता है । बस उसका कतंव्य-क्षेत्र उतना ही है| साथ ही योग-शास्त्र के मुख्य 
प्रतिपाद्य अश का वर्णन मी उसमें मिल जाता है। इसलिए यह स्पष्ट है कि 
कर्मशासत्र, अनेक प्रकार के आध्यात्मिक शास्त्रीय विचारों की खान है। वह्दी 
उसका महत्व है । बहुत ल्लोगो का प्रकृत्तियों की गिनती, सख्या की बहुलता 
आदि से उस पर रुचि नहीं होती, परन्तु इसमे कर्मशास्र का क्या दोष ? गणित, 
पदार्थविश्ञान आदि गृढ व रस-पूर्ण विषयों पर स्थूलदर्शों लोगो की दृष्टि नहीं 
जमती और उन्हें रस नहीं आता, इसमे उन बिपयो का क्‍या दोष ? दोष है सम- 
भने वालों की बुद्धि का। किसी भी विषय के अम्यासी को उस विषय में रस 
तभी आता है जत्र कि वह उसमें तल तक उतर जाए। 


विषय-प्रवेश्ष 

कर्म-शाख जानने की चाह रखनेवालों को आवश्यक है कि वे 'कर्म' शब्द 
का अर्थ, मिन्‍न-मिन्‍न शाख्रो में प्रयोग किये गए, उसके पर्याय शब्द, कर्म का 
स्वरूप, श्रादि निम्न विषयों से परिचित हो जाएँ तथा आत्म-तत्च स्वतन्त्र है यह 
भी जान लें | 
१--ऊम शब्द के अथ 

कर्म' शब्द लोक-व्यवदार और शाख्र दोनो में प्रसिद्ध है । उसके अनेक 
अथ होते है | साधारण लोग अपने व्यवद्वार मे काम, घेंघे या व्यवसाय के 
मतलब से “कम! शब्द का प्रयोग करते है। शास्त्र में उसकी एक गति नहीं है। 
खाना, पीना, चलना, कॉपना आदि किसी भी हत्त-चल के लिए-चादे वह जीव 
की हो या जढ की-कर्म शब्द का प्रयोग किया जाता है | 
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कर्मफाण्डी मीमांसक, यश याग-आदि क्रिया-कल्लाप-अर्थ में; स्मार्त विद्वान, 
ब्राक्षण आदि चार बर्णों और ब्रह्मचय्थ आदि चार आशमों के नियत कर्मरूप अर्थ 
में; पौराशिक लोग, व्रत नियम आदि धार्मिक क्रियाओं के श्रर्थ में; वैयाकरण 
ज्ञोग, कर्ता जिसको अपनी किया के द्वारा पाना चाहता है उस श्रर्थ में-अर्थात्‌ 
जिस पर कर्ता के व्यापार का फल गिरता है उस श्रर्थ में; और नैयायिक लोग 
उत्क्ेपण आदि पाँच साकेतिक कर्मों मे कर्म शब्द का व्यवहाः करते हैं । परन्तु 
जैन शास्त्र में कर्म शब्द से दो श्र्थ लिये जाते हैं | पहला राम-द्ेघास्मक 
परिणाम, जिसे कपाय ( भाव कर्म ) कहते है और दूसरा कार्मण जाति के 
पुदूगल विशेष, जो कपाय के निमित्त से आत्मा के साथ चिपके हुए होते हैं और 
द्रव्य कर्म कहलाते हैं / 
२--कर्म शब्द के कुछ पर्याय 

जैन दर्शन में जिस अ्रर्थ के लिए कर्म शब्द प्रयुक्त होता है उस अ्रथ के 
अथवा उससे कुछ मिलते-जुलते अ्र्थ के लिए जेनेतर दर्शनों में ये शब्द मिल्रते 
है-माया, श्रविद्या, प्रकृति, अपूर्व, वासना, आशय, धर्माघर्म, अदृष्ट, सस्कार, 
देव, भाग्य आदि । 

माया, अविद्या, प्रकृति ये तीन शब्द वेदान्त दशन में पाए जाते है। इनका 
मूल अर्थ करीब-करीब वही है, जिसे जेन-दशन में माब-कर्म कहते है । “अपूर्ब 
शब्द मीमासा दशन में मिलता है। 'बासना' शब्द बौद्ध दशन में प्रसिद्ध है, परन्तु 
योग दर्शन में भी उसका प्रयोग किया गया है | “आशय” शब्द विशेष कर योग 
तथा साख्य दर्शन मे मिलता है। धर्मांधम, अदृष्ट और सस्कार, इन शब्दों का 
प्रयोग और दर्शनों में भी पाया जाता है, परन्तु विशेषकर न्याय तथा वैशेषिक 
दर्शन में । दैव, भाग्य, पुण्यपाप आदि कई ऐसे शब्द है जो सब दर्शनो के लिए, 
साधारण से है | जितने दर्शन आत्मवादी है और पुनर्जन्म मानते हैं उनको 
पुनर्जन्स की सिद्धि--ठपपत्ति के लिए कर्म मानना ही पड़ता है। चादे उन दर्शनों 
की भिन्न-मिन्न प्रक्रियाओ के कारण या चेतन के स्वरूप मे मतमेद होने के कारण 
कर्म का स्वरूप थोडा बह्दुत जुदा-जुदा जान पडें; परन्तु इसमे कोई सन्देह नही कि 
सभी आत्मवादियों ने माया आदि उपयुक्त किसी न किसी नाम से कम को 
अंगीकार किया ही है | 


३--कर्म का स्च्ररूप 


मिथ्यात्य, कषाय आदि कारणों से जीव के द्वारा जो किया जाता है वही 
कर्म! कहलाता है | कर्म का यह लक्षण उपयु क्त मावकर्म व द्रव्यकर्म दोनों में 
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घटित होता है, क्योंकि भावकर्म आत्मा का या जीव का--वैभाविक परिणाम है, 
इससे उसका उपादान रूप कर्ता, जीव हो है ओर द्रन्यकर्म, जो कि कार्मश-जाति 
के सूक्ष्म पुदूगलों का विकार है उसका भी कर्चा, निमित्तरूप से जीव ही है | भाव 
कर्म के होने में द्रव्यकर्म निमित्त है और द्रव्यकर्म मे भावकर्म निमित्त | इस प्रकार 
उन दोनों का आपस में बीजाडइकुर की तरह का्य-कारण भाव सबन्ध है । 


४--पुण्य-पाप की कसौटी 


साधारण लोग कहा करते हैं कि दान, पूजन, सेवा आदि क्रियाश्रो 
के करने से शुभ कर्म का ( पुण्य का ) बन्ध द्वोता है ओर किसी को कष्ट 
पहुँचाने, इच्छा-विरुद्ध काम करने थ्रादि से अशुभ कम का ( पाप का ) बन्ध 
होता है। परन्तु पुए्य-पाप का निशय करने की मुख्य कसौटी यह नहीं है| 
क्योंकि किसी को कष्ट पहुँचाता हुआ और दूसरे की इच्छा-विरुद्ध काम करता हुआ 
भी मनुष्य, पुण्य उपार्जन कर सकता है। इसी तरह दान-पूजन आदि करने 
वाला भी पुस्य-उपार्जन न कर, कभी-कभी पाप बाघ लेता है । एक परोपकारी 
चिकित्सक, जब्र किसी पर शस्त्र-क्रिया करता है ततब्र उस मरीज को कष्ट अवश्य 
होता है, हितैषी माता-पिता नासममक लडके को जब्र उसकी इच्छा के विरुद्ध 
पढाने के लिए यत्न करते हैं तत्र उस बालक को दुःख सा मालूम पडता है; पर 
इतने ही से न तो वह चिकित्सक श्रनुचित काम करने वाला माना जाता है श्र 
न हितैषी माता-पिता ही दोषी समझे जाते है। इसके विपरीत जब कोई, भोले 
लोगो को ठगने के इरादे से या और किसी तुच्छु आशय से दान पूजन आदि 
क्रियाओं को करता है तब वह पुएय के बदले पाप बाँधता है। अ्रतएव पुण्य- 
बन्ध या पाप-बन्ध की सच्ची कसौटी केवज्न ऊपर की किया नहीं है, किन्तु उसकी 
यथार्थ कसौटी कर्ता का आशय ही है। अच्छे आशय से जो काम किया जाता 
है वह पुणंय का निमित्त और बुरे अमिप्राय से जो काम किया जाता है वह पाप 
का निमित्त होता है। यह पुण्य-पाप की कसीटी सत्र को एक सी सम्मत है । 
क्योंकि यह सिद्धान्त सव-मान्य है कि-- 


धयाहशी भावना यस्य, सिद्धिभवति ताइशी ।! 
५--सथी निर्लेपता 
साधारण लोग यह सममभ बैठते हैं “कि अ्मुक काम न करने से अपने को 


घुयय-पाप का लेप न लगेगा | इससे वे उस काम को तो छोड़ देते हैं, पर बहुधा 
उनकी मानसिक क्रिया नहीं छूव्ती । इससे वे इच्छा रहने पर भी पुण्य-पाप के 
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लेप से अपने को मुक्त नहीं कर सकते। अ्रतश्व विचारना चाहिए कि सच्ची 
निल्लेपता क्या है ! लेप ( बन्च ), मानसिक छ्ोम को अर्थात्‌ कपाय को कहते हैं। 
यदि कषाय नही है तो ऊपर की कोई भी क्रिया आत्मा को बन्धन में रखने के 
लिए समर्थ नह्ठी है। इससे उल्लण यदि कषाय का वेग मोतर वर्तमान है तो 
ऊपर से हज़ार यत्न करने पर भी कोई अपने को वन्धन से छुडा नहीं सकता। 
कषाय-रहित बीतराग सच जगह जल में कमल की तरह न्लिंप रहते हैं. पर 
कषायवान्‌ आत्मा ग्रेग का स्वॉँग रचकर भी तिल भर शुद्धि नहीं कर सकता । 
इसीसे यह कहा जाता है कि आसत्ति. छोएकर जो काम किया जाता है वह 
बन्धक नहीं होता । मतल्लत्न सच्ची निर्लेपता मानसिक ज्ञोम के त्याग में है। 
यही शिक्षा कर्म-शास्त्र मे मिलती है और यही बात अन्यत्न भी कही हुई है. 
भन एव मनुष्याणा कारण बन्धमोक्षयो! । 
बन्धाय विषया $सगि मोक्षे निर्विषय स्मृतम्‌ |! 
--मैन््युपनिषद्‌ 

६--कर्म का अनादित्य 

विचारवान्‌ मनुष्य के दिल में प्रश्न होता है कि कम साटि है या अ्रनादि ! 
इसके उत्तर में जेन दशन का कहना है कि कम, व्यक्ति की श्रपेज्ञा से सादि 
और प्रवाह की अपेक्षा से अनादि है। यह सबका अनुभव है कि प्राणी सोते- 
जागते, उठते-बेठते, चलते-फिरते किसी न किसी तरह की हलचल किया ही करता 
है। हलचल का होना ही कर्म-बन्ध को जड है| इससे यह सिद्ध है कि कमे, 
व्यक्तिशः आदि बाले ही है। किन्तु कर्म का प्रबाह कब से चला ? इसे कोई 
बतला नहीं सकता। भविष्यत्‌ के समान भूतकाल की गहराई अनन्त है । श्रनन्त 
का वर्णन अनादि या अनन्त शब्द के सिवाय और किसी तरह से होना अ्रसम्भव 
है। इसलिए कर्म के प्रवाह को अनादि कह्दे ब्रिना दूसरी गति ही नही है । कुछ 
लोग श्रनादित्व की अस्पष्ट व्याख्या की उल्कन से घबडा कर कम प्रवाह को 
सादि बतलाने लग जाते है, पर वे अपनी बुद्धि की श्रस्थिरता से कल्पित दोष 
की आशका करके, उसे दूर करने के प्रयत्न में एक बढ़े दोष का स्वीकार कर लेते 
हैं। वह यह कि कर्म प्रवाह यदि आदिमान है तो जीव पहले ही श्रत्यन्त शुद्ध- 
बुद्ध होना चाहिए, फिर उसे लिप्त होने का क्या कारण ? और यदि सबेथा शुद्ध 
बुद्ध जीव भी लिप हो जाता है तो मुक्त हुए. जीव भी कर्म-लिस होगे; ऐसी दशा 
में मुक्ति को सोया हुआ ससार ही कहना चाहिए। कर्म प्रवाह के अनादित्व को 
और मुक्त जीम के फिर से संसार में न लौटने को सब प्रतिष्ठित दशन मानते 


। 
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न कर्माडविभागादिति चेन्नाउनादित्वात्‌ ॥ ३५ || 
उपपनच्ते चाप्युपक्षम्यते व || ३६ ॥ 


--ब्रह्मसूत्र अ० २ पा७ १ 


अनाइतिः शब्दादनाडूत्ति; शब्दात्‌ ॥ २२ ॥ 
तर सूः अर, ४ पाक ४ 


७--कमंबन्ध का कारण 


जैन दशन में कर्मवनन्‍्ध के मिथ्यात्व, अविरति, कधाय और योग ये चार 
कारण बतलाये गए है। इनका संक्षेप पिछले टो ( कपाय और योग ) कारणों 
में किया हुआ भी मिलता है | अ्रधिक सक्षेप करके कहा जाय तो यह कह सकते 
है कि कपाय ही कर्मबन्ध का कारण है| यो तो कघाय के विकार के अनेक 
प्रकार हैं पर, उन सबका सक्षेप में वर्गीकरण करके अआध्यान्मिक विद्वानो ने उस 
के राग, हेपष टो ही प्रकार किये है । कोई भी मानसिक विकार हो, या तो वह राग 
( आसक्ति ) रूप या द्वेष (ताप ) रूप है। यह भी श्रनुभव सिद्ध है कि 
साधारण प्राणियों की प्रद्ृत्ति, चाहे वह ऊपर से कैसी ही क्‍यों न दीख पड़े, पर 
वह या तो रागमूलक या द्वेषमूलक होती है । ऐसी प्रवृत्ति ही विविध वासनाओं 
का कारण होती है । प्राणी जान सके या नहीं, पर उसकी वासनात्मक सूक्ष्म सुष्टि 
का कारण, उसके राग और द्वेष ही होते है। मक्डी, अपनी ही प्रवृत्ति से 
अपने किये हुए जाल में फेंसती है। जीव भी कर्म के जाले को अपनी ही 
बे-समझी से रच लेता है। अज्ञान, मिध्याजान आदि जो कर्म के कारण कहे 
जाते है सो भी राग-द्वेष के सबन्‍्ध ही से। राग की था द्वेष की मात्रा बढ़ी कि 
जान, विपरीत रूप में बदलने लगा । इससे शब्द भेद होने पर भी कर्मबन्ध के 
कारण के सबन्‍्ध में अन्य आम्तिक दशनों के साथ, जैन दर्शन का कोई मतभेद 
नहीं। नैयायिक तथा वैशेषिक दर्शन मे मिथ्याशान को; योगदशन मे प्रकृति- 
पुरुष के अमेद शान को और वेदान्त आदि में श्रविद्या को तथा जेनदशन में 
मिथ्यात्व को कर्म का कारण बतलाया है, परन्तु यह बात ध्यान में रखनी चाहिए. 
कि किसी को भी कर्म का कारण क्‍यों न कहा जाय, पर यदि उसमे कर्म की 
बअनन्‍्धकता ( कर्म लेप पैदा करने की शक्ति ) है तो वह राग-द्वेष के संचन्‍्ध ही से । 
शग्रद्वेष की न्यूनता या अमाष होते ही अश्यनपन ( मिश्यात्व ) कम होता था नष्ट 
हो जाता है। महामारत शान्तिपव के कर्मणा बध्यते जन्तु” इस कथन में भी 
कर्म शब्द का मतलब राग-द्वेष ही से है । 
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८-कमे से छूटने के उपाय 


अब यह विचार करना जरूरी है कि कर्मपटल्त से आदत अपने परमात्ममाव 
को जो प्रगट करना चाहते हैं उनके लिए किन-किन साधनों की श्रपेत्षा है । 

जैन शास्त्र में परम पुरुषार्थ--मोक्ष--पाने के तीन साधन बतलाये हुए 
हैं-( १ ) सम्यगदर्शन, ( २) सम्यगूज्ञान और (३ ) सम्यगचारित्र | कहीं- 
कही ज्ञान और क्रिया, दो को ही मोक्ष का साधन कहा है। ऐसे स्थल में दर्शन 
को श्ञानस्वरूप--ज्ञान का विशेष--समझ कर उस से जुदा नहीं गिनते । परन्तु 
यह प्रश्न होता है कि वैदिक दर्शनों में कम, शान, योग और भक्ति इन चारों को 
मोक्ष का साधन माना है फिर जैनदर्शन में तीन या दो ह्वी साधन क्‍यों कद्दे गए ! 
इसका समाधान इस प्रकार है कि जेनदर्शन में जिस सम्यक्चारित्र को सम्यकू 
क्रिया कद्दा है उसमें कर्म और योग दोनों मार्गों का समावेश हो जाता है । 
क्योंकि सम्यकूचारित्र में मनोनिग्रह, इच्द्रिय-जय, चित्त-शुद्धि, समभाव और उनके 
लिए किये जानेबवाले उपायो का समावेश होता है। मनोनिग्रह, इन्द्रिय-जय 
आरटि सात्विक यज्ञ ही कर्ममार्य है ओर चित्त शुद्धि तथा उसके लिए की जाने 
वाली सत्प्रद्ृति ही योग मार्ग है। इस तरह कर्ममार्ग और योगमार्ग का मिश्रण 
ही सम्यकचारित्र हे । सम्यगदर्शन ही भक्ति मार्ग है, क्‍योंकि भक्ति में श्रद्धा का 
अश प्रधान हे और सम्यगृदर्शन भी श्रद्धा रूप ही है। सम्यगूज्ञान ही जञानमाग 
है। इस प्रकार जेन दर्शन मे बतलाये हुए. मोक्ष के तीन साधन अ्रन्य दर्शनों के 
सब साधनों का समुच्य हैं । 


६-आप्मा स्वतंत्र तत्त्व है 


कर्म के सबन्ध में ऊपर जो कुछ कद्दा गया है उसको ठीक-ठीक सगति तभी 
हो सकती है जब कि आत्मा को जड से अल्लग तत्व माना जाय | आत्मा का 
स्वतन्त्र अस्तित्व नोचे लिखे सात प्रमाणों से जाना जा सकता है-- 

( क ) स्वसवेदनरूप साधक प्रमाण, (ख ) बाधक प्रमाण का श्रभाव, 
4 ग ) निषेध से निषेध-कर्ता की सिद्धि, (घ ) तक, (ड ) शास्त्र ब महात्माओं 
का प्रामाण्य, , च ) आधुनिक विद्वानों की सम्मति ओर ( छु ) पुनर्जन्म । 

( के ) स्त्रसंवेदनरूप साधक प्रमाण- यद्यपि सभी देहधारी अशान के 
आबरण से न्यूनाधिक रूप में घिरे हुए हैं और इससे वे अपने ही अस्तित्व का 
संदेह करते हैं. तथापि जिस समय उनकी बुद्धि थोड़ी सी मी स्थिर हो जाती है 
उस समय उनको यह स्फुरणा होती है कि 'मैं हूँ”। यह स्फुरणा कमी नहीं. 
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होती कि "मैं नहीं हूँ! । इससे उल्लदा यह भी निश्चय होता है कि 'मैं नहीं हूँ यह 
बात नहीं | इसी बात को भ्री शकराचार्य ने भी कहा है-- हैं 
श्र्वों ह्यात्माइस्तित्व प्रत्येति, न नाइमस्मीति--बक्ष ० भाष्य १-१-१ ।* 
इसी निश्चय को ही स्वसंवेदन ( आ्रात्मनिश्चय ) कहते हैं। 

( ख ) बाधक प्रमाण का अभाव--ऐसा कोई प्रमाण नहीं है जो आत्मा 
के अस्तित्व का बाघ ( निषेध ) करता हो । इस पर यद्यपि यह शका हो सकती है 
कि मन और इन्द्रियो के द्वारा आत्मा का ग्रहण न होना ही उसका बाघ है। 
परन्तु इसका समाधान सहज है ) किसी विषय का बाधक प्रमाण वही माना 
जाता है जो उस विषय को जानने की शक्ति रखता हो और अ्रन्य सब सामग्री 
मौजूद होने पर उसे प्रहए कर न सके । उदाहरणार्थ--श्रॉख, मिद्दी के घड़े को 
देख सकती है पर जिस समय प्रकाश, नमीपता आदि सामग्री रहने पर भी वह 
मिट्टी के घड़े को न देखे, उस समय उसे उस विषय की बाघक समभना चाहिए। 

इन्द्रियाँ समो मौतिक है। उनकी ग्रहरशक्ति बहुत परिमित है । वे भौतिक 
पदार्थों में से भी स्थूल्ल, निकथ्बती और नियत विषयों को ही ऊपर-ऊपर से जान 
सकती है। यूक्ष्म-दशक यन्त्र आदि साधनों की वही दशा है। वे श्रभी तक 
भौतिक प्रदेश मे ही कार्यकारी सिद्ध हुए है। इसलिए उनका अभौतिक-अमूत्त- 
आत्मा को जान न सकना बाघ नही कद्ा जा सकता । मन, भौतिक होने पर भी 
इन्द्रियो का दास बन जाता है--एक के पीछे एक, इस तरह अनेक विषयों से 
बन्दरो के समान दौड लगाता फिरता है--तथ् उसमे राजस व तामस बृत्तियाँ 
पैदा होती है) सात्विक भाव प्रकट होने नहीं पाता । यही बात गीता ( अ-र 
को० ६७ ) में भी कही हुई है-- 

(इन्द्रियाणां हि. चरतां यन्मनो5नुपिधीयत। 
तदस्य हरति प्रज्ञां बायुनावमिवाम्भास॥ 

इसलिए चंचल मन में आत्मा की स्फुरणा भी नहीं होती । यह देखी हुई 
बात है कि प्रतिबिम्ब प्रहण करने की शक्ति, जिस दपंश मे वर्तमान है वह भी 
जब मलिन दो जाता है तब उसमे किसी वस्तु का प्रतिनिम्ब व्यक्त नही होता । 
इससे यह बात सिद्ध है कि बाहरी विषयों में दौड लगाने वाले अ्स्थिर मन 
से आत्मा का अहण न होनां उसका बाघ नहीं, किन्तु मन की अ्रशक्ति मात्र है। 

इस प्रफार विचार करने से यह प्रमाणित होता है कि मन, इन्द्रियाँ, सृक्ष्म-दर्शक- 
मन्त्र आदि सभी साधन मौतिक होने से आत्मा का निषेध करने की शक्ति नहीं रखते । 

(ग ) निषेध से निषेध-कर्ता की सिद्धि- कुछ लोग यह कहते हैं कि 
हमें आत्मा का निश्चय नहीं होता, बल्कि कभी-कभी उसके अ्रभाव की स्फुरणा 
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हो आती है; क्योंकि किसी समय मन में ऐसी कल्पना होने लगती है कि "मैं नहीं 
हूँ' इत्यादि । परन्तु उनको जानना चाहिए कि उनकी यह कल्पना ही आत्मा के 
अस्तित्व को सिद्ध करती है । क्‍योंकि यदि आत्मा ही न हो तो ऐसी कल्पना का 
प्रादुर्भाव कैसे ! जो निषेध कर रहा है वह स्वयं ही आत्मा है। इस बात को 
श्रीशकराचार्य ने अपने बक्षसूत्र के भाष्य में भी कहा है-- 


'य एव ही निराकर्त्ता तदेव ही तस्य स्वरूपम्‌ । 
>श्र. २पा ३ श्र, १ सू. ७ 


( थे ) तक- यह भी आत्मा के स्वतत्र अस्तित्व की पुष्टि करता है | वह 
कहता है कि जगत्‌ में सभी पदार्थों का विरोधी कोई न कोई देखा जाता है । 
अन्धकार का विरोधी प्रकाश, उष्णता का विरोधी शैत्य और सुख का विरोधी 
दुश्व | इसा तरह जड पदार्थ का विरोधी भी कोई तत्त्व होना चाहिए. |" जो तत्त्व 
जड का विरोधी है वद्दी चतन या आत्मा हे । ह 

इस पर यहें तक किया जा सकता है कि “'जड, चेतन ये दो स्वतत्र विरोधी 
तत्व मानना उचित नहीं, परन्तु किसी एक ही प्रकार के मूल पदार्थ में जडत्व व 
चेतनत्व दोनों शक्तियाँ मानना उचित है । जिस समय चेतनत्व शक्ति का विकास 
होने लगता है---उसकी व्यक्ति होती है--उस समय जडत्व शक्ति का तिरोभाव 
रहता है। सभी चेतन शक्तिवाले प्राणी जड पदार्थ के विकास के ही परिणाम 
है। वे जड के अतिरिक्त अपना स्वतत्र अस्तित्व नहीं रखते, किन्तु जडत्व शक्ति 
का तिरोभाव होने से जीवधारी रूप मे दिखाई देते हैं।' ऐसा ही मन्तव्य हेगल 
आदि अनेक पश्चिमीय विद्वानो का भी है। परन्तु उस प्रतिकूज्ञ तर्क का 
निवारण अशकक्‍्य नहीं है | 

यह देखा जाता है कि किसी वस्तु मे जब एक शक्ति का प्रादुर्भाव होता है 
तब उसमे दूसरी विरोधिनो शक्ति का तिरोभाव हो जाता है | परन्तु जो शक्ति 
तिरोहित हो जाती है वह सदा के लिए नहीं, किसी समय श्रनुकूज़्ञ निमित्त मिलने 








१ यह तक निमूल या अ्रप्रमाण नही, बल्कि इस प्रकार का तक शुद्ध बुद्ध 
का चिह् है | भगवान्‌ बुद्ध को भी अपने पूर्व जन्म में--अर्थात्‌ सुमेध नामक 
ब्राक्मण के जन्म में ऐसा ही तक हुआ था | यथा-- 

ध्यथा हि लोके दुमखस्स पटिपक्खभूतं सुख नाम अत्यि, एवं भवे सति 
तप्पथ्पिक्खेन विमवेनाइपि भवितब्ध यथा च उरहे सति तत्स वृपसमभूतं सीतंडपि 
अत्थि, एवं रागादीरन श्रग्गीन॑ वूपसमेन निब्बानेनाउपि भवितन्यं।! 
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पर फिर भी उसका प्रादुर्भाव हो जाता है | इसी प्रकार जो शक्षित प्रादुमूंत हुई 
होती दे बह भी सदा के लिए्ट नहीं। प्रतिकूल निमित मिलते ही उसका तिरोभाव 
हो जाता है। उदाहरणायथ पानी के अग़ुओं को छीजिए, वे गएमी पाते ही मापरूप 
में परिझत हो जाते हैं, फिर शैत्य आदि निमित्त मिलते ही पानीरूप में बरसते हैं 
और अधिक शीतत्व प्राप्त द्ोने पर द्रवत्वरूप को छोड बफरूप में घनत्व को प्रात 
कर लेते है। 

इसी तरह यदि जड़त्व-चेतनत्व दोनों शक्तियों को किसी एक मुल तत््वगत 
मान ले, तो विकासवाद ही न ठहर सकेगा। क्‍योंकि चेतनत्व शक्ति के विकास 
के कारण जो आज चेतन ( प्राणी ) समझे जाते हैं वे ही सब जडल्वशक्ति 
का विकास होने पर फिर जड़ हो जाएँगे । जो पापाण आदि पदार्थ आज जड़रूप 
में दिखाई देते है वे कभी चेतन हो जाएँगे श्रीर चेतनरूप से दिखाई देनेवाले 
मनुष्य, पशु-प्षी आदि प्राणी कमी जडरूप भी हो जाएँगे। अतएव एक-एक 
पदार्थ में जडत्व और चेतनत्व दोनो विरोधिनी शक्तियों को न मानकर जड व 
चेतन दो स्वतंत्र तत्त्वों को दी मानना ठीक है | 

(डः ) शास्त्र व महात्साश्रों का प्रामाण्य--अ्नेक पुरातन शाम्र भी 
आत्मा के स्वतंत्र अस्तित्व का प्रतिपादन करते है। जिन शाख्रकारों ने बडी 
शान्ति व गम्मीरता के साथ आत्मा के विषय मे खोज की है, उनके शास्त्रगत 
अनुभव को यदि हम बिना ही अनुभव किये चपलता से यो ही हँस दें तो इसमें 
छुद्रता किसकी ? आजकल भी अ्रनेक महात्मा ऐसे देखे जाते है कि जिन्होंने 
अपना जीवन पवित्रता पूषक आत्मा के विचार में ही मिताया। उनके शुद्ध 
श्रनुभव को हम यदि अपने भ्रान्त अ्रनुभव के बल पर न माने तो इसमे न्यूनता 
हमारी ही है | पुयातन शास्त्र और वर्तमान श्रनुभवी महात्मा निःवार्थ भाव से 
श्त्मा के अस्तित्व को बतला रहे हैं । 

( च) आधुनिक वैज्ञानिको की सम्मति-- आजकल लोग प्रत्येक विषय 
का खुल्लासा करने के लिए, बहुधा वैज्ञानिक विद्वानों का विचार जानना चाइते 
हैं। यह ठीक है कि अनेक पश्चिमीय भौतिक-विशञान विशारद आत्मा को नहीं 
मानते या उसके विषय में सदिग्ध हैं। परन्तु ऐसे भी अनेक धुरन्घर वैज्ञानिक 
हैँ कि जिन्होंने अपनी सारी आयु भौतिक खोज मे बिताई है, पर उनकी दृष्टि 
भूतों से परे आत्मतत्व की ओर भी पहुँची है । उनमें से सर ऑलीवर लॉज 
और लॉ केलविन, इनका नाम वैज्ञानिक संसार में मशहूर है | ये दोनों विद्दान्‌ 
चेतन तत्व को जड़ से जुदा मानने के पक्ष में है। उन्होंने जडवादियों की युक्तियों 
का खण्डन बड़ी सावधानी से व विचारसरणी से किया है। उनका भन्तब्य हे 
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कि चेतन के स्वतन्त्र अस्तित्व के सिवाय जीवधारियों के देह की विलक्षण रचना 
किसी तरह बन नहों सकती | वे अन्य भौतिकवादियों की तरह मस्तिष्क को शान 
की जड़ नहीं समझते, किन्तु उसे शान के आविर्भाव का साधन मात्र सम- 
भते हैं |! 

डा० जगदीशचन्द्र बोस, जिन्होंने सारे वैशानिक संसार में नाम पाया है, 
को खोज से यहाँ तक निश्चय हो गया है कि वनर्स्पातयों में भी स्मरण-शक्ति 
विद्यमान है | बोस महाशय ने अपने आविष्कारों से स्वतन्त्र आत्म तत्त्व मानने के 
लिए वैज्ञानिक ससार को मजबूर किया है । 

( छ ) पुनर्जेन्म--नीचे अनेक प्रश्न ऐसे है कि जिनका पूरा समाधान 
पुनर्जन्म माने बिना नहीं होता । गर्भ के आरम्भ से लेकर जन्म तक बालक को 
जो-जो कष्ट भोगने पडते है वे सत्र उस चालक की कृति के परिणाम है या उसके 
माता-पिता की कृति के ? उन्हें बालक की इस जन्म की कृति का परिणाम नहीं 
कह सकते, क्योंकि उसने गर्भावस्‍था में तो अच्छा-बुर कुछ भी काम नहीं किया 
है । यदि माता-पिता फी कृति का परिणाम कहें तो भी अ्सगत जान पडता है, 
क्योंकि माता-पिता अच्छा या बुरा कुछ भी करें उसका परिणाम बिना कारण 
बालक को क्‍यों भागना पढ़े ? बालक जो कुछ सुख-दुःख भोगता है वह यों ही 
बिना कारण भोगता हे--यह मानना तो अज्ञान की पराकाष्ठा है, क्‍योंकि बिना 
कारण किसी कार्य का होना असम्मव है। यदि यह कहा जाय कि माता-पिता 
के आदर विद्वर का, विचार-व्यवह्दार का और शारीरिक-मानसिक अवस्थाओं का 
असर बालक पर गर्भावस्‍था से ही पडना शुरू होता है तो फिर भी सामने यह 
प्रश्न होता हे कि ब्रालक को ऐसे माता-पिता का सयोग क्यों हुआ ” और इसका 
क्या समाधान है कि कभी-कर्मी बालक की योग्यता माता-पिता से बिलकुल ही 
जुदा प्रकार की होती है । ऐसे अनेक उदाहरण देखे जाते हैं कि माता-पिता बिल्ल- 
कुल्ल अपडढ़ होते हैं और लड़का पूरा शिक्षित बन जाता है। विशेष क्या ! यहाँ 
तक देखा जाता है कि किन्हीं-किन्ही माता-पिताओं की रुचि, जिस बात पर बिक्ष- 
कुल ही नहीं होती उसमे बालक सिद्धहस्त हो जाता है | इसका कारण केवल 
आसपास की परिस्थिति ही नहीं मानी जा सकती, क्योंकि समान परिस्थिति और 
बराबर देखभाल होते हुए भी अनेक विद्याथियों में विचार व व्यवहार की मिन्नता 





१ इन दोनों चैतन्यवादियों के विचार की छाया, संबत्‌ १६६१ के ज्येष्ड 
मास के, १६६२ मार्गशीर्ष मास के और १६६५ के माद्र पद मास के वसन्त' पत्र 
में प्रकाशित हुई है। 
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देखी जाती है। यदि कहा जाए. कि यह परिणाम बालक के अद्भुत शानतेतुश्रों 
का है, तो इस पर यह शंका होती है कि बालक का देह माता-पिता के शुक्र- 
शोशित से बना होता है, फिर उनमें अविद्यमान ऐसे शानततु बालक के मस्तिष्क 
में आए कहाँ से ! कहीं-कह्दीं माता-पिता की सी ज्ञानशक्ति बालक में देखी जाती 
है सही, पर इसमें भी प्रश्न है कि ऐसा सुयोग क्यों मिला ? किसी-किसी जगह 
यह भी देखा जाता है कि माता-पिता की योग्यता बहुत बढ़ी-चढ़ी होती है और 
उनके सौ प्रयत्न करने पर भी लडका गँबार ही रह जाता है । 

यह सबको विदित ही है कि एक साथ--युगलरूप से--जन्मे हुए दो बालक 
भी समान नहीं होते । माता-पिता की देख-भाल बराबर होने पर भी एक साधारण 
ही रहता है और दूसरा कहीं आगे बढ़ जाता है। एक का पिण्ड रोग से नहीं 
छूय्ता और दूसरा बड़े-बड़े कुश्तीताजो से हाथ मिलाता हे । एक दीघंजीबी बनता 
है श्रोर दूसरा सौ यत्न होते रहने पर भी यम का अतिथि त्रन जता है | एक की 
इच्छा सयत होती है और दूसरे की असयत | 

जो शक्ति, महावीर मे, बुद्ध मे , शड्ज॒गचाः्य मे थीबह उनके माता-पिताओं 
मे न थी। हेमचन्धाचाय की प्रतिभा के कार्ग उनके माता-पिता नही माने जा 
सकते । उनके गुरु भी उनकी प्रतिभा के मुख्य कारण नहीं, क्योंकि देवचन्द्रसूरि 
के हेमचन्द्राचाय के सिवाय और भी शिष्य थे, फिर कया कारण हे कि दूसरे 
शिष्यो का नाम लोग जानते तक नही और हेमचन्द्राचाय का नाम इतना प्रसिद्ध 
है ! श्रीमती एनी विसेन्ट मे जो विशिष्ट शक्ति देखी जाती है बह उनके माता- 
पिताओ मे न थी और न उनकी पूत्री मे' भी | अच्छा, ओर भी कुछ प्रामाणिक 
उदाहरणों को देस्विए -- 

प्रकाश की खोज करनेवाले डा० यग दो वर्ष की उम्र में 'स्तक को बहुत 
अच्छी तरह बाँच सकते थे। चार वर्ष की उम्र मे' वे दो दफे बाइबल पढ चुके थे। 
सात वर्ष की अवस्था में उन्होंने गणितशासत्र पढ़ना श्रार्म्मभ किया था और तेरह 
वर्ष की अ्रवस्था में लेटिन, ग्रीक, हिम्रु, फ्रेच, इटालियन आदि भाषाएँ सीख 
ली थी। सर विलियम रोवन हंमिल्ट, इन्होंने तीन वर्ष की उम्र में हित्रु भाषा 
सीखना आरंभ किया और सात वर्ष की उम्र मे उस भाषा में इतना नैपुण्य 
प्रास किया कि डब्लिन की ट्रीनिटी कालेज के एक फेलों को स्वीकार करना पड़ा 
कि कालेज के फेलो के पद के प्रार्थियों मे भी उनके बराबर ज्ञान नहीं है और 
तेरह वर्ष फी वय मे तो उन्होंने कम से कम तेरह भाषा पर अधिकार जमा लिया 
था। ई० सं० १८६२ में जन्मी हुई एक लडकी ई० सं० १६०२ मे --दस वर्ष 
की अवस्था मे. एक नाटकमए्डल मे समिलित हुईं थी। उसने उस अ्रवस्था मे 
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कई नाटक लिखे थे | उसकी माता के कथनानुसार वह पाँच वर्ष की वय में कई 
झऔटो-मोटी कविताएँ बना लेती थी । उसकी लिखी हुई कुछ कविताएँ महारानो 
विक्योरिया के पास थीं। उस समय उस बालिका का अग्रेजी शञान भी आश्र्य- 
जनक था, वह कह्दती थी कि में अग्रेजी पढ़ी नहीं हूँ, परन्ठु उसे जानती हैँ । 

उक्त उदाहरणों पर ध्यान देने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि इस जन्म में 
देखी जानेवाली सब विलक्षणताएँ न तो वर्तमान जन्म की कृति का ही परि- 
शाम है, न माता-पिता के केवल सस्कार का ही, श्रौर न केवल परिस्थिति का 
ही । इसलिए आत्मा के श्रस्तित्व की मर्यादा को गर्भ के आरर समय से और भी 
पूर्व मानना चाहिए.। वहीं पूर्व जन्म है । पूर्व जन्म में इच्छा या प्रवृत्ति द्वार 
जो सस्कार संचित हुए हों उन्हीं के आधार पर उपयुक्त शजझ्जाओ्रो तथा बिल- 
क्षणताओ का सुसगत समाधान हो जाता है । जिस युक्ति से एक पूर्व जन्म सिद्ध 
हुआ उसी के बल पर से अनेक पूर्य जन्म की परपरा सिद्ध हो जाती हे । क्योंकि 
अपरिमित ज्ञानशक्ति एक जन्म के अ्रभ्यास का फल नहीं हो! सका । इस प्रकार 
आत्मा, देह से जुदा अनादि सिद्ध होता है। श्रनादि तत्व का कभी नाश नहीं 
होता इस सिद्धान्त को सभी दार्शनिक मानते है। गीता मे भी कहा गया हे-- 

ज्ञासता बिद्यत भाषा नाभावा बियते सतः | 

--अर० २ श्लो० १६ 

इतना ही नहीं, बल्कि वर्तमान शरीर के कद आत्मा का अस्तित्व माने बिना 
अनेक प्रश्न हल ही नही हो सकते । 

बहुत लोग ऐसे देखे जाते है कि वे इस जन्म मे तो प्रामाणिक जीवन बिताते 
हैं पसतु रहते है दरिद्री और ऐसे भी देखे जाते है कि जो न्याय, नीति श्रौर 
घम का नाम सुनकर चिढ़ते है परन्तु होते है वे सब तरह से सुल्ी । ऐसी अनेक 
व्यक्तियाँ मिलन सकती है जो हैं तो स्वय दोषी और उनके दोषों का--अपराधो 
का--फल भोग रहे है दूसरे | एक हत्या करता है और दूसर पकड़ा जाकर 
फासी पर लटकाया जाता है। एक करता है चोरी और पकद जाता हैं दूसरा। 
छात्र इस पर विचार करना चाहिए. कि जिनको अपनी अच्छी या बुरी कृति का 
बदला इस जन्म मे नहीं मिला, उनकी कृति क्‍या यों ही विपाल हो जाएगी ! 
यह कहना कि कृति बिफल नह्दी होती, यदि कर्ता को फल नहीं मिला तो मी उसका 
असर समाज के या देश के श्रत्य लोगों पर होता ही है---सो भी ठीक नहीं। 
क्योंकि मनुष्य जो कुछ करता है बह सब दूसरों के लिए ही नहीं । रात-दिन परोप- 
कार करने मे निरत महात्माओं की भी इच्छा, दूसरों की भलाई करने के निमित्त 
से अपना परमास्मत्व प्रकट करने की ही रहती है | विश्व की व्यवस्था मे इच्छा का 
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बहुत ऊँचा स्थान है| ऐसी दशा मे' वर्तमान देह के साथ इच्छा के मूल का 
मी नाश मान लेना थुक्तिसंगत नहीं । मनुष्य अपने जीवन की श्राखिरी घड़ी तक 
ऐसी ही कोशिश करता रहता है जिससे कि अपना भला हो । यह नहीं कि ऐसा 
करनेवाले सब्र आन्त ही होते हैं | बहुत आगे पहुँचे हुए स्थिरचित्त व शान्त 
प्रशावान्‌ योगी भी इसी विचार से अपने साधन को सिद्ध करने की चेष्टा 
मे लगे होते हैं कि इस जन्म मे नहीं तो दूसरे मे' ही सही, किसी सभय 
हम परमात्मभाव को प्रकट कर ही लेंगे । इसके सिवाय सभी के चित्त मे! यह 
स्फुरणा हुआ करती है कि मै बराबर कायम रहूँगा। शरीर, नाश होने के 
बाद चेतन का अस्तित्व यदि न माना जाय तो व्यक्ति का उद्देश्य कितना 
संकुचित त्रन जाता है और कार्यक्षेत्र भी कितना श्रल्प रह जाता है? 
औरो के लिए जो कुछ किया जाय परन्तु वह अपने लिए किये जानेवाले 
कामों के बराबर हो नहीं सकता । चेतन की उत्तर मर्यादा को बत्तमान देह के 
अन्तिम क्षण तक मान लेने से व्यक्ति को महत्त्वाकाज्ञा एक तरह से छोड देनी 
पडती है । इस जन्म में नही तो अ्रगले जन्म में सही, परन्तु मैं अपना उद्देश्य 
अवश्य सिद्ध करूँगा--यह भावना मनुष्य के हृदय में जितना बल प्रकटासकती है 
उतना बल्ल अन्य कोई भावना नहीं प्रकणा सकती । यह भी नहीं कहा जा सकता 
कि उक्त भावना मिथ्या है, क्योंकि उसका आविभांव नैसर्गिक और सबंबिदित 
है। विकासबाद भले ही भोतिक रचनाओं को देखकर जड तत्वों पर खडा 
किया गया हो, पर उसका विषय चेतन भी क्न सकता है। इन सच बातों पर 
ध्यान देने से यह माने बिना सतोष नहीं होता कि चेतन एक स्वतत्र तत्त्व है। 
बह जानते या अनजानते जो अच्छा-बुग कम करता है उसका फल, उसे भोगना 
ही पडता है श्रोर इसलिए. उसे पुनजन्म के चक्कर में घूमना पडता है | बुद्ध 
भगवान्‌ ने भी पुनर्जन्म माना है। पक्का निरीश्वरयादी जर्मन पणिडत निट्शे, 
कर्मचक्रकृत पुनर्जन्म को मानता है। यह पुनर्जन्म का स्वीकार आत्मा के स्वतनन्‍्त्र 
श्रस्तित्व को मानने के लिए प्रबल प्रमाण है । 


१०--कर्म-तत्त्व के विषय में जैनद्र्शन की विशेषता 


जैनदशन में प्रत्येक कर्म की बध्यमान, सत्‌ और उदयमान ये तीन अ्रवस्थाएँ 
मानी हुई हैं| उन्हें कमशः बन्घ, सत्ता और उदय कहते हैं| गैनेतर दशनों में 
भी कर्म की उन अवस्थाओं का वर्णन है। उनमें बध्यमान कर्म को 'क्रियमाण', 
सत्कर्म को 'सचित' और उदयमान कर्म को प्रारूध', फट्टा है। किन्तु जेनशालत्र 
में शानाबरणीय आदिरूप से कर्म का ८ तथा १४८ भेदों में वर्गीकरण किया है 
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ऋऔर इनके द्वारा संसारी आत्मा की अ्रनुभवसिद्ध मिन्‍न-मिन्‍न अवस्थाओं का जैसा 
खुलासा किया गया दै वैसा किसी भी जैनेतर दर्शन में नहीं है । पातझलदर्शन 
में कर्म के जाति, श्रायु और भोग तीन तरह के विपाक बतलाए, हैं, परल्तु 
जैन दर्शन में कर्म के संबन्ध से किये गये विचार के सामने वह वर्शन नाम 
मात्र का है। 


आत्मा के साथ कम का भन्ध कैसे होता है ! किन-किन कारण से होता है ! 
किस कारण से कम में कैसी शक्ति पैदा होती है ! कम', अधिक से अधिक और 
कम से कम कितने समय तक आत्मा के. साथ लगा रह सकता है ? आत्मा के 
साथ लगा हुआ भी कम , कितने समय तक विपाक देने में भ्रसमर्थ है? विपाक 
का नियत समय भी बदला जा सकता है या नहीं ! यदि बदला जा सकता है 
तो उसके लिए कैसे आत्मपरिणाम आवश्यक हैं” एक कर्म, अन्य कर्मरूप कब 
बन सकता है ? उसकी बन्धकालीन तीव्रमन्द शक्तियाँ फिस प्रकार बदली जा 
सकती है? पीछे से विपाक देनेवाला कर्म पहले ही कब और किस तरह भोगा 
जा सकता है? कितना भी बलवान कम क्‍यों न हो, पर उसका विपाक शुद्ध 
आत्मिक परिणामों से कैसे रोक दिया जाता है? कभी-कभी आत्मा के शतश; 
प्रयत्त करने पर भी कम , अपना विपाक बिना भोगवाए नहीं छूट्ता ! आत्मा किस 
तरह कम का कर्त्ता और किस तरह भोक्ता है ? इतना होने पर भी वस्ठुत- आत्मा 
में कम का कतृव्य और भोक्तृत्य किस प्रकार नही है ! सक्‍लेशरूप परिणाम 
अपनी आ्राकर्पण शक्ति से आत्मा पर एक प्रकार की सूक्ष्म रज का पटल किस 
तरद्द डाल देते है? आत्मा वीय-शक्ति के आविर्भाव के द्वारा इस सूक्ष्म रज के 
पटल को किस तरह उठा फेक देता है ! स्वभावतः शुद्ध आत्मा भी कर्म के प्रभाव 
से किस-किस प्रकार मलीन सा दीखता है ? ओर बाह्य इजारों आ्रावरणो के होने 
पर भी आत्मा अपने शुद्ध स्वरूप से च्युत किस तरह नहीं होता है ! वह अपनी 
उत्कान्ति के समय पूर्बबद्ध तीव्र कर्मों को भी किस तरह ह॒य देता है ! वह अपने 
वत्तेमास परमात्ममाव को देखने के लिए. जिस समय उत्सुक होता है उस समय 
उसके, ओर अ्त्तरायभूत कर्म के बीच कैसा इन्द्र (युद्ध) होता है ? अन्त मे बीय॑- 
वान्‌ आत्मा किस प्रकार के परिणामों से बलवान्‌ कर्मों को कमजोर करके अपने 
प्रगति-मार्ग को निष्कण्यक करता है ! आत्म-मन्दिर में वर्तमान परमात्मदेव का 
सान्नात्कार कराने में सहायक परिणाम, जिन्हें अपूर्वकरण” तथा “अनिइ्ृत्तिकरण” 
कहते है, उनका क्या स्वरूप है ! जीव अपनी शुद्ध परिणाम-तर गमाला के वैद्युतिक 
यन्त्र से कर्म के पहाड़ो को किस कदर चूर-चूर कर डालता है?! कभी-कभी 
गुलाट खाकर कम ही, जो कुछ देर के लिए दबे होते है, वे ही प्रगतिशील आत्म 


श्श्र जैन धर्म और दशन 


को किस तरह नीचे प्क देते हैं ! कौन-कौन कर्म, बन्ध की व उदप की अपेक्षा 
आ्रापस में विरोधी हैं ? किस कर्म का बन्ध किस अवस्था में अ्रवश्यम्भावी और 
किस अवस्था में अनियत है? किस कर्म का विपाक किस हालत तक नियत और 
किस हालत में अनियत है! आत्मसत्रद्ध अतोन्द्रिय कर्मरज किस प्रकार की 
आकर्षण शक्ति से स्थल पुदुगलों को खींचा करता है और उनके द्वारा शरीर, 
मन, यूक्ष्मशरीर आदि का निर्माण किया करता है? इत्यादि सख्यातीत प्रश्न, जो कर्म से 
सँत्रन्ध रखते है, उनका सयुक्तिक, विस्तृत व विशद खुलासा जैन कममसाहित्य 
के सिवाय अन्य किसी भी दर्शन के साहित्य से नही किया जा सकता। यही कम - 
तत्व के जिषय में जैनदर्शन की विशेषता है ! 


कऋरषिपाक' ग्रन्थ का परिचय 


संसार में जितने प्रतिष्ठित सम्प्रदाय ( धमंसस्थाएँ ) है उन सबका साहित्य 
दो बिभागों में जिभाजित है--(१, तत््वज्ञान और (२) श्राचार व क्रिया ; 

ये दोनों विभाग एक दूसरे से त्रिलकुल ही अलग नहीं है । उनका सबरन्ध 
वैता ही हैं जैसा शरीर में नेत्र श्र हाथ-पैर आदि अन्य अवयवो का । जैन- 
सम्प्रदाय का साहित्य भी तत्वशन और आचार इन दोनो विभागों में बेटा हुश्रा 
है। यह ग्रन्थ पहले विभाग से सबन्ध रखता है, झ्र्थात्‌ इसमें विधिनिय्रेधात्मक 
क्रिया का वश्न नहीं है, किन्तु इसमें वन है तत्तत का | यो तो जैनदशन मे 
अनेक तत्त्वों पर विविध दुष्टि से बिचार किया है पर इस ग्रन्थ मे उन सब्न का 
वर्णन नही है । इसमें प्रधानतया कर्मतस्व का वर्णन है। श्रात्मवादी सभी दर्शन 
किसी न किसी रूप में कर्म को मानते ही हैं, पर जैन दर्शान हस संबन्ध में अपनी 
असाधारण विशेषता रखता है अथवा यों कहिए कि कम तत्त के विचार 
प्रदेश में जैनदर्शन अश्रपना सानी नहीं रखता, इसलिए इस ग्रन्थ को जैनदशंन 
की विशेषता का या जैन दशन के विचारणीय तत्व का प्रन्थ कहना 
उचित है । 


घिशेष परिचय-- 

इस अन्थ का अधिक परिचय करने के लिए इसके नाम, विषय, वर्शनक्रम, 
रचना का मूलाधार, परिमाण, भाषा, कर्ता आदि बातों की ओर ध्यान देना 
जरुरी है | 

नास--हस ग्रन्थ के 'कमेविपाक' और 'अथम कर्मग्रन्थ' इन दो नामों में से 
पहला नाम तो विषयानुरूप है तथा उसका उल्लेख स्वयं ग्रन्थकार ने ग्रादि में 


फर्मविपाक'.., २१६ 


5कम्मविवाग समासओ्रो बुन्छ तथा अन्त में “इश्र कम्मविवागोअ्यं/ इस कथन 
से स्पष्ट ही कर दिया है । परन्तु दूसरे नाम का उल्लेख कहीं भी नहीं किया है। 
बह नाम केवल इसलिए प्रचलित हो गया है कि क्मस्तव आदि भ्रन्य कर्मविषयक 
ग्रन्थों से यह पहला है; इसके बिना पढ़े कमंस्तव श्रादि अगले प्रकरणों में प्रवेश 
ही नहीं हो सकता । पिछला नाम इतना प्रसिद्ध हे कि पढने-पढ़ाने वाले तथा 
अन्य लोग प्रायः उसी नाम से व्यवहार करते है । पहला कमंग्रन्थ', इस प्रचलित 
नाम से मूल नाम यहाँ तक अपसिद्ध सा हो गया है कि करमबिपाक कहने से 
बहुत से लोग कहनेबाले का आशय ही नहीं समकते | यह बात इस प्रकरण के 
विषय में ही नहीं, बल्कि कर्मस्तव आदि शअ्र्रिम प्रकरणों के विषय मे भी अराजर 
लागू पडती है । श्र्थात्‌ कर्मत्तव, बन्धस्वामित्व, पडशीतिक, शतक और सप्ततिका 
कहने से क्रमशः दूसरे, तीसरे, चौथे, पॉचवें और छुट्के प्रकरण झा मतल्लत्र बहुत 
कम लोग समभेगे, परन्तु दूसरा तीसरा, चौथा, पाँचवाँ और छुठा कर्मग्रन्थ 
कहने से सच लोग कहनेवाले का भाव समझ लेंगे । 


विपय - इस ग्रन्थ का विषय कर्मतस्व है, पर इसमें कर्म से संबन्‍्ध रखने 
बाली अनेक बातो पर विचार न करके प्रकृति-अंश पर ही प्रधानतया विचार किया 
है, श्र्थात्‌ कर्म की सच्न प्रकृतियों का विपाक'ही इसमे मुख्यतया वर्शन किया 
गया है । इसी अभिप्राय से इसका नाम भी 'कर्मबिपाक' रक्‍्खा गया है | 

बणेन क्रम-- इस ग्रन्थ मे सबसे पहले यह दिखाया है कि कर्मब्रन्ध स्वा- 
भाविक नहीं, किन्तु सहेतुक है। इसके बाद कर्म का स्वरूप परिपूर्ण बताने के 
लिए उसे चार अशों में विभाजित किया है--(१) प्रकृति, (२) स्थिति, (३) रस 
और (४) प्रदेश । इसके बाद आठ प्रकृतियो के नाम और उनके उत्तर भेदों 
की सख्या बताई गई है। अनन्तर ज्ञानावरणीयकर्म के स्वरूप को दृशन्त, कार्य 
ओर कारण द्वारा दिखलाने के लिए प्रारम्म में अन्थकार ने ज्ञान का निरूपण 
किया है। ज्ञान के पाँच मंदों को और उनके श्रवान्तर भेदों को सक्षेप में, परन्तु 
तत्वरूप से दिखाया है। ज्ञान का निरूपण करके उसके आवरणभूत कर्म का 
दृश्ान्त द्वारा उद्वावन ( खुलासा ) किया है । अनन्तर दर्शनावरण कर्म को 


दृष्टान्त द्वारा समझाया है | पीछे उसके भेदों को दिखलाते हुए दर्शन शब्द का 
अर्थ बताया है । 


दर्शनावरणीय कर्म के मेदों में पाँच प्रकार की निद्राश्ों का सर्वानुमवसिद्ध 


स्वरूप, संक्षेप में, पर बड़ी मनोरंजकता से वर्णान किया है | इसके बाद क्रम से 
घुख-दुःखजनक वेदनीयकर्म, सद्बिश्वास और सच्चारित्र के प्रतिबन्धक मोहनीयकर्म, 


२४० जैन धम और दर्शन 


अक्षय जीवन के बरोधी आयुकर्म, गति, जाति आदि अनेक अवस्थाओं के जनक 
नामकर्म उद्च-नीचगोत्रजनक गोत्रकर्म और लाभ॑ आदि में रुफावट करनेवाले 
झन्तराय कर्म का तथा उन प्रत्येक कर्म के भेदों का थोड़े में, किन्तु श्रनुभवसिद्ध 
बर्णन किया है । अन्त में प्रत्येक कर्म के कारण को दिखाकर प्रन्थ समाप्त किया 
है । इस प्रकार इस ग्रन्थ का प्रधान विषय कर्म का विपाक है, तथापि प्रसंगवश 
इसमें जो कुछु कद्दा गया है उस सब्रको संक्षेप मे पाँच विभागों में बाँट 
सकते हैं-- 

( १) भत्येक कर्म के प्रकृति श्रादि चार अ्रंशों का कथन, (२ ) कर्म की 
मूल तथा उत्तर प्रकृतियाँ, (३ ) पाँच प्रकार के शान और चार प्रकार के दर्शन 
का वर्णन, ( ४ ) सब प्रकृतियो का दशन्त पूर्वक कार्य.कथन, (५) सब प्रकृतियों 
के कारण का कथन | 

आधार--यो तो थह ग्रन्थ कमंप्रकृति, प्मसंग्रह आदि प्राचीनतर ग्रन्थों के 
आधार पर रचा गया है परन्तु इसका साज्षात्‌ आधार प्राचीन कर्मविपाक है जो 
श्री गगे ऋषि का बनाया हुआ है। प्राचीन कर्मग्रन्थ १६६ गाथा प्रमाण होने से पहले 
पहल कर्मशास्त्र मे प्रवेश करनेवाल्षों के लिए बहुत विस्तृत हो जाता है, इसलिए 
उसका सतक्तेप केवल ६१ गाथाओ्रों म कर दिया गया है। इतना सक्ञेप होने पर 
भी इसमे प्राचीन कर्मविपाक की खास व तात्विक बात कोई भी नहीं छूटी है । 
इतना ही नहीं, बल्कि सक्षेप करने मे ग्रन्थकार ने यहाँ तक ध्यान रखा है कि 
कुछ अति उपयोगी नवीन विषय, जिनका वर्णन प्राचीन कर्मविपाक मे” नहीं है 
उन्हें भी इस ग्रन्थ मे दाखिल कर दिया है। उदाहरणाथ्थ-श्रुतज्ञान के पर्याय 
आदि २० भेद तथा आठ कर्मप्रकृतियों के बन्ध के हेतु, प्राचीन कर्मविपाक में 
नही है, पर उनका वर्णन इसमे है) संक्षेप करने मे अन्थकार ने इस तत्व की 
ओर भी ध्यान रखा है कि जिस एक बात का वर्णन करने से अन्य बातें भी 
समानता के कारण सुगमता से समभी जा सके वहाँ उस बात को ही बतल्लाना, 
अन्य को नहीं । इसी अभिप्राय से, प्राचीन कर्मविपाक में जैसे प्रत्येक मूल या 
उत्तर प्रकृति का विपाक दिखाया गया है वैसे इस ग्रन्थ मे नहीं दिखाया है। 
परन्तु आवश्यक वक्तव्य मे कुछ-मी कमो नहीं की गई है । इसी से इस अन्थ का 
प्रचार स्बंसाधारण हो गया है। इसके पढनेवाले प्राचीन कर्मविपाक को बिना 
टीका-टिप्पण के अनायास ही समझ सकते हैं। यह अन्थ सक्लेपरूप होने से सब्र 
को मुख-पाठ करने मे” व याद रखने मे बड़ी आसानी होती है। इसी से प्राचीन 
कर्मवियाक के छुप जाने पर भी इसकी चाह और माँग मे कुछ भी कमी नहीं 
हुई है । इस कर्मविषाक की “अपेक्षा प्राचीन कर्मविपाक बडा है सही, पर बह भी 


१६ कर्मग्रन्थों के कर्ता २४१ 


उससे पुरातन गन्थ का संत्ेप ही है, यह बात उसकी आदि मे वर्तमान “बोच्छ 
कम्मविवार्ग गुरूवइट्ट' सम|सेश” इस वाक्य से स्पष्ट हे। 

भाषा--यह कर्मग्रन्थ तथा इसके आगे के अन्य सभी कर्मप्रल्थों का मृत 
प्राकृत भाषा मे हैं | इनकी टीका सल्कृत मे है। मूल गायाएँ ऐसी सुगम भाषा 
मे' रची हुई हैं कि पढ़ने वालो को थोडा बहुत सस्कृत का बोध हो और उन्हें 
कुछ प्राकृत के नियम सममभा दिये जाएँ तो वे मूल गाथाओं के ऊपर से ही 
विषय का परिज्ञान कर सकते हैं | सस्कुत टीका भी बड़ी विशद भाषा मे' खुलासे 
के साथ लिखी गई है जिससे जिशासुओ को पढ़ने मे भहुत सुगमता होती है । 


ग्रन्थकार की जीवनी 


(१९ ) समय-- प्रस्तुत ग्रन्थ के कर्त्ता श्री देवेन्द्रसूरि का समय विक्रम की 
१३ वो शताब्दी का अन्त और चोदहवी शताब्दी का आरम्भ है। उनका स्वगंवास 
वि० स० १३३७ में हुआ ऐसा उल्लेख गुर्वावली मे" स्पष्ट है परत उनके 
जन्म, दीक्षा, सूरिपद आदि के समय का उल्लेख कहीं नही मिल्षता; तथापि यह 
जान पडता है कि १२८४ मे श्री जगब्नन्द्र सूरि ने तपागच्छु की स्थापना की, तब वे 
दीौक्षित होगे | क्योकि गच्छुस्थापना के बाद श्रीजगन्नन्ध्रसूरि के द्वारा ही शरीदेवेन्द्र- 
सूरि और श्री बिजयचन्द्रसूरि को सूरिपट दिए. जाने का वर्णन गुर्बाबली में* है। 
यह तो मानना ही पडत्त है कि सूरिपद्‌ ग्रहण करने के समय, श्री देवेन्द्रसूरि बय, 
विद्या और सयम से स्थ वर होंगे | अन्यथा इतने भुरुतर पद का और खास करके 
नवीन प्रतिष्ठित किये गए तपागच्छ के नायकत्व का भार वे कैसे सम्हाल सकते ? 
उनका सूरिपद्‌ वि० स० ११८४ के बाद हुआ । सूरिपद का समय अनुमान 
वि० सं० १३०० मान त्िया जाए, तब भी यह कटद्दा जा सकता है कि तपागच्छु 
की स्थापना के समय वे नवदीक्षित होगे। उनकी कुल उम्र ५० या ५२ वर्ष की 
मान ली जाए तो यह सिद्ध हे कि वि० स० १२७४ के क्गभग उनका जन्म 
हुआ होगा | वि० स० १३०२ मे उन्होंने उज्जयिनी में श्रेष्टिचर जिनचन्द्र के पुत्र 
वीरघवल को दीक्षा दी, जो श्रागे विद्यानन्दसूरि के नाम से विख्यात हुए। उस 
समय देवेन्द्रसूरि की उम्र २५-२७ वर्ष की मान ली जाए तत्र भी उक्त अनुमान 
की--१२७४ के लगभग जन्म होने की--पृष्टि होती है | अरस्ठ; जन्म का, दीक्षा 
का तथा सूरिपद का समय निश्चित न होने पर भी इस बात में कोई संदेह नहीं 


१ देखो शछोक १७४ | 
२ देखो छोक १०७। 





र३६ जैनधरम और दर्शन 


है कि वे विक्रम की १३ वीं शताब्दी के अन्त में तथा चोदहवीं शताब्दी के 
आरम्भ में श्रपने अस्तित्व से भारतवर्ष की, और खासकर गुजरात तथा मालवा 
की शोभा बढ़ा रहे थे । 

(२ ) जन्मभूमि, जाति आदि--भी देवेन्द्रसूरि का जन्म किस देश में, 
किस जाति और किस परिवार में हुआ इसका कोई प्रमाण श्रव तक नहीं मिला | 
मुर्बाबली में" उनके जीवन का जृत्तान्त हे, पर वह बहुत संक्तित है। उसमे 
सूरिपद ग्रहण करने के बाद की बातां का उल्लेख है, अन्य बातो का नहीं। इस- 
लिए उसके झाधार पर उनके जीबन के सबन्ध में जहाँ कही उल्लेख हुआ है 
वह अधूरा ही है । तथापि गुजरात और मालवा में उनका अ्रधिक विहार, इस 
अनुमान की यूचना कर सकता है कि वे गुजरात या मालवा में से किसी देश मे 
जन्मे होंगे । उनकी जाति और माता-पिता के सबन्ध में तो साधन के अभाव से 
किसी प्रकार के अनुमान को अवकाश ही नहीं हे । 

(३) बिद्वत्ता और चारित्रतत्परता- श्री देवेन्द्रसूरिजी जैनशास्त्र के पूरे 
विद्वान थे इसमें तो कोई सन्देह ही नहीं, क्योकि इस बात की गवाही उनके ग्रन्थ 
ही दे रहे हैं। अब तक उनका बनाया हुआ ऐसा कोई ग्रन्थ देखने में नहीं 
आया जिसमें कि उन्होने स्वतन्त्र भाव से पदद्शन पर अपने विचार प्रकट किये 
हों; परन्तु गुर्वावली के वर्णन से पता चलता है कि वे परडदशन के मार्मिक विद्वान 
थे और इसी से मन्त्रीएयर बस्तुपाल तथा अनन्‍्य-अन्य विद्वान्‌ उनके व्याख्यान में 
आया करते थे। यह कोई नियम नही है कि जो जिस विषय का परिडत हो बह 
उस पर ग्रन्थ लिखे ही, कई कारणों से ऐसा नहीं भी हो सकता। परन्तु भी देवेन्द्र- 
सूरि का जैनागमविषयक शान द्ृृदयस्पर्शा था यह बात असन्दिग्ध है। उन्होने पाँच 
कमग्रन्थ--जो नवीन कमंग्रन्थ के नाम से प्रसिद्ध है (और जिनमें से यह पहला हे) 
सटीक रचे है। टीका इतनी विशद और सग्रमाण है कि उसे देखने के बाद 
प्राचीन कर्मग्न्थ या उसकी यीकाएँ देखने की जिज्ञासा एक तरद्द से शान्त हो 
जाती है। उनके सल्कृत तथा प्राकृत भाषा में रचे हुए अनेक ग्रन्थ इस बात की 
स्पष्ट सूचना करते है कि वे संस्कृत तथा प्राकृत भाषा के प्रस्वर पशिडत थे |] 

श्री देवेन्द्रयूरि केवल विद्वान्‌ ही नथे किन्तु वे चारि्रधर्म में बड़े दृढ़ थे | 
इसके प्रमाण में इतना ही कहना पर्यात है कि उस समय क्रियाशिथिल्नता को 
देखकर भी जगचन्द्र सूरि ने बढ़े पुरुषा् और निःसीम त्याग से, जो क्रियोद्धार 
किया था उसका निव्वांह श्री देवेन्द्रसूरि ने ही किया | यद्यपि भी जगब्नन्द्रयूरि ने 


१ देखो क्ोक १०७ से आगे | 





क्मग्रन्थों के कर्ता २४३ 
भरी देवेद्रसूरि तथा श्री विजयचन्द्रसूरि दोनों को आचार्यपद पर प्रतिष्ठित किया था, 
तथापि गुरु के आरम्म किये हुए क्रियोड्धार के दुधर कार्य को श्री देकेन्द्रसूरि ही 
सम्हल सके | तत्कालीन शियिलाचार्य्यां का प्रभाव उन पर कुछ भी नहीं पड़ा। 
इससे उल्लदटा श्री विजयचन्द्रसूरि, विद्वान्‌ होने पर भी ग्रमाद के चेंगुल में फँस गए 
और शियिलाचारी हुए' | अपने सहचारी को शिथिल देख, समभकाने पर भी 
उनके न समभने से अन्त में श्रीदेवेन्द्रसूरि ने भ्रपनी क्रियारुचि के कारण उनसे 
अलग होना पसंद किया ] इससे यह बात साफ प्रमाणित होती है कि वे बढ़े €ृढ 
मन के श्रौर गुदभक्त थे । उनका हृदय ऐसा संस्कारी था कि उसमें गुण का 
प्रतिबिम्य तो शीघ्र पड जाता था पर दोष का नहीं; क्योंकि दसवीं, ग्यारहवीं, 
बारहवीं और तेरहवीं शताब्दी में जो श्वेताम्बर तथा टिगम्बर संप्रदाय के अनेक 
असाधारण विद्वान्‌ हुए, उनकी विश्वता, अन्थनिर्मांणपट्ता और चारित्रप्रियता आदि 
गुणों का प्रभाव तो भी देवेन्रसूरि के हृदय पर पडा," परन्तु उस सभष जो श्रनेक 
शिथिलाचारी थे, उनका असर इन पर कुछ भी नहीं पडा । 

श्री देवेन्द्रसरि के शुद्धक्रियापक्षपाती होने से अनेक मुमुक्तु, जो कल्याणा्ों व 
सविम्न-पाक्षिक थे वे आकर उनसे मिल गए थे। इस प्रकार उन्होंने शान के 
समान चारित्र को भी स्थिर रखने व उन्नत करने में श्रपनी शक्ति का उपयोग 
किया था । 

(७) गुरु-ी देवेन्धसूरि के गुरु थे श्रीजगन्नन्ध्र सूरि जिन्होंने श्री देवभद्र 
उपाध्याय की मदद से क्रियोद्धार का कार्य आरम्म किया था। इस काय॑ में 
उन्होंने अपनी असाधारण त्यागबृत्ति दिखाकर ओरों के लिए थ्रादर्श उपस्थित 
किया था| उन्होंने आजन्म आयबिल श्रत का नियम लेकर घी, दूध आदि के 
लिए बैन-शाज्त्र में व्यवहार किये गए विकृृति शब्द को यथाथ सिद्ध किया | 
इसी कठिन तपस्या के कारण बड़गच्छु का तप्रागच्छ! नाम हुआ ओर वे 
तपागच्छु के आदि सूत्रधार कहल्ाए.। मन्‍्त्रीश्वर बस्तुग्ल ने गच्छु परिवर्तन के 





१ देखो गुर्वावली पद्म १२९२ से उनका जीवनबृत्त | 

२ उदाहरणार्थ--श्री गगंऋषि, जो दसबी शताब्दी मे हुए, उनके कर्मविपाक 
का सक्षेप इन्होंने किया । श्री नेमिचन्द्र सिद्धान्त चक्रवर्ती, जो ग्यारहवीं शत्तान्दी में 
हुए, उनके रचित गोम्मय्सार से भुतश्ञान के पदश्र॒तादि चीस मेद पहले कम ग्रन्थ 
में दाखिल किये जो श्वेताम्बरीय श्रन्य अंथों में श्र तक देखने मे नहीं आए । 
ओऔ मलयगिरिसूरि, जो बारहर्वी शताब्दी में हुए, उनके ग्रंथ के तो वाक्य के वाक्य 
इनकी बनाई टीका आदि में दृष्टिगोचर होते हैं। 


श्ष४ जैन धर्म और दर्शन 


समय श्री जगच्चन्द्रसूरीश्वर की बहुत अर्चापूजा को | भी जगच्चन्द्रसूरि तपस्वी ही 
न थे किन्तु वे प्रतिभाशाली भी ये, क्योंकि गुर्वावली में यह वर्णन हे कि उन्होंने 
चित्तौड़ की राजधानी अधाट ( अहड़ ) नगर में बत्तीस दिगम्बर-बादियों के साथ 
याद किया था और उसमें वे हीरे के समान अ्रमेय्य रहे ये । इस कारण चित्तौड़- 
नरेश की ओर से उनको 'हीरला” की पदवी ' मिली थी। उनकी कठिन तपस्या, 
शुद्ध बुद्धि ओर निरवद्य चारित्र-के लिए यही प्रमाण बस है कि उनके स्थापित 
किये हुए. तपागच्छु के पाट पर आज तक २ ऐसे विद्वान, कियातत्पर और 
शासन प्रभावक आचार्य्य बराबर होते आए है कि जिनके सामने बादशाहों ने, 
हिन्दू नरपतियों ने और बड़े-बड़े विद्वानों ने सिर क्ुकाया है । 

(५) परिवार-- श्री देवेन्द्रसूरि का परिवार कितना बडा था इसका स्पष्ट 
खुलासा तो कहीं देखने मे नहीं आया, पर इतना लिखा मिलता है कि अनेक 
सबिम मुनि, उनके आश्रित थे ।* गुर्बाबली मे उनके दो शिष्य--श्री विद्यानन्द 
ओर श्री धर्मकीर्ति--का उल्लेख है। ये दोनों भाई थे। “विद्यानन्द' नाम, सरिपद 
के पीछे का है | इन्होंने 'विद्यानन्द! नाम का व्याकरण बनाया है। धर्मकीर्ति 
उपाध्याय, जो सूरिपद लेने के बाद 'धर्मघोष' नाम से प्रसिद्ध हुए, उन्होने मी 
कुछ ग्रथ रचे हैं | ये दोनो शिष्य, अन्य शात्रो के अ्रतिरिक्त जैेन-शास्त्र के अ्रच्छे 
विद्वान थे | इसका प्रमाण, उनके गुरु श्री दवेन्द्रसूरि की कमग्रन्थ की बृत्ति के 
अन्तिम पद्म से मिलता है। उन्होने लिखा है कि 'मेरी बनाई हुईं इस टीका को 
श्री विद्यानन्द और श्रो धमकीरत्ति, दोनों विद्वानों ने शोधा है।” इन दोनों का 
विस्तृत इत्तान्त जैनतत्चादर्श के बारहवें परिच्छेद में दिया है । 

(६) प्रगथ--श्री देवेन्द्रसूरि के कुछ ग्रथ जिनका द्वाल मालूम हुआ है उनके 
नाम नीचे लिखे जाते है-- 

१ श्राद्ध दिनकृत्य सूत्रवृत्ति, २ सटीक पाँच नवीन कर्मग्रथ, ३ सिद्धपचाशिका 
सूत्रइत्ति, ४ धर्मरत्नवृत्ति, ५ सुदर्शन चरित्र, ६ चेत्यवंदनादि भाष्यत्रय, ७ वदा- 
झइत्ति, ८ सिरिउसहवद्धमागा प्रमुख स्तवन, £ सिद्धदश्डिका, १० सारबइत्तिदशा । 

इनमें से प्राय: बहुत से ग्रन्थ जैनधर्म प्रसारक सभा भावनगर, आत्मानन्द 
सभा मावनगर, देवचद लालभाई पुस्तकोद्धार फण्ड सूरत की ओर से छप चुके हैं । 
8० १६२१ ] [ कर्मोचपाक को प्रस्तावना 

१ यद्द सत्र जानने के लिए देखो गुर्वावल्ली पद्म ८८ से आगे । 

२ यथा श्री हीरविजयसूरि, श्रीमद्‌ न्यायविशारद महामहोपाध्याय यशोविजय- 
गणि, भीमद्‌ न्यायाम्भोनिधि विजयानन्दसूरि, आदि | 

३ देखों, पद्म १५४३ में श्रागे । 


ध जे 
कमंस्तव' 

प्रभ्थ रचना का उद्देश्य 

“कर्म विपाक! नामृक प्रथम कमंग्रस्थ मे कम की गूल तथा उत्तर प्रकृतियाँ 
का वर्णन किया गया है। उसमे बन्च योज्य, उदय-उदीरणा-योग्य और सत्ता 
योग्य प्रकृतियों की जुदी जुदी संख्या भी दिखलाई गई है| श्रब उन प्रकृतियों 
के बनन्‍ध की, उदय-उदीरणा की और सत्ता की योग्यता को दिखाने की श्रावश्यकता 
है। सो इसी आवश्यकता को पूरा करने के उद्दे श्य से इस दूसरे क्रम ग्रन्थ की 
रचना हुई है । 
विषय-बणेन-शेली 

ससारी जीव गिनती में अनन्त है| इसलिए उनमे से एक व्यक्ति का निर्देश 
करके उन सत्र की बन्धादि सबन्धी योग्यता को दिखाना असभव है। इसके 
अतिरिक्त एक व्यक्ति में बन्धादि संतरन्धी योग्यता भी सदा एक सी नहीं रहती; 
क्योंकि परिणाम व विचार के बदलते रहने के कारण बन्धादि विषयक योग्यता 
भी प्रति, समय बदला करती है। अतएव आत्मदर्शों शास्त्रकारों ने देहघारी 
जीवों के १४ वर्ग किये है| यह वर्गीकरण, उनकी शअ्राभ्यन्तर शुद्धि की उत्कान्ति- 
अपक्रान्ति के आधार पर किया गया है। इसी वर्गीकरण को शास्त्रीय परिभाषा 
मे गुणस्थान-क्रम कहते हैं। शुशस्थान का यह क्रम ऐसा है कि जिससे १४ 
बिमागों मे' सभी देहघारी जीवों का समावेश हो ज्ञाता है जिससे कि अनन्त 
देहधारियों की बन्धादि संत्रन्धी योग्यता. की १४ विभागों के द्वारा बतलाना सहज 
हो जाता है और एक जीव-व्यक्ति की योग्यता--जो प्रति समय बदला करती 
है---उसका भी प्रदर्शन किसी न किसी विभाग द्वारा किया जा सकता है। संसारी 
जीबों की आन्तरिक , शुद्धि के तरतमभाव की पूरी वैज्ञानिक जाँच करके गुण- 
स्थान क्रम की रचना की गई है। :ससे यह बतलाना या समझना सरल हो 
गया है कि अमुक प्रकार की आन्तरिक अशुद्धि या शुद्धिवाला जीव, इतनी ही 
प्रकृतियों के बन्च का, उदय-उदीरणा का और सत्ता का अ्रधिकारी हो सकता हे । 
इस कम ग्रन्थ में उक्त गुणस्थान क्रम के आधार से ही जीयों की बन्धादि-संबंधी 
योग्यता को बतलाया है । यही इस ग्रन्थ की विषय-वर्णन-शेली है । 
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पविषय-विभाग 


इस ग्रंथ के विषय के मुख्य चार विभाग हैं--(१) बन्धाधिकार, (२) उदया- 
घिकार, (३) उदोरणाधिकार और (४) सत्ताघिकार | 

बन्धाधिकार में गुणस्थान-क्रम को लेकर प्रत्येक गुणस्थान-वर्ती जीवों की 
बन्ध योग्यता को दिखाया है। इसी प्रकार उदयाधिकार में, उनकी उदय-सबन्धी 
योग्यता को, उदीरणाधिकार में उदीरणा सब्रन्धी योग्यता फो और सत्ताधिकार 
में सत्ता संत्रस्थी योग्यता को दिखाया है । उक्त चार श्रषिकारों को घटना जिस 
वस्तु पर की गई है, इस वस्तु-गुणस्थान-क्रम का नाम निर्देश भी ग्रन्थ के आरम्भ 
में ही कर दिया गया दे | अतएब, इस ग्रन्थ का विषय, पाँच भ्वगो मे बिमाजित 
हो गया है | सबसे पहले, गुणस्थान-क्रम का निर्देश और पीछे क्रमशः पूर्वोक्‍्त 
चार अधिकारी । 
कर्मेस्तन! नाम रखने का अभिप्राय 


आध्यात्मिक विद्वानों की दृष्टि, सभी ग्रबृतियों मे आ्रात्मा की ओर रहती हे। 
वे, करे कुछु भी पर उस समय अपने सामने एक ऐसा आदर्श उपत्थित किये 
होते हें कि जिससे उनकी आ्राध्यात्मिक महच्वामिलापा पर जगत के आकर्षण का 
कुछ भी असर नहीं होता । उन लोगों का अटल जिश्वास है कि 'ठीक-ठीक लक्षित 
दिशा की ओर जो जहाज चलता है वह, बहुत कर विध्न बाधाओं का शिकार 
नही होता /' यह विश्वास, कमंग्रन्थ के रचयिता आचार्य मे भी था इससे उन्होंने 
अन्थ-रचना विषयक प्रवृत्ति के समय भी महान्‌ आदर्श को अपनी नजर के सामने 
रखना चाहा | ग्रन्थकार की दृष्टि में आदश थे भगवान्‌ महावीर | भगवान्‌ 
महावीर के जिस कर्मकझय रूप असाधारण गुण पर ग्रन्थकार मुग्ध हुए थे 
उस गुण को उन्होंने अपनी कृति द्वारा दर्शाना चाहा । इसलिए, प्रस्तुत ग्रन्थ 
को रचना उन्होंने अपने आदश भगवान्‌ महावीर की स्घुति के बहाने से की है। 
इस ग्रन्थ में मुख्य वन, कर्म के बन्धादि का है, पर वह किया गया है स्वुति के 
बहाने से | अतएव, प्रस्तुत अन्थ का श्र्थानुरूप नाम कमंस्तव रखा गया है | 
प्रन्थ रचना का आधार 
इस ग्रन्थ की रचना आ्राचीन कर्मस्तव' नामक दूसरे कर्म ग्रन्थ के आधार 
पर हुई है। उसका और इसका विषय एक ही है । भेद हतना ही है कि इसका 
परिमाण प्राचीन अन्थ से अल्प है। प्राचीन में ५४ गाथाएँ हैं, पर इसमें ३४। 
जो बात प्राचीन में कुछ विस्तार से कही है उसे इसमें परिमित शब्दों के द्वाय 
कह दिया है | यद्यपि व्यवद्वार में प्राचीन कर्मग्रन्य का नाम 'कर्मस्तव' है, पर 


कं्मेस्तव॑ श्डछे 


उसके आरम्भ की गाथा से स्पष्ट जान पड़ता है कि उसका असली नाम, 
धम्धोदयसत््वयुकतस्तव' है । यथा--- 
नमिऊण जिणवरिंदे तिहुयणवरनाणदंसणपईवे । 
वंधुदयसंतज॒च वोच्छामि थयं निसामेह ॥१॥ 

प्राचीन के आधार से बनाए गए इस क्मंग्रन्थ का “कर्मस्तव नाम कर्ता 
ने इस ग्रन्थ के किसी भाग में उल्लिखित नहीं किया है, तथापि हसका 
कर्मस्तव” नाम होने में कोई संदेह नहीं है। क्योंकि इसी ग्रव्थ के कर्सा 
श्री देवेन्द्रसूरि ने अपने रचे तीसरे कर्मग्रन्थ के अ्रन्त में 'नेयं कम्मत्यय सो 
इस अंश से उस नाम का कथन कर ही दिया है। स्तव शब्द के पूर्व में 'बन्धोदय- 
सत्त्त' या कर्म' कोई भी शब्द रखा जाए, मतलत्र एक ही है | परन्तु इस जगह 
इसकी चर्चा, केवल श्सलिए की गई है कि प्राचीन दूसरे कर्म ग्न्थ के और 
गोम्मटसार के दुसरे प्रकरण के नाम में कुछ भी फरक नही है। यह नाम की 
एकता, श्वेताम्बर-दिगस्ब्रर आचायों के अन्थ-रचना विषयक पारस्परिक श्रनुकरण 
का पूरा प्रमाण है। यह बात ध्यान देने योग्य है कि नाम सबंदा समान होने 
पर भी गोम्मट्यशर में तो 'स्तव' शब्द की व्याख्या त्रिलकुल विलक्षण है, पर 
प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्य में तथा उसकी टीका में 'स्तब' शब्द के उस विलक्षण 
अथ की कुछ भी सूचना नहीं है । इससे यह जान पडता है कि यदि गोम्मदसार 
के बन्धोटयसत्त्वयुक्त नाम का आश्रय लेकर प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्थ का वह नाम 
रखा गया होता तो उसका विलक्षण अर्थ मी इसमें स्थान पाता। इससे यह 
कहना पडता है कि प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्थ की रचना गोम्मट्सार से पू्व हुई 
होगी । गोम्मटसार की रचना का समय विक्रम की ग्यारहवीं शताब्दी बतलाया 
जाता है -प्राचीन प्वितीय कर्मग्रन्य की रचना का समय तथा उसके कर्ता का 
नाम आदि ज्ञात नही । परन्तु उसकी टीका करने वाले “श्री गोविन्दाचार्य! है 
जो श्री देवनाग के शिष्य थे। श्री मोविंदाचा्य का समय भी सदेह की तह में 
छिपा है पर उनकी बनाई हुई टीका को प्रति--जो वि० स० १२७७ में ताडपन्र 
पर लिखी हुई है--मिलती है । इससे यह निश्चित हे कि उनका समय, बि० सं० 
१२७७ से पहले होना चाहिए। यदि अनुमान से टीकाकार का समय ध्रवीं 
शताब्दी माना जाए तो भी यह अनुमान करने में कोई आपत्ति नहीं कि मृल 
द्वितीय कर्मग्रन्थ की स्वना उससे सौ-दो सौ वर्ष पहले ही होनी चाहिए. | इससे 
यह हो सकता है कि कदाचित्‌ उस द्वितीय कर्मप्रन्थ का ही नाम गोम्मटसार में 
लिया गया हो और स्वतंत्रता दिखाने के लिए, 'स्तव' शब्द की व्याख्या बिलकुकष 
बदल दी गई हो । श्रस्तु, इस विषय में कुछ भी निश्चित करना साइस है। यह 
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अनुमान दृष्टि, बतमान लेखकों की शैल्ली का अनुकरण मात्र हे। हस नवीन 
द्वितीय कर्मंग्रन्थ के प्रणेता भी देवेन्द्रदूरि का समय आदि पहले कर्मग्रन्थ की प्रस्ता- 
बना से जान लेना । 

गोम्मटसार में 'स्तब”ः शब्द का सांकेतिक अ्रथे 


इस कर्मग्रन्थ में गुशस्थान को लेकर बन्ध, उदय, उदीरणा और सत्ता का 
विचार किया है वैसे ही गोम्मटसार में किया है। इस कमंग्रन्थ का नाम तो 'कर्म- 
स्तव' है पर गोम्मट्सार के उस प्रकरण का नाम “बन्धोदयसत्त्त-युक्त-स्तब' जो 
धन्धुदयसत्तजत्तं ओ्रोघादेसे थवं वोच्छ'! इस कथन से सिद्ध है ( गो कम० गा० 
७६ ) । दोनों नामों में कोई विशेष अन्तर नहीं है। क्योंकि कर्मस्तव में जो कर्म! 
शब्द है उसी की जगह “बधोदयसत्वयुक्त' शब्द रखा गया है। परन्तु स्तव' शब्द 
दोनों नामों में समान होने पर भी, उसके श्रर्थ में बिल्कुल भिन्नता है। “कर्मस्तव 
में 'स्तव” शब्द का मतलब स्तुति से है जो सर्वत्र प्रसिद्ध ही है पर गोम्मट्सार में 
स्तव! शब्द का स्तुति अर्थ न करके खास साकेतिक किया गया है। इसी प्रकार 
डसमे 'स्तुतिः शब्द का भी पारभाषिक अर्थ किया है जो और कही दृष्िगोचर 
नही होता । जेसे-- 

सयलगेक्कगेक्कगद्ियार सवित्थर ससखेव । 
वरणशणसत्थ थयथुइृधम्मकद्ा होइ णियमेण ॥ 
--गो० कर्म० गा० ८८ 

अ्रथात्‌ किसी विषय के समस्त श्रगो का विस्तार या सक्षेप से वर्णन करने 
वाला शाज््र 'स्तव' कहलाता है, एक अंग का विस्तार या सक्षेप से वर्शन करनेवाला 
शास्त्र 'स्तुति' और एक अग के किसी अविकार का वर्णन जिसमे हे वह शास्त्र 
“धमं-कथा' कहता है ) 

इस प्रकार विषय और नामकरण दोनों तुल्यप्राय होने पर भी नामाथ्थ में जो 
भेद पाया जाता है, वह सप्रदाय-भेद्‌ तथा ग्रन्थ-स्वना-सबंधी देश-काल के भेद 
का परिणाम जान पडता है | 


गुणस्थान का संक्षिप्त सामान्य-स्व॒रूप 


श्रात्मा की अवस्था किसी समय अज्ञानपूर्ण होती है। वह अवस्था 
सबसे प्रथम होने के कारण निकृष्ट है। उस अ्रवस्था से आरात्मा अपने 
स्वाभाषिक चेतना, चारित्र आदि गुणों के विकास की बदौलत निकलता है 
और धीरे-धीरे उन शक्तियों के विकास के अनुसार उत्कान्ति करता हुआ विकास 
की पूर्णकल्ला--अंतिम दृद को पहुँच जाता है। पहली निक्ृष्ट अवस्था से 


गुणस्थान-कम रेडह 


निकलकर विकास की आखिरी भूमि को पाना ही आत्मा का परम साध्य है। 
इस परम साध्य की सिद्धि होने तक आत्मा को एक के बाद दूसरी, दूसरी के 
चाद तीसरी ऐसी क्रमिक अनेक अवस्थाओं में से गुजरना पड़ता है। इन्हों 
श्रवस्थाओं की भेणी को “विकास क्रम' या उत्काति मार्ग! कहते हैं; और जैन- 
शास्त्रीय परिभाषा में उसे 'गुशस्थान-कम” कहते हैं। इस विकास-क्रम के समय 
होनेवाली आत्मा की भिन्न-भिन्न अ्रवस्थाओ्रों का संक्षेप १४ भागों में कर दिया 
है। ये १४ भाग गुणस्थान के नाम से प्रसिद्ध हैं। दिगम्बर साहित्य में 'गुण- 
स्थान श्रथ में सक्तेष, ओप सामान्य और जीवसमास शब्दों का मी प्रयोग देखा 
जाता है। १४ गुणस्थानों में प्रथम की अपेजा दूसरा, दूसरे की अ्रपेज्ञा।वीसरा-- 
इस प्रकार पूर्वधूब॑बर्त्ी गुशस्थान की अपेक्षा पर-परवर्तों श॒णशस्थानों में बिकास 
की मात्रा अधिक रहती है । विकास की न्यूनाधिकता का निशय आत्मिक स्थिरता 
की न्यूनाधिकता पर अ्रवलबित है । स्थिरता, समाधि अंतहष्टि, स्वभाव-रमण, 
स्वेन्मुखता--इन सत्र शब्दों का मतलब एक ही है। ध्थिरता का तारतम्य दर्शन 
श्रौर चौरित्य-शक्ति की शुद्धि के तारतम्य पर निर्भर है। दर्शन शक्ति का 
जितना अधिक विकास जितनी अधिक निर्मलता उतना ही अधिक आविभाव 
सब्वश्विस, सद्रुचि, सदुभक्ति, सतश्रद्धा या सत्याग्रह का समभिए। दर्शन 
शक्ति के विकास के बाद चारित्र शक्ति के विकास का क्रम आता है । जितना- 
जितना चारित्रशक्ति का अधिक विकास उतना-उतना अधिक आ्राविभाव क्षमा, 
संतोष, गाम्भीय, इन्द्रिय जय आदि चारित्र गुणों का होता है। जैसे-जैसे दर्शन शक्ति 
व चारित्र शक्ति की विशुद्धि बढ़ती जाती है, तैसे-तैसे स्थिरता की मात्रा भी 
अधिक-अधिक होती जाती है । दर्शन-शक्ति व चारित्र-शक्ति की विशुद्धिका बढना- 
घटना, उन शक्तियों के प्रतिबंधक ( रोकनेवाले ) सस्कारों की न्यूनता-अधिकता 
या मन्दता-तीजता पर अ्रवर्नबरित है। प्रथम तीन गुणस्थानों में दशन-शक्ति 
प्‌ चरित्र-शक्ति का विकास इसलिए नहीं होता कि उनमे उन शक्तियों के प्रति- 
बंधक सस्कारों की अधिकता या तीजता है। चतुर्थ आदि गुण स्थानों में वे ही 
अतिबन्धक संस्कार कम (मन्द) हो जाते हैं; इससे उन गुणस्थानों में शक्त्तियों 
का विकास आरम्म हो जाता है | 


इन प्रतिबन्धक ( कषाय ) संस्कारों के स्थूल्न दुष्टि से ४ विभाग किये हैं। 
ये विभाग उन काषायिक संस्कारों की विषाक शक्ति के तरतम-भाव पर आशित 
हैं। उनमें से पहल्ला विभाग--जो दर्शन शक्ति का प्रतिबन्धक है-उसे दर्शन- 
मोह तथा अनन्तानुबन्धी कहते हैं| शेष तीन विभाग चारित्र शक्ति के प्रतिबन्धक 
हैं। उनको यथाक्रम अप्रत्याख्यानावरण, प्रत्याख्यानावरण और संज्यलन कहते 


२४० जैन धर्म और दर्शन 


हैं । प्रथम विभाग की तीव्रता, स्यूनाधिक प्रमाण में तीन गुरस्थानों (भूमिकाओं) 
तक रहती है। इससे पहले तीन गुशस्थानों में दर्शन-शक्ति के अविमाव का 
सम्भव नहीं होता । कषाय के उक्त प्रथम विभाग की अल्पता, मन्दता या अमाव 
होते ही दशन-शक्ति व्यक्त होती है| इसी समय आत्मा की दृष्टि खुल जाती है। 
दृष्टि के इस उन्मेष को विवेकख्याति, मेदज्ञान, प्रकृति-पुरुषान्यता-साज्ञात्कार 
झौर ब्रह्मशान भी कहते हैं । 

इस शुद्धि दृष्टि से श्रात्मा जड-चेतन का भेद, असंदिग्ध रूप से जान लैता 
है। यह उसके विकास-क्रम की चौथी भूमिका है इसी भूमिका में से वह 
अन्तदष्टि बन जाता है और शात्म मन्दिर मे वतमान तात्त्विक परमात्म-स्वरूप को 
देखता है। पहले की तीन भूमिकाओं मे दर्शन मोह और अनुन्तानुबन्धी नाम के 
कषाय सस्कारो की प्रबलता के कारण आत्मा अपने परमात्म-भाव को देख नही 
सकता । उस समय वह बहिहृष्टि होता है! दर्शनमोह आदि सस्कारों के वेग के 
कारण उस समय उसकी दृष्टि इतनी अ्रस्थिर व चचल बन जाती है कि जिससे 
बह अपने में ही बतमान परमात्म स्वरूप या ईश्वरत्व को देख नहीं सकता। 
इईश्वरत्व भीतर ही है, परन्तु है वह अन्यन्त सक्ष्म, इसलिए स्थिर व निमल दृष्टि 
के द्वारा ही उसका दर्शन किया जा सकता है | चोथी भूमिका या चौथे गुणस्थान 
को परमात्म-भाव के या ईश्वरत्व के दर्शन का ६र कहना चाहिए | और उतनी हृद 
तक पहुँचे हुए आत्मा को अन्तरात्मा कहना चाहिए. | इसके विपरीत पहली तीन 
भूमिकाओं में बतेने के समय, आत्मा को बहिरात्मा कहना चाहिये। क्योंकि वह 
उस समय बाहरी वस्तुओं मे ही आत्मत्व की भ्रान्ति से इधर-उधर दौड लगाया 
करता है | चौथी भूमिका में दर्शन मोह तथा अनन्तानुबन्धी संस्कारों का वेग तो 
नही रहता, पर चारित्र-शक्ति के भ्रावरण-भूत सस्कारों का वेग अवश्य रहता है। उनमे 
से अप्रत्याख्यानावरण संस्कार का वेग चौथी भूमिका से आगे नहीं होता इससे 
पाँचवीं भूमिका म॑ चारित्र-शक्ति का प्राथमिक बिकास होता है; जिससे उस समय 
आत्मा, इन्द्रिय-जय यम-नियम आदि को थोड़े बहुत रूप में करता दे--थोड़े 
बहुत नियम पालने के लिए सहिष्णु हो जाता है। प्रत्याख्यानावरण नामक 
संस्कार--जिनका वेग पाँचवीं भूमिका से आगे नहीं है---उनका प्रभाव पडते ही 
चारित्रःशक्ति का विकास और भी बढ़ता है, जिससे आत्मा बाइरी भोगों से इटकर 
पूरा संन्‍्यासी बन जाता है। यह हुई बिकास की छठी भूमिका | इस भूमिका में 
भी चारित्र-शक्ति के बिपक्षी 'संज्वलन” नाम के सस्कार कभी-कभी ऊधम मचाते 
हैं, जिससे चारित्र-शक्ति का विकास दबता नहीं, पर उसकी शुद्धि या स्थिरता में 
झन्‍्तराय इस प्रकार आते है, जिस प्रकार वाद्यु के वेग के कारण, दीप की ज्योति 


गुणस्थान-क्रम २५१ 


की स्थिरता व अधिकता में । आत्मा जब संज्वल्ञन” नाम के संस्कारों को दबाता 
है, तब उक्लान्ति पथ की सातवीं आदि भूमिकाओं को लाँधकर ग्यारइवीं-बारहवीं 
भूमिका तक पहुँच जाता दे। बारइवीं भूमिका में दर्शन-शक्ति व चारित्र-शक्ति 
के विपक्षों संस्कार सर्वथा नष्ट हो जाते हैं, जिससे उक्त दोनों शक्तियाँ पूर्ण 
विकसित हो जाती हैं। तथापि उस श्रवस्था में शरीर का संबन्ध रहने के कारण 
आत्मा की स्थिरता परिपूर्ण होने नहीं पाती । वह चौदहवी भूमिका में सबंधा पूर्ण 
बन जाती है श्रोर शरीर का विय्योग होने के बाद वह स्थिरता, वह चारित्र-शक्ति 
अपने यथार्थ रूप मे विकसित होकर सदा के लिये एक सी रहती है | इसी को मोक्ष 
कहते हैं। मोक्ष कहीं बाहर से नही आता । वह आत्मा को समग्र शक्तियों का 
परिपूर्ण व्यक्त होना मात्र है-- 
मोक्षस्थ न हि वासोउस्ति न ग्रामान्तरमेव च | 
अज्ञान-हृदयअन्थिनाशोीं मोक्ष इति स्मृतः ॥ 
न --शिव गीता--१ ३-३२ 

यह बिकास की पराकाष्ठ, यह परमात्म-भाव का अभेद, यह चौथी भूमिका 
( गुण-स्थान ) में देखे हुए ईश्वरत्व का तादात्म्य, यह वेदान्तियों का अह्न-भाव 
यह जीव का शिव होना और यही उत्कान्ति मार्ग का अन्तिम साध्य है। इसी साध्य 
तक पहुँचने के लिए श्रात्मा को विरोधी सस्कारों के साथ लडते-कंगडते, उन्‍हें 
दबाते, उत्कान्ति-मार्ग की जिन-जिन भूमिकाओं पर आना पड़ता है, उन 
भूमिकाओं के क्रम को ही गुणस्थान क्रमा समझना चाहिए। यह तो हुआ 
गुणस्थानों का सामान्य स्वरूप । उन सबका विशेष सख्रूप थोड़े बहुत विस्तार के 
साथ इसी कर्मप्रन्थ की दूसरी गाथा की व्याख्या में लिख दिया गया है। 


३० १६२१ ] [ द्वितीय कर्मग्रन्थ की प्रस्तावना 


'बन्धस्वामित्र! 


विषय--मार्गणाओं में गुण स्थानों को लेकर बन्धस्वामित्व का वर्णन इस 
अमंग्रन्थ में किया है; श्रर्थात्‌ु किस-किस मार्गणा में कितने-कितने गशणस्थानों 
का सभव है ओर प्रत्येक मार्गणावर्तों जीबों की साभान्य-रूप से तथा गशस्थान 
के विमागानुसार कम-बन्ध संबन्धिनी कितनी योग्यता है इसका वर्णन प्रस्तुत 
अन्य में किया है | 


मार्गेणा, गुणशस्थान और उनका पारस्परिक अन्तर 


(क ) मार्गशा--संसार में जीव-ग्रशि अ्रनन्त है। सब जीवों के बाह्य 
ओर आतन्तरिक जीवन की बनावट मे जुदाई है | क्या डील-डौल, क्‍या इन्द्रिय- 
रचना, कया रूप-रक्ष, क्या चाल दाल, क्‍या विचार-शक्ति, क्‍या मनोबल, क्‍या 
विकारजन्य भाव, क्या चारित्र इन सत्च विषयो में जीव एक दूसरे से मिन्‍न है। 
यह भेद-विस्तार कर्मजन्य--ओऔदबिक, ओऔपश मिक, ज्ञायोपशमिक और ज्ञायिक-- 
भावों पर तथा सहज़ पारिणामिक भाव पर अवल॒म्बित है | मिन्‍नता की गहराई 
इतनी ज्यादा है कि इससे सारा जगत्‌ आप ही श्रजायत्रधर बना हुआ है । इन 
अनन्त मिन्‍नताओ को ज्ञानियों ने सक्षेप मे चौंदह विभागों में विभाजित किया 
है। चौदह विभागों के भी अवान्तर विभाग किये है, जो ६२ हैं। जीवों की बाह्य- 
आन्तरिक-जीवन-संबन्धिनी अ्रनन्त भिन्नताओं के बुद्धिगम्य उक्त वर्गीकरण को 
शात्र में 'भार्गण' कहते हैं । 

(ख) गुणस्थान--मोह का प्रगाढतम आवरण, जीव की निद्धष्य्तम 
अबस्था है। सम्पूर्ण चारित्रशक्ति का विकास--निर्मोहता और स्थिरता की 
पराकाष्ठा--जीब की उच्चतम अवस्था है | निकृषष्य्तम अबस्था से निकलकर उच्च- 
तम अ्रवस्था तक पहुँचने के लिए जीव मोह के परदे को क्रमश. हृठाता हे और 
अपने स्वाभाविक गुणों का विकास करता है | इस विकास-मार्ग में जोब को 
अनेक अवस्थाएँ तय करनी पड़ती हैं। जैसे थरमामीयर की नज्ी के श्रह्छ, 
उष्णता के परिमाण को बतलाते है वैसे ही उक्त अनेक अवस्थाएँ, जीव के 
आध्यात्मिक विकास की मात्रा को जनाती हैं | दूसरे शब्दों में इन अ्रवस्थाओ्रं को 
आध्यात्मिक विकास की परिमापक रेखाएँ कहना चाहिएए। ब्रिकास-मार्ग की 
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इन्हीं क्मिक अवस्थाओं को 'गुणस्थान' कहते हैं। इन क्रमिक संख्यातीत अब- 
स्‍्थाओं को शानियों ने संक्षेप में १४ बिभागों में विभाजित किया है । यही १४ 
विभाग जैन शास्त्र में ११४ गुशस्थान' कहे जाते है। 

बैदिक साहित्य में इस प्रकार की आध्यात्मिक अबस्थाओं का वर्णन है। 
१पातञ्जल योग-दर्शन में ऐसी आध्यात्मिक भूमिकाओं का मघुमती, मधु- 
प्रतीका, विशोका और संस्कारशेषधा नाम से उल्लेख किया है। सयोगवा- 
सिष्ठ मे अज्ञान की सात और शान की सात इस तरह चौदह चित्त-मूमिकाशओं 
का विचार श्राध्यात्मिक विकास के आधार पर बहुत विस्तार से किया है | 

(ग) मार्गणा और गुशस्थान का पारस्परिक अन्तर- मार्गणाओं की 
कल्पना कर्म पटल के तरतमभाव पर अवलम्बित नहीं है, किन्तु जो शारीरिक, 
मानसिक औ्रौर आध्यात्मिक मिन्‍नताएँ जीब को घेरे हुए, है वही मार्गणाश्रों की 
कल्पना का आधार है। इसके विपरीत गुणस्थानों की कल्पता कमपटल के, 
खास कर मोहनीय कर्म के, तरतमभाव और योग की प्रदृत्ति-पर अवल्लम्बित है | 

मार्गणाएँ जीव के विकास की सूचक नही हैं किन्तु वे उस के स्वाभाविक- 
बेभाविक रूपों; का अनेक प्रकार से पृथक्‍्करण है। इससे उलगा गुणस्थान, 
जीव के विकास के सूचक हैं, वे विकास को क्रमिक अवस्थाओ का सक्ित 
वर्गकरण है | 

मार्गणाएँ सब सह-भाविनी है पर गुणस्थान क्रम भावी। इसी कारण 
प्रत्येक जीव मे एक साथ चौददों मार्गणाएं किसी न किसी प्रकार से पाई जाती 
हैं--सभी ससार जीव एक ही समय में प्रत्येक मार्गणा में वर्तमान पाये जाते हैं। 
इससे उलय गुणस्थान एक समय में एक जीव में एक ही पाया जाता है--एक 
समय में सब जीव किसी एक गुणस्थान के अधिकारी नहीं बन सकते, किंतु उन 
का कुछ भाग ही एक समय में एक गुणस्थान का अधिकारी होता है । इसो 
बात को यो भी कह सकते है कि एक जीव एक समय में किसी एक गुणस्थान में 
ही बरतमान होता है परत एक ही जीव एक समय में चोदहों मार्गशाओं में वर्तमान 
होता है । 

पूव-पूर्व गुणस्थान को छोड़कर उत्तरोत्तर गुणशस्थान को प्रास करना आध्या- 
त्मिक विकांस को बढ़ाना है, परंतु पूर्व-पूथ मार्गणा को छोड़कर उत्तरोत्तर 
मार्गणा न तो प्रास ही की जा सकतो हैं और न इनसे आध्यात्मिक विकास ही सिद्ध 











१ पाद १ यू ३६; पाद ३ यू. ४८-४६ का भाष्य; पाद १ यूत्र १ की टीका | 
, २ उत्पत्ति प्रकरश-सर्ग ११७-११८-१२६, निर्वाण १२०-१२६ | 
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होका है । विकास की तेरहवीं भूमिका तक पहुँचे हुए---कैबल्य-प्राप्त-जीब में भी 
कषाय के सिवाय सब मार्गणाएँ पाई जाती है पर गृशस्थान केष्ष तेरहवाँ पाया 
जाता है | अ्रंतिम-भूमिका-प्राप्त जीव में भी तीन-चार को छोड़ सब मार्गर्ाएँ 
होती हैं जो कि विकास की बाधक नहीं हैं, किंठ गुणस्थान उसमें केघल चौद- 
हवा होता हे । 

पिह ले कमप्रन्थों के साथ तीसरे कमंग्रन्थ की संगति--दुःख देय हे 
क्योकि उसे कोई भी नहीं चाहता । दुःख का सबंधा नाश तमी हो सकता है जब 
कि उसके असली कारण का नाश किया जाए। दुःख की असली जड़ है कर्म 
( वासना / | इसलिए उसका विशेष परिज्ञान सत्र को करना चाहिए; क्योंकि कर्म 
का परिशान त्रिना किए. न तो कर्म से छुटकारा पाया जा सकता है और न दुश्ख 
से। इसी कारण पहले कर्मग्रन्थ में कर्म के स्वरूप का तथा उसके प्रकारों का 
बुद्धिगम्य वन किया है | 

कर्म के स्वरूप और प्रकारों को जानने के बाद यह प्रश्न होता है कि क्‍या 
कदाप्रही-सत्याग्रही, श्रजितेन्द्रिय-जितेन्द्रिय, अशान्त-शान्त और चपल-स्थिर सब्र 
प्रकार के जीव अपने-श्रपने मानस-क्षेत्र में कम के बीज को बराबर परिमाण में ही 
सम्रह करते और उनके फल को चखते रहते हैं या न्यूनाधिक परिमाण में ? हस 
प्रश्न का उत्तर दुसरे क्मग्रस्थ में दिया गया है | गुणस्थान के अनुसार प्राणीबर्ग 
के चौदह विभाग करके प्रत्येक विभाग की कर्म-विषयक बन्ध-उदय-उदीरणा-सत्ता- 
संबन्धी योग्यता का वर्णन किया गया है। जिस प्रकार प्रत्येक गुणस्थान वाले 
झलेक शरीरधारियों की क्म-बन्ध आदि संबन्धी योग्यता दूसरे कमंग्रन्थ के द्वारा 
मालूम को जाती है इसी प्रकार एक शरीरधारी की कम बन्ध-आदि-सबन्धी 
पोग्यतवा, जो भिन्न-भिन्न समय में श्राध्यात्मिक उत्कर्ष तथा अपकर्ष के अनुसार 
बदल्वती रहती है उसका ज्ञान भी उसके द्वाय किया जा सकता है | अतएव 
प्रत्येक विचार-शील प्रायी अपने या अन्य के आध्यात्मिक विकास के परिमाण 
का शान करके यह जान सकता हे कि मुक्त में या अन्य में किस-किस प्रकार के 
तथा कितने कम के बन्ध, उदय, उदीरणा और सत्ता की योग्यता है। 

यक्त प्रकार का ज्ञान होने के बाद फिर यह प्रश्न होता है कि क्‍या समान 
गुणस्थान वाले मित्र-मित्र गति के जीव या समान शुणस्थान वाले किन्तु न्यूना- 
घिक इन्द्रिय वाले जीव क्म-बन्ध की समान योग्यता वाले होते हैं या असमान 
योग्यता वाले ! इस प्रकार यह मी प्रश्न. होता हे कि क्या समान गुसस्थान काले 
स्थाबर-जंग्रम जीव की या समान गुणस्थान बाझ्े किम्तु भिन्ननभेत्न योग-युक्त जीब 
की या समान गुशस्थान वाले मिक्न-ग्रत्न क्लिंग (त्रेद) जारी जीव'की या समान 


धअन्धस्वामित्ता २४४ 


गुणस्थान वाले किन्दु विभिन्न कपाय वाले जीव की बन्ध-योग्यता बराबर ही दोली 
है या न्पूनाधिक १ इस तरह ज्ञान, दर्शन, सयम आदि गुणों की दृष्टि से मिनन- 
भिन्न प्रकार के परन्तु गुंणस्थान की दृष्टि से समान प्रकार के जीवों की बत्घ- 
योग्यता के सबन्ध में कई प्रश्न उठते हैं। इन प्रश्नो का उत्तर तीसरे कर्मग्रन्थ 
में दिया गया है । इसमे जीबों की गति, इन्द्रिय, काय, योग, वेद, कषाय आदि 
चौदढ़ अवम्थाओं फो लेकर गुणस्थान-क्रम से यथा-सभव बन्ध-योग्यता दिखाई 
है, जो आध्यात्मिक दृष्टि वालों को बहुत मनन करने योग्य है । 

दुसरे कर्मग्रन्थ के ज्ञान की अपेक्ता--दूसरे कर प्रंथ में गुणस्थानो को 
लेकर जीवों की कर्म-बन्ध-सबन्धिनी योग्यता दिखाई है और तीसरे में मार्गणाश्रों 
में भी सामान्य-रूप से बन्ध-योग्यता दिखाकर फिर प्रत्येक मा्गशा में यथासमब 
गुणस्थानों को लेकर वह दिखाई गई है । इसीलिए. उक्त दोनो कर्मग्रन्थो के 
विषय भिन्न होने पर भी उनका श्रापस में इतना घनिष्ट संबध है कि जो दूसरे 
कर्मंग्रथ को अच्छी तरह न पढ ले बह तीसरे का अधिकारी ही नहीं हो सकता। 
अतः तीसरे के पहले दूसरे का ज्ञान कर लेना चाहिए । 

प्राचीन और नवीन तीसरा कमे ग्रम्थ--ये दोनो, विषय मे समान है। 
नवीन की श्रपेज्ञा प्राचीन में विषय-वर्णन कुछ विस्तार से किया है; यही भेद हे । 
इसी से नवीन में जितना विषय २५ गाथाओ में वर्णित है उतना ही विषय 
प्राचीन में ५४७ गाथाओं मे । अथकार ने अभ्यासियों की सरलता के लिए. नवीन 
क्मग्रथ की रचना में यह ध्यान रखा हैं कि निष्प्रयोजन शब्द-विस्तार न हो और 
विषय पूरा आए. | इसीलिए गति आदि मार्गणा में गुण॒स्थानों की सख्या का 
निर्देश जैसा प्राचीन कर्मग्रंथ में बन्ध-स्वामित्त के कथन से अलग किया है 
नवीन कर्मप्रथ में वैसा नहीं किया है; किन्तु वथासंभव गुणस्थानों को लेकर 
अन्ध-स्वामित्व दिखाया है, जिससे उनकी संख्या को अ्रभ्यासी आप ही जान 
ले | नवीन कमंग्रंथ है सक्षिस, पर वह इतना पूरा है कि इसके अम्यासी थोड़े 
ही में विषय को जानकर प्राचीन बन्ध-स्वामित्व को बिना टीका-टिप्पणी की मदद 
के जान सकते है इसी से पठन-पाठन में नवीन तीसरे का प्रचार है ) 

गोम्मटसार के साथ तुलना--तीसरे कमंग्रथ का विषय कर्मकाण्ड मे है, 
पर उसकी वर्णन-शैल्ी कुछ मिन्‍न है | इसके सिवाय तीसरे कर्मग्रंथ मे जो-जो 
विषय नहीं हैं और दूसरे कर्मप्रंथ के सबन्ध की दृष्टि से जिस-जिस विषय का वर्णन 
करना पढ़नेवालों के ज्षिए लाभदायक है वह सब कर्मकारड़ में है। तीसरे 
क्मप्रंथ में मार्गणाश्रों में केवल बन्ध-स्वामित्व वर्णित है परन्तु कमंकाणड में 
बन्ध-स्थामित्व के अतिरिक्त मार्गणाओं को लेकर उदय-स्वामित्व, उदीरणा-स्वामित्व 
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और सत्ता-स्वामित्व भी वर्णित है । [ इसके विशेष खुलासे के लिए तीसरे कर्मग्रंथ 
में परिशिष्ट (क) नं० १ देखो ]। इसलिए तीसरे कर्मग्रंथ के अ्रभ्यासियों को उसे 
अ्रवश्य देखना चाहिए। तीसरे कर्मग्रंथ में उदय-स्वामित्व श्रादि का विचार इस- 
लिए. नहीं किया जान पड़ता है कि दूसरे और तीसरे कर्मग्रंथ के पढ़ने के बाद 
अम्यासी उसे स्व सोच ले ! परन्तु आजकल तैयार विचार को सब जानते हैं; 
स्वतंत्र विचार कर विषय को जानने वाले बहुत कम देखे जाते है| इसलिए, कर्म- 
काण्ड की उक्त विशेषता से सब्र अम्यासियों को लाभ उठाना चाहिए। 


ई० १६२२ ] [ तीसरे कमप्रन्थ की प्रस्तावना 


'बडशीतिक' 

सनास--- 

प्रस्तुत प्रकरण का 'चौथा कर्मग्रन्थ” यह नाम प्रसिद्ध है, किन्तु इसका असल्ली 
नाम षडशीतिक है । यह “चौथा कमंग्रन्थ' इसलिए कह्ा गया है कि छुद्द कर्म- 
ग्रन्थों मे इसका नम्दर चौथा हे; और 'पंडदशीतिक' ना9 इसलिए नियत है कि 
इसमें मूल गाथाएँ छियासी हैं | इसके सिवाय इस प्रकरण को 'सृक्ष्मार्थ विचार 
भी कहते हे, सो इसलिए कि अथकार ने अथ के अ्रत में '्यहुमत्थवियारों' 
शब्द का उल्लेख किया है। इस प्रकार देखने से यह स्पष्ट ह्वी मालम होता है” 
कि प्रस्तुत प्रकरण के उक्त तीनो नाम अन्वथ--साथक हैं । 

यद्यपि ट्यावाली प्रति जो श्रीयुत्‌ मीमसी माणिक द्वारा निर्णयसागर प्रेस, 
बम्बई” से प्रकाशित “करण रत्नाकर चतुर्थ भाग! में छुपी है, उसमें मूल्ल 
गाथाओं की सख्या नवासी है, किन्तु वह प्रकाशक को भल्न है। क्योंकि उसमें 
जो तीन गाथाएं दूसरे, तीसरे और चौथे नम्बर पर मूल रूप में छुपी है, 
वस्तुतः मूल रूप नहीं है, कितु प्रस्तुत प्रक्रण को विषय-सग्रह गाथाएँ हैं। 
अर्थात्‌ इस प्रकरण में मुख्य क्या-क्या विषय हैं और प्रत्येक मुख्य विषय से 
सबंध रखनेवाले अन्य कितने विषय है, इसका प्रदर्शन करनेवाली वे गाथाएँ 
है। अत्व ग्रथकार ने उक्त तीन गाथाएँ स्वपोश टीका में उद्धत की हैं, मूल 
रूप से नहीं ली हैं ओर न उन पर टीका की है । 


संगति 


पहले तीन कर्मग्रथों के विषयों की संगति स्पष्ट है। अ्र्थात्‌ पहले कर्मग्रंथ में 
मूल तथा उत्तर कर्म प्रकृतियों की सख्या और उनका विपाक वर्णन किया भया 
है | दूसरे कर्मग्रन्थ मे प्रत्येक गुशस्थान को लेकर उसमें यथासभव बंध, उदय, 
उदीरणा और सत्तागत उत्तर प्रकृतियों की सख्या बतलाई गई है और तीसरे 
कर्मग्रंथ में प्रत्येक मार्गणास्थान को लेकर उसमें यथासंभव गुणस्थानों के 
विषय में उत्तर कर्मप्रकृतियों का बंधस्वामित्व वर्णन किया है। तीसरे कर्मग्रंथ 
में मार्गणास्थानों में गुणस्थानों को लेकर बंधस्वामिस्व वर्शन किया है सही, 
किंतु मूल में कहीं भी यह विषय स्वतंत्र रूप से नहीं कहा गया है कि क्रिस किस 
मार्गणास्थान में कितने-कितने और किन-किन गणास्थानों का सम्भव है | 
“अतएव चतुर्थ कर्मग्रन्थ में इस विषय का प्रतिपादन किया है और अक्त 
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जिज्ञासा की पूर्ति की गई है । जैसे मार्गणास्थानों में गुशस्थानों की जिज्ञासा होती 
है, वैसे ही जीवस्थानों में गुशस्थानों की और गुणस्थानों में जीवस्थानों की भी 
जिज्ञासा होती हे । इतना ही नहीं, बल्कि जीवस्थानों में योग, उपयोग आदि 
अन्यान्य विषयों की और मार्गणास्थानों में जीवस्थान, योग, उपयोग आदि 
खत्यान्य विषयो की तथा गुणस्थानों में योग, उपयोग आदि अनन्‍्यान्य विषयों की 
भी जिज्ञासा होती है| हन सब्र जिज्ञासाओं की पूर्ति के लिए चत॒र्थ क्मग्रन्थ की 
रचना हुई है | इससे इसमें मुख्यतया जीवस्थान, मार्गणास्थान और गणस्थान, 
ये तीन अधिकार रखे गये हैं| और प्रत्येक अधिकार में क्रमशः आठ, छुट्ट तथा 
दस विषय वर्णित हैं, जिनका निर्देश पहली गाथा के भावार्थ में पृष्ठ २ पर 
तथा श्फुट नोट में सम्रह गाथाओं के द्वारा किया गया है । इसके सिवाय प्रसंग 
बश इस ग्रन्थ में ग्रन्थकार ने भावों का और संख्या का भी विचार किया है । 

यह प्रश्न हो ही नहीं सकता कि तीसरे कर्मग्रन्थ की संगति के अनुसार मार्ग 
णास्‍्थानों में गुणस्थानो मात्र का प्रतिपादन करना आवश्यक होने पर भी, जैसे 
खत्य-अन्य विषयों का इस ग्रथ में श्रधिक वर्णन किया है, वैसे और भी नए-नए 
कई विपयों का वर्णन इसी ग्रथ में क्‍यों नहीं किया गया ! क्योकि किसी भी एक 
ग्रंथ में सब विषयों का वर्णन अ्सभव है । अतएव कितने और क्रिन विषयों का 
किस क्रम से बर्णन करना, यह ग्रथकार की इच्छा पर निभर है, अ्र्थात्‌ इस बात 
में प्रथकार स्वतंत्र है | इस विषय में नियोग-पर्यनुयोग करने का किसी की अधि- 
कार नहीं है । 


प्राचीन और नबीन चतुर्थ कमग्रन्थ 


“अ्रढशीतिक' यह मुख्य नाम दोनों का समान है, क्‍योंकि गाथाओं की संख्या 
दोनों में बराबर छियासी हो हे ) परंतु नवीन ग्रथकार ने 'सूक्ष्माथ वियार” ऐसा 
नाम दिया दे और प्राचीन की टीका के श्रंत में टीकाकार ने उसका नाम “आंग- 
मिक पस्तु विचारसार' दिया है । नवीन की तरह प्राचीन में भी मुख्य अधिकार 
जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान ये तीन ही हैं। गौण अधिकार भी जैसे 
नबीन में क्रमशः आठ, छुट्ट तथा दस हैं, वैसे ही प्राचीन में भी है। गाथाओं की 
संख्या समान होते हुए भी नवीन में यह विशेषता है कि उसमे वरुनशैली संक्तिस 
करके अंन्थकार ने दो और बिष्य बिस्तारपूर्वक वर्णन किये है। पहला विषय 
'भार्वां और दूसरा “संख्या' है | इन दोनो का स्वरूप नवीन में सविस्तर है और 
प्राचीन में बिल्कुल नहीं है । इसके सिवाय प्राचीन और नबीन का विषय-साम्य 
तथा क्रम-साम्प बराबर है | ग्रावीन पर टीका, टिप्पणी, विवरण, उद्धार, भाष्य 
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शादि ध्याख्याएँ नदीन की अपेक्षा अ्रषिक हैं | हाँ, नवीन पर, जैसे गुजराती ट्ये 
है, वेसे प्राचीन पर नहीं हैं। 

इस सर्बंध की पिशेष जानकारी के लिए अथीत्‌ प्राचीन और नबीन पर 
कौन-कौन सी व्याख्या क्रिस-किस भाषा में और किस किसकी बनाई हुई . है, 
इत्यादि जानने के लिए पहले कर्मग्रथ के आरूभ में जो कर्मविषयक साहित्य की 
तालिका दो है, उसे देख लेना चाहिए । 


चौथा कर्मप्रन्थ और आागम, पचसंप्रद्द तथा गोम्मटसार 


यद्यपि चौथे कमंग्रथ का कोई-कोई ( जैसे गुणस्थान आदि ) विषय वैदिक 
तथा बौद्ध साहित्य में नाशत्र तथा प्रकारातर से वर्णन किया हुआ मिलता है, 
तथापि उसकी समान कोटि का कोई खास ग्रंथ उक्त दोनो सम्प्रदायों के साहित्य में 
दृ्टिम्शेचर नहीं हुआ । 

जैन-साहित्य श्वेताम्बर और दिगम्बर, दो सम्प्रदायों मे विभक्त है। श्वेताम्पर- 
सम्प्रदाय के साहित्य में विशिष्ट विद्वानों की कृति स्वरूप आगम' और “पश्चसंग्रह” 
ये प्राचीन ग्रंथ ऐसे हैं, जिनमे कि चौथे कर्मग्रंथ का सम्पूर्ण विषय पाया जाता 
है, या यों कहिए. कि जिनके आधार पर चौथे कर्मग्रथ की रचना ही की गई है । 

यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ मे और जितने विषय जिस क्रम से वर्शित हैं, बे सब 
उसी क्रम से किसी एक आगम तथा पश्चसब्रह के किसी एक भाग में वर्णित 
नहीं है, तथापि मिनन-भिन्‍न आगम और पद्चसग्रह के मिन्‍न-मिन्‍न भाग भे उसके 
सभी विषय लगभग मिल जाते हैं। चौथे कर्मम्रथ का कौन सा विषय किस शआआगम 
में भ्लोर पश्चसग्रह के किस भाग में आता है, इसकी सूचना प्रस्तुत अ्रनुवाद में उस- 
उस विषय के प्रसंग में टिप्पणी के तौर पर यथासभव कर दी गई है, जिससे कि 
प्रस्तुत पंथ के अ्रम्यासियों को आगम ओर पञ्चसंग्रह के कुछ उपयुक्त स्थल्न मालूम 
हों तथा मतभेद श्रोर विशेषताएँ ज्ञात हो । 

प्रस्तुत ग्रथ के अम्यासियों के लिए. आगम और पश्चसग्रह का परिचय करना 
लाभदायक है, क्योंकि उन ग्रथों के गौरव का कारण सिफ उनकी प्राचीनता ही नहीं 
है, अल्कि उनकी विषय-गम्भीरता तथा विषयस्फुटता भी उनके गौरव का कारण है। 

गोम्मटसार! यह दिगम्बर सम्प्रदाय का कमं-विषयक एक प्रतिष्ठित ग्रथ है, 
जो कि इस समय उपलब्ध है। यद्यपि वह श्रेताम्बरीय आगम तथा पशञ्नसग्रह की 
अपेक्षा बहुत अर्वाचीन है, फिर भी उसमें पिषय-वर्णन, विषय-विभाग और 
प्रत्येक विषय के ज्क्षुण बहुत स्फुट हैं। गोम्मट्सार के 'जीवकासड' और 
कर्मकाणड'- ये मुख्य दो विभाग हैं । चौथे कर्ममंथ का विषय जीबकारड में ही 
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है और वह इससे बहुत बड़ा है। यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ के सब विषय प्रायः 
जीवकारड में वर्शित हैं, तथापि दोनों की वर्णनशैल्ली बहुत अंशों में मिन्न है । 
जीवकारणड में मुख्य बीस प्ररूपणाएँ ईं---१ गुणस्थान, १ जीवस्थान, 
१ पर्यासि, प्राण, १ सशा, १४ मार्गणाएँ और १ उपयोग, कुल बीस । प्रत्येक 
प्ररूपणा का उसमें बहुत विस्तृत और विशद वर्णन है। अनेक स्थलों में चौये 


ग्रथ के साथ उसका मतमेद भी है | 
इसमें सदेह नहीं कि चौथे कर्मग्रंथ के पाठियों के लिए. जीवकाए्ड एक खास 


देखने की वस्तु है, क्योंकि इससे अनेक विशेष बातें मालूम हो सकती है | कम- 
विषयक अनेक विशेष बाते जैसे श्रेताम्बरीय ग्रंथों में लम्य हैं, वैसे ही अनेक विशेष 
बातें, दिगबरीय प्रथों मे भी लभ्य है। इस कारण दोनों संप्रदाय के विशेष- 
जिशासुओ को एक दूसरे के समान विषयक ग्रंथ अवश्य देखने चाहिए । इसी 
अभिप्राय से अनुबाद मे उस उस विप॑य का साम्य और वेपम्य ठदिखाने के लिए 
जगह-जगह गोम्मट्सार के अनेक उपयुक्त स्थल उद्धृत तथा निदिष्ट किये है। 


विषय-प्रवेश 

जिशासु लोग जब तक किसी भी ग्रथ के प्रतिपाद्य विषय का परिचय नहीं 
कर लेते तब तक उस ग्ंथ के लिए, प्रवृत्ति नहीं करते । इस नियम के अनुसार 
प्रस्तुत ग्रथ के अध्ययन के निमित्त योग्य श्रघिकारियों की प्रद्ृत्ति कराने के लिए 
यह झ्रावश्यक है कि शुरू में प्रस्तुत अथ के विषय का परिचय कराया जाए.। 
इसी को “विषय-प्रवेश” कहते है । 

विषय का परिचय सामान्य और विशेष दो प्रकार से कराया जा सकता है। 

(क) ग्रथ किस तात्परय से बनाया गया है; उसका मुख्य विषय क्या है और 
बह कितने विभागों मे विभाजित है; प्रत्येक विभाग से संबन्ध रखनेवाले अन्य 
कितने-कितने और कौन-कौन विषय हैं; इत्यादि वर्णन करके ग्रंथ के शब्दात्मक 
कलेबर के साथ विषय-रूप आत्मा के संबन्ध का स्पष्टीकरण कर देना श्रर्थात्‌ ग्रथ 
का प्रधान ओर गोण विषय क्या-क्या है तथा वह किस-किस क्रम से वर्णित है, 
इसका निर्देश कर देना, यह विषय का सममान्‍्य परिचय है । 

(ख) लक्षण द्वारा प्रत्येक विषय का स्वरूप बतलाना यद्द उसका विशेष 
परिचय है । 

प्रस्तुत प्रंथ के विधय का विशेष परिचय तो उस-उस विषय के वर्णुन-स्थान में 
यथासमव मूल में किंवा विवेचन में करा दिया गया है | श्रतणव इस जगह विषय 
का सामात्य परिचय कराना ही आवश्यक एवं उपयुक्त है। 
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प्रस्तुत अंथ बनाने का तात्पप यह है कि सांसारिक जीबों की भिन्न-मिन्न 
झवस्थाओं का वर्णन करके यह बतलाया जाए कि अमुक-अमुक अ्वस्थारँ 
ओऔपाधिक, वैभाविक किंवा कर्म-कृत होने से अस्थायी तथा देय हैं; और अ्रमुक- 
झमुक श्रवस्था स्वाभाविक होने के फारण स्थायी तथा उपादेय है। इसके सिवा 
यह भी बतलाना है कि, जीव का स्वभाव प्रायः विकास करने का है । अतणए्व 
बह अपने स्वभाव के अनुसार किस प्रकार विकास करता है और तद्द्वारा श्रोपा- 
घिक अ्रवस्थाओं को त्याग कर किस प्रकार स्वाभाविक शक्तियों का आविर्भाव 
करता है | 

इस उद्देश्य की सिद्धि के लिए प्रस्तृत ग्रथ में मुख्यतया पाँच विपय वर्णन 
किये हैं 

(१) जीवस्थान, (२) मार्गणास्थान, (३) गुणस्थान, (४) भाव और- 
(५) संख्या | 

इनमें से प्रथम मुख्य तीन विषयो के साथ अन्य विषय भी वर्णित है-+ 
जीवस्थान मे (१) गुणस्थान, (२) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (४) बन्ध, 
(६) डद॒य, (७) उदीरणा और (८) सत्ता ये आठ विषय बर्शित हैं। मार्गणा 
स्थान में (१) जीवस्थान, (२) गुणस्थान, (३) योग, (४) उपयोग, (५) लेश्या 
ओर (६) अल्प-बहुत्व, ये छुः विषय वर्णित हैं तथा गुणस्थान में (१) जीव- 
स्थान (२) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (४) बन्ध-हेतु, (६) बन्ध, (७) उदय 
(८) उदीरणा, (६) सत्ता और (१०) अल्प-बहुत्व, ये दस विषय वर्णित हैं। 
पिछले दो विषयों का श्रर्थात्‌ भाव और संख्या का वशन अन्य-श्रस्य विषय के 
बर्णन से मिश्रित नहीं है, श्रर्थात्‌ उन्हें लेकर अन्य कोई विषय वर्णन नहीं 
किया है । 

इस तरह देखा जाए तो प्रस्तुत अथ के शब्दात्मक कलेबर के मुख्य पॉँच 
हिस्से हो जाते हैं । 

पहिला हिस्सा दूसरी गाथा से आठवीं गाथा तक का है, जिसमें जीवस्थान 
का मुख्य वर्णन कर के उसके सबन्धी उक्त आठ विषयों का वशुन किया गया 
है | दूसरा हिस्सा नवीं गाथा से लेकर चौवालिसवी गाथा तक का है, जिसमें 
मुख्यतया मार्गणास्थान को लेकर उसके सबंध से छः विषयों का वर्णन किया 
गया है। तीसरा द्विस्सा पेतालीसवीं गाथा से लेकर जेसठवीं गाथा तक का है, 
जिसमें मुख्यतया गुशस्थान को लेकर उसके श्राश्रय से उक्त दस विषयों का 
वर्णन किया गया है | चौथा हिस्सा चौंसठवीं गाथा से लेकर सत्तरवीं गाया तक 
का है, जिसमें केबल भावों का बर्णान है । पाँचवाँ हित्सा इकहतरवीं गाया से 
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डियासीवीं गाथा तक का है, जिसमें सिफे संख्या का वर्णन है । संख्या के वर्णन 
के साथ ही अंथ की समासि होती है । 

जीवस्थान आदि उक्त मुख्य तथा गौण विषयों का स्वरूप पहल्की गाया के 
भावार्थ में लिख दिया गया है; इसल्लिए, फिर से यहाँ लिखने की जरूरत नहीं है। 
तथापि यह लिख देना आवश्यक है कि प्रस्तुत अंथ बनाने का उद्देश्य जो ऊपर 
लिखा गया है, उसकी सिद्धि जीवस्थान आदि उक्त विषयों के वर्णन से किस 
प्रकार दो सकती है । 

जीवस्थान, मार्गणास्थान, गुण॒स्थान और भाव ये सासारिक जीवों की विविध 
झवस्थाएँ हैं | जीवस्थान के वर्णन से यह मालूम किया जा सकता है कि जीव- 
स्थान रूप चौदह अवस्थाएँ जाति सापेक्ष हैं किंवा शारीरिक स्वना के बिकास 
या इंद्रियों की न्यूनाधिक सख्या पर निमर हैं। इसी से सब कर्म-कृत या वैमाविक 
होने के कारण अ्रंत में हेय है । मार्गणास्थान के बोध से यह विदित हो जाता 
है कि सभी मार्गणाएँ जीव की स्वाभाविक अवस्था रूप नहीं है । 
केवलशान, केवलदर्शन, ज्ञायिकसम्यक्त्व, ज्ञायिक-चारित्र और श्रनाहारकत्न 
के सिवाय अन्य सच मार्गणाएँ न्यूनाधिक रूप में अरस्वाभाविक है। अतएब 
स्वरूप की पूर्णता के इच्छुक जीवों के लिए अन्त में वे हेय ही है। गुण- 
स्थान के परिज्ञान से यह ज्ञात हो जाता है कि गुणस्थान यह आध्यात्मिक उत्काति 
करनेवाले आत्मा की उत्तरोत्तर-विकास-सूचक भूमिकाएँ है। पू्व-पूर्व भूमिका के 
समय उत्तर-उत्तर भूमिका उपादेय होने पर भी परिपूर्ण विकास हो जाने से वे 
सभी भूमिकाएँ आप ही आप छुट जाती है। माषों को जानकारी से यह निश्चय 
हो जाता है कि ज्ञायिक भायों को छोडकर अ्रन्य सब भाष चाहे वे उल्काति 
काल में उपादेय क्‍यों न हों, पर अन्त में देय ही है। इस प्रकार जीव का 
स्वाभाविक स्वरूप क्‍या है ओर अस्थामाविक क्या हे, इसका विवेक करने के लिए, 
जीवस्थान आदि उक्त विचार जो प्रस्तुत ग्रथ मे किया गया है, वह आध्यात्मिक 
विद्या के अम्यासियों के लिए श्रतीब उपयोगी है | 

आध्यात्मिक ग्रथ दो प्रकार के हैं । एक तो ऐसे हैं जो सिर्फ आत्मा के 
शुद्ध स्वरूप का और दूसरे, अशुदू तथा मिश्रित स्वरूप का बणुन करते हैं। 
प्रस्तुत अंध दूसरी कोटि का है। अध्यात्म-विद्या के प्राथमिक और माध्यमिक 
झम्यात्ियों के लिए ऐसे गंध विशेष उपयोगी हैं; क्योंकि उन अम्यास्ियों की 
दृष्टि व्यवहार-परायणश होने के कारण ऐसे ग्रथों के द्वारा ही क्रमशः केवल 
पघारमार्थिक स्वरूप-आहिणी बनाई जा सकतो हे । 

आध्यात्मिक-विया के अत्येक अस्यासी की यह स्वाभाविक जिशासा द्ोती है 
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कि आत्मा किस प्रकार और किम क्रम से आध्यात्मिक विफास करता है, तथा उसे 
विकास के समय कैसी-कैसी श्रवस्था का अनुभव होता है। इस जिशासा की पूर्ति 
की दृष्टि से देखा जाए तो अन्य विषयों की अपेज्षा गुशस्थान का महत्व अधिक 
है। इस खयाल से इस जगह गुणस्थान का स्थरूप कुछ विस्तार के साथ लिखा 
जाता है। साथ ही यह भी बतलाया जाएगा कि जैनशास्त्र की तरह वैदिक तथा 
बौद्ध-शास्त्र भें भी आध्यात्मिक विकास का कैसा वर्णन है | यद्यपि ऐसा करने में 
कुछ विस्तार अवश्य हो जाएगा तथापि नोचे लिखे जानेवाले विचार से जिशा- 
सुश्रों की यदि कुछ भी शान-इद्धि तथा रुचि-शुद्धि हुई तो यह विचार अनुपयोगी 
न समभा जाएगा। 


गुणस्थान का विशेष पवरूप 


गुणों ( आत्मशक्तियो ) के स्थानों को श्रर्थात्‌ विकास की कमिक अपस्थाओं 
को गुणस्थान कहते हैं। जैनशास्त्र में गुणस्थान इस पारिभाषिक शब्द का 
मतलब आत्मिक शक्तियों के आविर्भाव की--उनके शुद्ध कार्यरूप में परिणत 
होते रहने की तर तम-भावापन्न अ्रवस्थाश्रों से है । आत्मा का धास्तविक स्वरूप 
शुद्ध-चेतना और पूर्यानन्‍्दमय है । पर उसके ऊपर जब तक तीव्र श्वरणों के 
घने बादलों की घटा छाई हो, तब तक उसका असली स्वरूप दिखाई नहीं देता । 
किंतु आवरणों के क्रमशः शिथिल या नष्ट होते ही उसका असली स्वरूप प्रकट 
होता है । जनत्र आावरणों को तीव्रता आखिरी हद्द की हो, तब आत्मा प्राथमिक 
अवस्था में---अधिकसित अ्रवस्था में पड़ा रहता है। ओर जब आवरण बिलकुल 
ही नष्ट हो जाते हैं, तब आत्मा चरम अ्रवस्था--शुद्ध खरू्प की पूर्णता में 
वतमान हो जाता है। जैसे-जैसे आवरणों की तीत्रता कम होती जाती है, वैसे-बैसे 
आत्मा भी प्राथमिक अवस्था को छोडकर धीरे-धीरे शुद्ध स्वरूप का लाभ करता 
हुआ चरम अवस्था की ओर प्रस्थान करता है। प्रस्थान के समय इन दो 
अवस्थाओं के बीच उसे अनेक नीची-ऊँची अवस्थाओं का श्रनुभव करना पड़ता 
है| प्रथम अवस्था को श्रविकास की अथवा अघःपतन की पराकाष्ठा और चरम 
श्रवस्था को विकास की अथवा उत्कान्ति की पराकाष्टा समझना चाहिए । हस 
विकासक्रम की मध्यवर्तिनी सब अबस्थाओं को अ्रपेक्षा से उच्च भी कह सकते हैं 
श्र नोच भी | अर्थात्‌ मध्यवर्तिनी कोई भी अ्रव॒स्था अपने से ऊपरवाली 
अवस्था की अपेक्षा नीच और नीचेवाली अवस्था की अ्रपेज्ञा उच्च कही जा 
सकती हे । विकास की ओर अग्रसर आप्मा वस्तुतः उक्त प्रकार की संख्यातीत 
आध्यात्मिक भूमिकाओं का अनुभव करता है। पर जैनशाज्र मे' संछेप मे 


दे जैन घर्मं और दर्शन र्ह४ड 


अर्गकरण करके उनके चौदह विभाग किये हैँ, जो 'चौदह गुणस्थान' कहलाते हैं। 

सब झावरणों में मोह का आवरण प्रधान है। अर्थात्‌ जन तक मोह 
बक्षवान्‌ और तीत्र हो; तब तक अ्रन्य सभी आवरण बलवान और तीज बने रहते 
हैं। इसके विपरीत मोह के निबंल होते ही अन्य आवरणों की बैसी ही दशा 
हो जाती है | इसलिए आत्मा के विकास करने में मुख्य बाधक मोह की प्रबलता 
और मुख्य सहायक मोह की निरबबंतता समभनी चाहिए । इसी कारण गुणस्थानों 
की--विकास-क्रम-गत अवस्थाओं की कल्पना मोह-शक्ति की उत्कय्ता, मन्दता 
तथा श्रभाव पर अबलम्बित है । 

मोह की प्रधान शक्तियाँ दो हैं। इनमे से पहली शक्ति, आत्मा को दशन 
अर्थात्‌ स्वरूप-पररूप का निरंय किंवा जड-चेतन का विभाग या विवेक करने 
नहीं देती; और दूसरी शक्ति श्रात्मा को विवेक प्राप्त कर लेने पर भी तदनुसार 
प्रवृत्ति अ्रथत्‌ अ्रध्यास-परपरिणति से छुटकर स्वरूप-लाभ नहीं करने देती | 
व्यवहार मे पैर-पैर पर यह देखा जाता है कि किसी वस्तु का यथाथ दर्शन-बोध 
कर लेने पर ही उस बस्तु को पाने या त्यागने की चष्टा की जाती है और वह 
सफ्ष भी होती है । आरध्यात्मिक-विकास-गामी आत्मा के लिए भी मुख्य दो ही कार्य 
हैं। पहला स्वरूप तथा पररूप का यथार्थ दर्शन किया मेदज्ञान करना और दूसरा स्वरूप 
मे' स्थित होना । इनमे से पहले कार्य को रोकनेवाली मोह की शक्ति जैनशास््र 
मे' 'दर्शन-मोह! और दूसरे कार्य को रोकनेवाली मोह की शक्ति “चारित्रमाह' 
कहलाती दे | दूसरी शक्ति पहल्ली शक्ति की अनुगामिनी है | श्रर्थात्‌ पहली 
शक्ति प्रबल्ल हो, तब तक दूसरी शक्ति कभी निबंल नहीं होती, ओर पहली शक्ति 
के मन्‍्द, मन्दतर और मन्दतम होते ही दूसरी शक्ति भी क्रमश: बेसी ही द्वोने 
लगती है । अथवा यों कहिये कि एक बार आत्मा स्वरूप-दर्शन कर पावे तो फिर 
उसे स्वरूप-लाभ करने का मार्ग प्राप्त हो द्वी जाता है। 

अबिकसित किंवा सबबेथा अधःपतित आत्मा की अवस्था प्रथम गुणस्थान है। 
इसमे मोह की उक्त दोनों शक्तियों के प्रकक्न होने के कारण आत्मा की आध्या- 
त्मिक-स्थिति ब्रिल्लकुल गिरी हुई होती हे। इस भूमिका के समय आत्मा चाहे 
आधिभौतिक उत्कष्न कितना ही क्यों न कर ले, पर उसकी प्रवृत्ति तात्तिक 
लक्ष्य से संथा शून्य होती हे । जैसे दिग्श्रम वाला मनुष्य पूज को पश्चिम मान- 
कर गति करता है और अपने इष्ट स्थान को नहीं पाता; उसका भ्रम एक तरह 
से इथा ही जाता है, वैसे प्रथम भूमिकाबाला आत्मा पर-रूप को स्वरूप समझ 
कर उसी को पाने के लिए म्रतिक्षण लाल्ायित रहता है और विपरीत दर्शन या 
मिथ्यादृष्टि के कारण राय-द्वेष की प्रबल्ल चोटों का शिकार ब्रनकर तात्विक सुख 
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से वश्चित रहता है। इसो भूमिका फो जैनशाज्र मे' 'बहिरात्ममाव' किंवा 
“मिय्यादर्शन' कहा है। इस भूमिका मे' जितने आत्मा वर्त्तमान होते हैं, उन 
सभी की आध्यात्मिक स्थिति एक सी नहीं होती | श्र्थात्‌ सब के ऊपर मोह की 
सामान्यतः दोनो शक्तियों का आधिपत्य होने पर भी उसमे' थोड़ा-बहुत तरतम 
भाव अवश्य होता है । किसी पर मोह का प्रभाव गादृतम, किसी पर गादुतर और 
किसी पर उससे भी कम होता है। विकास करना यह प्रायः आत्मा का स्वभाव 
है। इसलिए जानते या अनजानते, जब उस पर मोह का प्रभाव कम होने 
खगता है, तब वह दुछ विकास की ओर श्रग्नसर हो जाता है और तीतरतम राग- 
ट्वेष को कुछ मन्द करता हुआ मोद की प्रथम शक्ति को छिन्न-मिन्‍न करने योग्य 
आत्मबल्न प्रकट कर लेता है। इसी स्थिति को जेनशास्त्र में प्रन्थिमेद' * कहा है । 
प्रथिमेद का कार्य बडा ही विषम है । राग-द्वेष का तीवतम विष-अ्रथि एफ, 
बार शिथिल्न व छिन्न-मिन्‍न हो जाए तो फिर बेडा पार ही समभि<; क्योंकि इसके 
बाद मोह की प्रधान शक्ति दर्शन मोह को शिथिल्न होने भे देरी नहीं लगती और 
दर्शनमोह्द शिथिल्ष हुआ कि चारित्रमोह की शियिलता का मार्ग आप ही आप 
खुल जाता है। एक तरफ राग-द्वेष अपने पूर्ण बल का प्रयोग करते हैं और 
दूसरी तरफ बिकासोन्मुख आत्मा भी उनके प्रभाव को कम करने के लिए अपने 
वीय-बल्ल का प्रयोग करता है। इस आध्यात्मिक युद्ध मे यानी मानसिक बिकार 
और आत्मा की प्रतिद्वन्द्रिता में कमी एक तो कभी दूसरा जयलाम करता है। 
अनेक आत्मा ऐसे भी होते हैं जो करीब-करीत्र अंथिमेद करने लायक बल प्रकट 
करके भी अन्त में राग-दवेष के तीज्र प्रहारों से आहत होकर व उनसे हार खाकर 
अपनी मूल स्थिति मे आ जाते है और अनेक बार प्रयत्न करने पर भी राग द्वेष 
पर जयलाभ नहीं करते | अनेक आत्मा ऐसे भी होते हैं, जो न तो हार खाकर 
पीछे गिरते है और न जयल्लाभ कर पाते हैं, किन्तु वे चिरकाल तक उस 
आध्यात्मिक युद्ध के मैदान मे' ही पड़े रहते है। कोई-कोई श्रात्मा ऐसा भी होता 





१ गठित्ति सुदुब्मेझो कक्वडघणरूढगृढगंठि व्य । 
जीवस्स कम्मजणिश्रो धशरागद्योसपरिणामों || ११६५ ॥ 
भिन्‍नम्मि तम्मि लाभो सम्मत्ताईश मोक्खहेऊरं । 
सो य दुल्लभो परिस्समचित्तविषायाइविग्पेहिं ॥ ११६६ ॥ 
सो तत्थ परिस्सम्मई घोरमहासमरनिग्गयाह व्व | 
विज्जा य सिद्धिकाले जह बहुबिग्घा तथा सोबि || ११६७ ॥ 
--विशेषावश्यक भाष्य | 








१३६ जैन धर्म और दशन 


है जो अपनी शक्ति का यथोचित प्रयोग कर के उस आध्यात्मिक युद्ध मे राग-दवेष 
पर जयलाम कर ही लेता है। किसी भी मानसिक विकार की प्रतिददन्द्रिता मे' इन 
तीनों अवस्थाओं का अर्थात्‌ कभी हार खाकर पीछे गिरने का, कभी प्रति- 
स्पर्धा मे डटे रहने का और जयलाभ करने का अ्रनुभव हमे' अक्सर नित्य प्रति 
हुआ करता है । यही संधर्ष कहलाता है। संघर्ष विकास का कारण है। चादे 
विद्या, चादे धन, चाहे कीर्ति, कोई भी लौकिक वस्तु इष्ट हो, उसको प्रास करते 
समय भी श्रचानक अनेक विष्न उपस्थित होते है और उनकी प्रतिहन्द्तिता मे 
उक्त प्रकार की तीनों अवस्थाओं का श्रनुमव॒प्रायः सबको होता रहता है। कोई 
विद्यार्थी, कोई धनार्थो या कोई कीर्तिकाइक्ती जत्र अपने दृष्ट के लिए प्रयत्न करता 
है तब या तो वह बीच मे अनेक कठिनाइयों को देख्खकर प्रयत्न को छोड़ ही 
देता है या कठिनाइयों को पारकर इृष्ट प्राप्ति के मार्ग की ओर अर सर होता है। 
जो अग्रसर होता है, वह बडा विद्वान, बडा घनवान्‌ या बडा कीर्तिशाल्ी बन 
जाता है। जो कठिनाइयो से डरकर पीछे मागता है, वह पामर, अज्ञान, निधन 
या कीतिदीन बना रहता है। और जो न कठिनाइयों को जीत सकता है श्रौर न 
उनसे हार मानकर पीछे मागता हे, वह साधारण स्थिति मे ही पडा रहकर कोई 
ध्यान खींचने योग्य उत्कर्प-लाभ नहीं करता । 

इस भाव को समझाने के लिए शास्त्र में एक यह दृष्टान्त दिया गया है कि 


१ जह वा तिन्नि मणुस्सा, जतडविपह सहावगमणेण | 
वेलाइकमभीया, तुरति पत्ता य दो चोर ॥ १२११ ।| 
दट्दु मग्गतडत्ये ते एगो मग्गओं पडिनियत्तों । 

मितिश्रो गहिआओ तइओ, समइक्‍कतु पुरं पत्तों ॥ १२१२॥ 
अडबी मवो मणूसा, जीवा कम्मद्ठिई पहो दीहो । 

ग्रठी य भयद्ञाणं, रागद्योसा य दो चोरा | १२१३ ॥। 
भग्गो ठिश्परिवुड्टी, गह्िशओों पुण गंठिशों गश्लो तइओ | 
सम्मत्तपुर एवं जोएज्जा तिर्णि करणारि ॥ १२१४ ॥ 


-- विशेषावश्यक भाष्य । 
यथा जनाख्रयः के5पि, महापुरं यियासवंः | 


प्रासाः क्वचन कान्तारे, स्थान चौरे: भयंकरम || ६१६ || 
तत्र द्र॒तं द्रत यान्तो, दहशुत्तकरद्यम्‌ | 

तद्दश्वा त्वरित पश्चादेको भीतः पलायितः | ६२० ॥ 
गृहीतआपरत्ताम्यामन्यर्ववगरण॒य्य तो | 
भयस्थानमतिकम्य, पुर प्राप पयक्रमी ॥ ६२१ |। 
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तीन प्रवासी कहीं जा रहे ये । बीच में भयानक चोरों को देखते ही तीन में से 
एक तो पीछे भाग गया। दूसरा उन चोरों से डर कर नहीं भागा, किन्तु उनके 
द्वारा पकड़ा शया । तीसरा तो असाधारण बले तथा कोशज्ञ से उन चोरों को 
हराकर आगे बड़ हीं गया। मानसिक विकारों के साथ आध्यात्मिक युद्ध करने 
में जो जय-पराजय होता है, उसका थोड़ा बहुत खयाल उक्त दृशन्त से आ 
सकता है ! 

प्रथम गुशस्थान में रहने वाले बिकासगामी ऐसे अनेक आत्मा होते हैं, जो 
राग-द्वेष के ती्रतम वेग को थोडा सा दबाये हुए होते हैं, पर मोह की प्रधान 
शक्ति को अर्थात्‌ दर्शनमोह को शिथिल किये हुए नहीं होते । इसलिए वे यद्यपि 
श्राध्यात्मिक लक्ष्य के सबंधा अनुकूलगामी नहीं होते, तो भी उनका बोध व 
चरित्र अन्य अविकसित श्रात्माओं की अपेक्षा अच्छा ही होता है। यद्यपि ऐसे 
झात्माओं की श्राध्यात्मिक दृष्टि सबंधा आत्मोन्मुख न होने क कारण वस्वुतः 
मिथ्या दृष्टि, विपरीत इष्टि या असत्‌ इृष्टि ही कहलाती है. तथापि वह सद्दृष्ठि 
के समीप ले जानेवाली होने के कारण उपादेय मानी गई है' । 

बोध, वी्े य चारित्र के तर-तम भाव की अ्रपेन्षा से उस श्रसत्‌ दृष्टि के चार 
भेद करके मिथ्या दृष्टि गुशस्थान की अन्तिम अवस्था का शाज्त्र में अच्छा चित्र 
खींचा गया है। इन चार दृष्टियों में जो वत्तमान होते हैं, उनको सद्दृष्टि लाभ 
करने में फिर देरी नहीं लगती । 





दृष्टन्तोपनयश्रात्र, जना जीवा मवोडय्बी । 

पन्‍थाः कर्मस्थितिग्रन्थि देशस्त्विह भयास्पदम | ६२२ ॥ 

रागद्वषी तस्करों द्वो तद्भीतो वलितस्तु सः | 

अंथि प्राध्यापि दुर्भावादों ज्येष्ठस्थितितन्धकः ॥ ६२३ || 

चौररुद्धस्तु स श यस्तादगू रागादिबाधितः । 

ग्रंथि भिनत्ति यो नैव न चापि बलते ततः || ६२४ ॥ 

से ल्भीष्यपुर प्राप्तो योअपूर्वकरणाद्‌ द्रुतम्‌ । 

राग्वेषावपाकृत्य सम्यग्दर्शनमासवान्‌ ॥ ६२४ ॥।* 
“--ब्लोकप्रकाश सर्ग ३ । 

“ममिथ्यात्वे मन्दतां प्राप्ते, मित्राथा अपि दृष्ण्यः । 


मार्गाभिमुखभावेन, कुबते मोक्षयोजनम्‌ || ३१ ॥ 
--श्री यशोविजयजी-कृत योगावतारद्ाार्तिशिका , 


बॉ 


श्ष्द जैन धमे और दर्शान 


सदूबोध, सदूबीय व सच्चरित्र के तर-तम-भाव की अ्रपेद्षा से सदृदृष्टि के * भो 
शात्त्र में चार विभाग किये हैं, जिनमें मिध्यादइष्टि त्यागकर अथवा मोह की एक 
या दोनों शक्तियों को जीतकर आगे बढ़े हुए सभी विकसित आत्माओं का समावेश 
होजाता है । अथवा दूसरे प्रकार से यों समझाया जा सकता है कि जिसमें आत्मा 
का स्वरूप भासित हो और उसकी प्रासि के लिए, मुख्य प्रवृत्ति हो, वह सदृद्दष्टि | 
इसके विपरीत जिसमें आत्मा का स्वरूप न तो यथावत्‌ भासित हो और न उसकी 
प्राप्ति के लिए ही प्रवृत्ति हो, वह असद्दृष्टि | बोध, बीये व चरित्र के तर-तम- 
भाव को लक्ष्य में रखकर शाज्र में दोनों दृष्टि के चार-चार विभाग किये गए 
हैं, जिनमें सब विकासगामी आत्माओों का समावेश हो जाता है और 
जिनका वर्णन पढ़ने से आध्यात्मिक विकास का चित्र आ्रॉखों के सामने नाचने 
लगता है ।*२ 
शारीरिक और मानसिक दुःखो की संवेदना फे कारण अज्ञातरूप में ही गिरी- 
नदी-याषण * न्याय से जब् आत्मा का श्रावरण कुछ शिथिल द्वोता है श्रोर इसके 
कारण उसके अनुभव तथा वीर्येन्नास की मात्रा कुछु बढती है, तब उस विकास- 
गामी आत्मा के परिणामों की शुद्धि व कोमलता कुछ बढ़ती है । जिसकी बदौलत 
१--सच्छुद्धांसंगतो बोधों दृष्टि: सा चाष्टघोदिता । 
मित्रा, तारा, बला, दीप्रा, स्थिरा, कान्ता, प्रभा, पथ ॥२५॥ 
तृणगोमयकाष्ठाग्निकशदीपप्रभोपमा । 
रत्नताराक॑चद्रा भा क्रमेणेक्षादिसन्निभा ॥२६॥ 
श्राद्याश्चतत्च. सापायपाता मिथ्याइशामिह । 
तत््वतो निरपायाश्र भिन्‍नग्रथेस्तथोत्तराः ॥२८॥ 
--योगावतारद्रानिशिका । 
२ इसके लिए देखिए, श्रीहरिमद्रासूरि-कृत योगइष्टिसमुच्चय तथा उपाध्याय 
यशोविजयजी-कृत २१ से २४ तक की चार द्वार्तिशिकाएँ | 
३ यथाप्रवृत्तकरणं नन्‍्वनामोगरूपकम्‌ | 
भवत्यनाभोगतश्ल॒ कथं. कर्मक्षयोइब्लिनाम ॥६७॥ 
यथा मिथो श्रषणेन पग्रावाणो5द्विनदीगताः । 
स्युश्वित्रक्ृतयों शानशुन्या श्रपि स्वभावतः ॥६०८॥ 
तथा यथाप्रवृत्ताल्थुरप्यनामोगलक्षणात्‌ | 
लघु॒स्यितिककर्माशों.... जन्तवोइत्रान्तरेड्य च ,[६०६॥ 
--लोकप्रकाश, सर्ग ३। 


गुणस्थान का विशेष स्वरूप ५६९ 


वह रागदेष की तीतरतम--दुर्भेद मंथि को तोडने की योग्यता बहुत अंशों में प्राप्त 
कर लेता है। इस अशानपूर्वक दुःखसंवेदना-जनित अति अल्प आत्म-शुद्धि को 
जैनशास््र में यथाप्रवृत्तिकरण, ' कहा है । इसके बाद जब कुछ और भी अधिक 
आत्म-शुद्धि तथा वीर्योल्लास की मात्रा बढ़ती है तब रागद्रेष की उस दुर्भेद अंशि 
का मेदन किया जाता है। इस अंथिमेदकारक आत्म-शुद्धि को अपूषफरण'* 
कहते हैं। क्योंकि ऐसा करण--परिणाम * विकासगामी आत्मा के लिए अपूर्व-- 
प्रथम ही प्रास है । इसके बाद आत्म-शुद्धि व वीयोल्लास की मात्रा कुछ अधिक 
जढ़ती है, तब आत्मा मोह की प्रधानभतु शक्ति--दशभमोह पर अवश्य विजयत्ाभ 
करता है | इस विजयकारक आत्म-शुद्धि को जैनशास्त्र में 'अनिदृत्तिकरण” * कहा 
है, क्योंकि उस आत्म शुद्धि के हो जाने पर आत्मा द्शनमोह पर जयल्लाभ बिना 
किये नहीं रहता, श्रर्थात्‌ वह पीछे नहीं हटता । अक्त तीन प्रकार की आप्र- 











के डे ० वतन अमल 


१ इसको दिगम्बर्सम्प्रदाय में अथाप्रदृत्करण कहते हैं। इसके लिए, 
देखिए, तत्त्वार्थ राजवार्तिक ६. १ १३. 
२ तीन नपशुकल्पाथ्पूर्वा ख्यकरणेन हि। 
आदविष्कृत्य पर वीय॑ ग्रन्थि भिन्‍्दन्ति केचन |॥६१८॥ 
--ल्लोकप्रकाश, सर्ग ३। 
३ परिणामविशेषो5त्र करण प्राणिना मतम्‌ ॥५६६॥ 
--ज्ोकप्रकाश, सर्ग ३। 
४ “श्रथानिवृत्तिकरणेनातिस्वच्छाशयात्मना । 
करोत्यन्तरकरणमन्तसुहूर्ततमितम्‌ ॥६२७॥ 
ऊते च तस्मिन्मिध्याल्वमोहस्थितिद्विधा भवेत्‌ | 
तत्रद्यान्तरकरणदधस्तन्यपरोध्यंगा ॥६२८॥ 
तत्राग्याया स्थिती मिथ्याइक्‌ स तद्द लवेदनात्‌ | 
अतोताया म्थैतम्या स्थितावन्तमुहूर्ततः ।॥६२६॥ 
प्राप्नोत्यन्तरकरण तस्याद्कक्षण एवं सः | 
सम्यक््वमौपश मिकमपौद्सत्षिकमा पतुयात्‌ ॥६१०॥। 
यथा वनदवों दग्धेन्धनः प्राप्यातृ्ण स्थलम्‌ | 
स्वयं विध्यायति तथा, मिथ्यात्वोग्रदवानत्ः ||६३१॥ 
अवाप्यान्तरकरण ज्षिप्रं विध्यायति स्वयम्‌ । 
तदौपशमिक नाम सम्यकत्वं लमतेडसुमान्‌ ॥६३१२॥ 
--क्षोकप्रकाश, सर्ग ३ | 


र्क - खैन बबे और दस्त 


झुद्धियों में दूसरी अर्थात्‌ झपूवंकरण-नामक शुद्धि ही अत्यन्य दुल्लंम हे । क्योंकि 
शग-देष के तीत्रतम जेग को रोकने का श्रत्यंत कठिन काय इसी के द्वारा किया 
जाता है, जो सहज नहीं है | एक बार इस कार्य में सफल्षता प्राप्त हो जाने पर 
फिर चाहे विकासगामी आत्मा ऊपर की किसी ममिका से गिर भी पढ़े तथापि 
बह पुनः कमी न-कभी अपने द्यकी--आध्यात्मिक पूर्ण स्वरूप को प्राप्त कर 
लेता है। इस आध्यात्मिक परिस्थिति का कुछ स्पष्डीकरण अनुमवगत व्यावहारिक 
रृष्टांत के द्वारा किया जा सकता है। 

जैसे; एक ऐसा वस्त्र हो, जिसमें मल के श्रतिरिक्त चिक़नाहट भी लगी हो । 
उसका मल्त ऊपर-ऊपर से दूर करना उतना कठिन और भम-साध्य नहीं, जितना 
हि चिकनाहट का दूर करना। यदि चिकनाहट एक बार दूर हो जाए तो फिर 
बाकी का मल निकालने में किवा किसी कारण-वश फिर से लगे हुए गदें को वूर 
करने में विशेष श्रम नहीं पडता और वस्तको उसके असली स्वरूप मे सहज ही 
ल्ञाया जा सकता है। ऊपर-ऊपर का मल दूर करने में जो भल दरकार है, 
उसके सहश “यथाप्रधृत्तिकरण? है । खिकनाहट दूर करनेवाले विशेष बल व 
अ्रम-के समान अपूर्वकरण” है, जो चिकनाहट के समान राग-हेष की तीव्रतम 
अथि को शिथिल्न करता है। बाकी बचे हुए. मल को किंवा चिकनाहट दूर होने 
के बाद फिर से लगे हुए मल को कम करनेवाले बल्ल-प्रयोग के समान 
“अनिश्व त्तिकरण' है। उक्त तीनो प्रकार के बल-प्रयोगों में चिकनाहट दूर 
करनेवाल्ला बल-प्रयोग ही विशिष्ट है । 

श्रथवा जैसे; किसी राजा ने आत्मरक्ञा के लिए अपने अक्लरक्षको को तीन 
विभागों में विभाजित कर रखा हो, जिनमें दूसरा विभाग शेष दो विभागों से 
अधिक बलवान हो, तब उसी को जीतने में विशेष बल लगाना पडता है | वैसे 
हो दर्शनमोह को जीतने के पहले उसके रक्षक राग-द्वेष के तीव सस्कारोंको शियिल 
करने के लिए. विकासगामी आत्मा को तीन बार बल्ल-प्रयोग करना पड़ता है| 
जिनमें दूसरी बार किया जानेबाला बल्न-प्रयोग ही, जिसके द्वारा राग-द्वेष की 
अत्यंत तीब्रतारूप अंथि भेदों जाती है, प्रधान होता है। जिस प्रकार उक्त तीनों 
दलों मे से बलवान दूसरे अज्ञरक्षक दल्ल के जीत लिए. जाने पर फिर उस राजा 
का पराजय सहज होता है, इसी प्रकार राग-द्वेष की अ्रतितीब्रता को मिटा देने पर 
दर्शन-मोह पर जयलाभ करना सहज है। दर्शनमोह् को जीता और पहले गुण- 
स्थान की समाप्ति हुई | 

ऐसा होते ही विकासग्रामी श्रात्मा स्वरूप का दर्शन कर लेता है अर्थात्‌ 
उसकी अब तक जो प्रररूप में त्वरूप की आन्ति थी, वह दूर दो जाती है। 


गणव्यान का विशेष स्वरूप २७१ 


अतएब उसके प्रयत्न की गति हलटी न होकर सोधी हो जाती है । अर्थात्‌ वह 
विवेकी बनकर कर्तव्य-अकतंज्य का वास्तविक विभाग कर लेता है । इस दशा 
को जैन-शाख््र में 'अ्रन्तरात्म भाव! कद्दते है, क्योंकि इस स्थिति को प्रात करके 
विकासगामी आत्मा अपने श्रन्दर वर्तमान यूक्ष्म ओर सहज शुद्ध परमात्म-भाष 
को देखने लगता है, अर्थात्‌ अन्तरात्ममाव, यह आत्म-मन्दिर का गर्भद्वार हे, 
जिसमे प्रविष्ट होकर उस मन्दिर मे बतमान परमात्मा-मावरूप निश्चय देव का 
दर्शन किया जाता है । 

यह दशा विकासक्रम की चतुथा भूमिका किंवा चतुथ गुणस्थान है, जिसे 
पाकर आत्मा पहले पहल आध्यात्मिक शान्ति का अनुभव करता है । इस 
भूमिका मे आध्यात्मिक इृष्टि यथार्थ ( आत्मस्वरूपोन्मुख , होने के कारण विप- 
यास-रहित होंतो है । जिसको जैनशास््र में सम्यवत्व कहा * है। 

चतुर्थी से आगे की अर्थात्‌ पञ्चमी आदि सब भूमिकाएँ सम्यग्दश्विल्ली ही 
समभनी चादिए; क्योंकि उनमें उत्तरोत्तर विकास तथा दृष्टि फी शुद्धि अ्रधिकाबिक 
होती जाती है । चत॒र्थ गुणस्थान में स्वरूप-दशन करने से आत्मा को अपूर्व शान्ति 
मिलती है और उसको विश्वास होता है कि अब मेरा साध्य-विषयक श्रम दूर 
हुआ, अर्थात्‌ अ्रव तक जिस पौद्गलिक व बाह्य सुख को मै तरस रहा था, वह 
परिणाम विरस, अ्रस्थिर एवं परिमित है; परिणाम-सुन्दर, स्थिर व अपरिमित सुख 
स्वरूप-पासि में ही है | तब थह विकासगामी आत्मा स्वरूप-स्थिति के लिए 
अयत्न करने लगता है । 

मोह की प्रधान शक्ति--दशन मोह को शिथिल्ल करके स्वरूप-दशन कर 
सेने के बाद भी, जब तक उसकी दूसरी शक्ति--चारिन्र-मोह को शिथिल न 
किया जाए, तब्र तक स्वरूप-लाभ किंवा स्वरूप स्थिति नहीं हो सकती | इसलिए 
बह मोह की दूसरी शक्ति को मन्‍्द करने के लिए प्रयास करता है । जज वह उस 
शक्ति को अशत शिथिल्न कर पाता है; तन्न उसकी और भी उत्कान्ति द्वो जाती 
है | जिसमें अशतः स्वरूप-स्थिरता या परपरिणति त्याग होने से चतुर्थ भूमिका 
की अपेक्षा अधिक शान्ति-लाभ होता है । यह देशब्रिति-नामक पाँचवाँ 
गुणस्थान है | 

इस गुणस्थान में बिकासगामी आत्मा को यह बिचार होने लगता दे कि 
यदि अल्प-विरति से ही हतना अधिक शान्ति-लाम हुआ तो फिर सब-विरति-- 


.._ २ 'जनोक्तादविपयंत्ता सम्पग्दश्टिनिंगयते | 
सम्यक्वशालिना सा स्थात्तच्चैबं जायतेउल्ञिनाम ॥५६६॥* 
--क्षोकप्रकाश, सगे ३। 


१७१ बैन घम और दश्शन 


जड़ माषों के सवया परिहार से कितना शान्तिज्ञाभ होगा ! इस विचार से 
प्रेरित होकर व प्रास आध्यात्मिक शान्ति के अनुभव से बलवान होफर वह 
प्रिकासगामी आत्मा चारित्रमोह को अधिकांश में शिथिल् करके पहले की अपेदा 
भी अधिक स्वरूप-स्थिरता व स्वरूप-लाम प्राप्त करने की चेष्ठा करता है | हस 
चेष्ट में कृतकृत्य होते ही उसे सर्व-बिरति संयम प्राप्त होता है। जिसमें पौदूगलिक 
भावों पर मूर्च्छा बिलकुल नहीं रहती, और उसका सारा समय स्वरूप की अ्रभि- 
व्यक्ति करने के काम में ही खर्च होता है । यह 'स्वंविरति' नामक षष्ठ गुण- 
स्थान है। इसमें आत्म-कल्याण के श्रतिरिक्त लोक-कल्याण की भावना और 
तदनुकूल प्रब्ृत्ति भी होती है । जिससे कभी-कभी थोडी बहुत मात्रा में प्रमाद 
आ जाता है| 

पाँचवें गणस्थान की श्रपेत्ञा, इस छुठे गणस्थान में स्वरूप अभिव्यक्ति 
अधिक होने के कारण यद्यपि विकासगामी आत्मा को आध्यात्मिक शान्ति पहले 
से अ्रधिक ही मित्नती है तथापि त्रीच-बीच में अ्रनेक प्रमाद उसे शान्ति के अनुभव 
में जो बाधा पहुँचाते हैं, उसको वह सहन नहीं कर सकता । अ्रतएब स्ब-विरति- 
जनित शान्ति के साथ श्रप्रमाद-जनित विशिष्ट शान्ति का अनुभव करने की 
प्रभल लालसा से प्रेरित होकर बह विकासगामी आत्मा प्रमाद का त्याग करता 
है ओर स्वरूप की अभिव्यक्ति के अनुकृल मनन-चिन्तन के सिवाय अन्य सब व्या- 
यारों का त्याग कर देता है। यही “अ्रप्रमत्त-संयत! नामक सातवाँ गरणस्थान है। 
इसमें एक ओर अप्रमाद-जन्य उत्कट सुख का अनुभव शआरात्मा को उस स्थिति में 
बने रहने के लिए उत्तेजित करता है और दूसरी ओर प्रमाद-जन्य पूर्य बासनाएँ 
उसे श्रपनी श्रोर खींचती हैं। इस खींवातानी में विकासगामी आत्मा कमी 
प्रमाद की तन्‍्द्रा और कमी श्रप्रमाद की जाणति श्र्थात्‌ छुठे और सातवें गुण- 
स्थान में अनेक बार जाता-अआता रहता है । भेंवर या वातश्रमी में पडा हुआ 
तिनका इधर से उधर और उधर से इधर जिस प्रकार चलायमान होता रहता है, 
उसी प्रकार छुठें और सातवें गुसस्थान के समय बिकासगामी आत्मा अ्रनवस्यित 
बन जाता है | 

प्रमाद के साथ होने वाले इस आन्तरिक्त युद्ध के समय विकासगामी आत्मा 
यदि अपना चारित्र-अल विशेष प्रकाशित करता है तो फिर वह प्रम्ादों-प्रलोमनों 
को पार कर विशेष अप्रमत्त-अवस्था प्राप्त कर लेता है। इस अवस्था को पाकर 
वह ऐसी शक्ति वृद्धि की तैयारी करता है कि जिससे शेष रहे-सहे मोह-बल को 
नष्ट किया जा सकें । मोह के साथ होने वाले भावी युद्ध के लिए की जाने वाली 
तैयारी की इस भूमिका को आउवाँ गशस्थान कहते हैं। 
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पहले कभी न हुई ऐसी आत्म-शुद्धि इस गुणस्थान में हो जाती है । जिस 
से कोई विकासगामी आत्मा तो मोह के संस्कारों के प्रभाव को क्रमशः दबाता 
हुआ आगे बढ़ता है तथा झन्त में उसे बिल्कुल ही उपशान्त कर देता है॥। 
ओर विशिष्ट आत्म-शुद्धि क्ाल्ला कोई दूसरा व्यक्ति ऐसा भी होता है, जो मोह 
के संस्कारों को क्रमशः जड़ मूल से उखाड़ता हुआ आगे बढ़ता है तथा अन्त में 
उन स्व संस्कारों को सर्वथा निममूल ही कर डालता है । इस प्रकार आठवें गुण- 
स्थान से आगे बढ़ ने बाले अथांत्‌ अन्तरात्मभाव के बिकास दारा परमात्म- 
भाव रूप सर्वोपरि भूमिका के निकट पहुँचने वाले आत्मा दो श्रेणियों में विभकक्‍्त 
हो जाते हैं । 

एक श्रेणिवाले तो ऐसे दोते हैं, जो मोह को एक बार सबंथा दबा तो लेते 
है, उसे निमूल नहीं कर पाते | अ्रतएव जिस प्रकार किसी बर्तन में भरी हुई 
भाष कमी-कभी अपने वेग से उस बतंन को उड़ा ले भागती है या नीचे गिरा 
देती है अथवा जिस प्रकार राख के नीचे दबी हुई श्रप्मि हवा का भककोरा 
लगते ही श्रपना कार्य करने लगती है, किंवा जिस प्रकार जल के तल में बैठा 
हुआ मल थोडा सा छ्लोभ पाते ही ऊपर उठकर जल्ल को गँदला कर देता है, 
उसी प्रकार पहले दबाया हुआ भी मोह आन्तरिक युद्ध में थके हुए उन 
प्रथम श्रेणी वाले आत्माओं को अपने वेग के द्वारा नीचे पटक देता है। एक 
बार सर्वथा दबाये जाने पर भी मोह, जिस भूमिका से आत्मा को हार दिलाकर 
नीचे की ओर पठक देता है, वही ग्यारहवाँ गणस्थान है। मोह को क्रमशः 
दबाते-दबाते सर्बथा दबाने तक मे उत्तरोत्तर अधिक-अधिक विशुद्धिवाल्ी दो 
भूमिकाएँ, अवश्य प्रास करनी पडती हैं। जो नौवाँ तथा दसवाँ गुणस्थान कह- 
लाता है | ग्यारहवाँ गुणस्थान अधः्पतन का स्थान है; क्योंकि उसे पानेवाला 
आत्मा आगे न बढ़कर एक बार तो अ्रवश्य नीचे गिरता है । 

दूसरी भेणिवाले आत्मा मोह को क्रमशः निमूल्न करते-करते अ्रन्त में उसे 
स्वंथा निमू ल कर ही डालते है । सवंथा निमू ल करने की जो उच्च भूमिका है, 
वही बारहवाँ गुणस्थान है । 'इस गुणस्थान को पाने तक में अर्थात्‌ मोह को 
सर्वथा निमू'ल करने से पहले बीच में नौबाँ और दवसोँ गुशस्थान प्राप्त करना 
पड़ता है। इसी प्रकार देखा जाए, तो चाहे पहली श्रेणिवाले हों, चाहे दूसरी 
श्रेणिवाले, पर वे सब नौवाँ-दसवाँ गुशस्यान प्रात करते हो हैं। दोनों श्रेणि 
वालों में अ्रन्तर इतना ही होता है कि प्रथम श्रेणिवाल्लों की अपेज्ञा दूसरी 
श्रेणिवाल्रों में' आत्म-शुद्धि ब आत्म-बल विशिष्ट प्रकार का पाया जाता है। 
जैसे -किसी एक दर्जे के विद्यार्थों भी दो प्रकार के होते हैं। एक प्रकार के तो 
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ऐसे होते हैं, जो सौ कोशिश करने पर भी एक बारगी अपनी परीक्षा मे' पास 
दोकर आगे नहीं बढ़ सकते । पर दूसरे प्रकार के विद्यार्थी श्रपनी योग्यता के 
बल से सघ कठिनाईयों को पाकर उस कठिनतम परीक्षा को बेधघटक पास कर 
ही लेते हैं। उन दोनों दल्ल के इस अन्तर का कारण उनकी आत्तरिक योग्यता 
की स्यनाधिकता है। पैसे ही नीवें तथा दसवें गणशस्थान को प्राप्त करनेवाले 
उक्त दोनों श्रेणिगामी आत्माओ्ों की श्राध्यात्मिक विशुद्धि भ्यनाधिक होती है | 
जिंसके कारण एक श्रेणिवाले तो दसवें गशस्थान को पाकर अंत में ग्यारहजे गणः 
स्थान में मोह से हार खाकर नीचे गिरते हैं और श्रन्य श्रेणिवाले दसयें गशस्थान 
को पाकर इतना अधिक आत्मबल्न प्रकट करते हैं कि अन्त मे वे मोह को सर्वथा 
क्षीण कर बारहवें गुशस्थान को प्रास कर ही लेते हैं। 

जैसे ग्यारहर्यों गुणस्थान अवश्य पुनराढ त्तिका है, वैसे ही बारहवाँ गुणा- 
स्थान अ्रपुनराज्चत्ति का है। श्रर्थात्‌ ग्यारहबें गुणस्थान को पानेवाला आत्मा 
एक बार उससे अवश्य गिरता है और बारहवें गणस्थान को पानेबाला उससे 
क॒दापि नहों गिरता; बल्कि ऊपर को ही चढ़ता है। किसी एक परीक्षा में नहीं 
पास होनेवाले विद्यार्थी जिस प्रकार परिश्रम व एकागता से योग्यता बढ़ाकर फिर 
उस परीक्षाकी पास कर लेते है; उसी प्रकार एक बार मोह से हार खानेवाले 
आत्मा भी श्रप्रमत-भाष व आत्म चल की श्रधिकता से फिर मोह को अवश्य 
क्षीण कर देते हैं। उक्त दोनों श्रेणिवाले आत्माओं की तर-तमभावापन्न 
आध्यात्मिक विशुद्धि मानों परमात्म-भाव-रूप सर्वोच्च भूमिकापर चढ़ने की दो 
सीढ़ियाँ हैं। जिनमें से एक को जैनशास्त्र में 'उपशमश्रेण/ और दूसरी को 
“क्पकभेणि' कह्दा"है । पहली कुछ दूर चढ़ाकर गिरानेबाली और दूसरी चढ़ाने 
वाली ही है । पहली श्रेणि से गिरनेवाला आध्यात्मिक श्रधःपतन के द्वारा चाहे 
प्रथम गुणस्थान तक क्‍यों न चल्ला जाए, पर उसकी यह अ्रघःपतित स्थिति कायम 
नहीं रहती । कभी-न-कभमी फिर बह दूने बल से और दूनी सावधानी से तैयार 
दोकर मोह-शत्रु का सामना करता है ओर अ्रन्त मे दूसरी श्रेणि की योग्यता प्राप्त 
कर मोह का सवंथा क्षय कर डालता है। व्यवहार में अर्थात्‌ आधिभौतिक त्षेत्न 
में भी यह देखा जाता है कि जो एक बार द्वार खाता है, बह पूरी तैयारी करके 
हरानेबाले शत्रु को फिर से हरा सकता हे । 

परमात्त्म-भाव का स्वराज्य प्राप्त करने में मुख्य बाधक मोह ही है। जिसको 
नष्ट करना अन्तरात्म-माव के विशिष्ट विकास पर निर्भर हे। मोह का सर्बथा 
नाश हुआ कि भ्रन्य आवरण जो जैनशास्त्र में 'घातिकर्मे'ं कहलाते हैं, वे प्रधान 
सेनापति के मारे जाने के भाद अनुयामी सैनिकों की तरह एक साथ तित्र-बितर 
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ही जाते हैं ! फिर क्या देरी, विंकासगामी आत्मा तुर्त ही परमात्म-भाव का पूर्ण 
आध्यात्मिक स्वराज्य पाकर अर्थात्‌ सब्चिदानन्द स्वरूप को पूर्णतया व्यक्त करके 
मिरतिशय शान, चारित्र आदि का लाभ करता है तथा अनिबंचनीय स्वाभाविक 
हुस का अनुभव करता है ! जैसे, पूर्णिमा की रात में निरभश्न चन्द्र की सम्पूर्ण 
कलाएं प्रकाशमान होती हैं, बैसे ही उस समय आत्मा की चेतना आदिस भो 
मुख्य शक्तियाँ पूर्ण विकसित हो जाती हैं| इस भमिका को जैनशास्त्र में तेरहवाँ 
गशस्थान कहते हैं । 

इस गुणस्थान में चिरकाल तक रहने के बाद आत्मा टग्ध रज्जु के समान 
शेष आवरणों को श्रर्थात्‌ अ्प्रधानमत अ्रधातिकर्मों को उड़ाकर फेंक देने के 
लिए. सूहध्रमक्रियाप्रतिपाति शुक्लध्यानरूप पवन का आश्रय लेकर मानसिक, 
बाचिक और कायिक ब्यापारों को सर्बथा रोक देता है। यही आध्यात्मिक विकास 
की पराकाष्ठा किंवा चौदहवाँ गणस्थान है | इसमें आत्मा समुच्छिन्नक्रियाप्रतिपाति 
शुक्कध्यानद्वारा सुमेद की तरह निष्प्रकम्प स्थिति को प्रास करके श्रन्त में शरीर: 
स्याग-पेंक व्यवहार और परमार दृष्टि से लोकोत्तर स्थान को प्राप्त करता है । 
यही निगु ण ब्रह्मस्थिति" है, यही सर्वाज्जीण पूणता है, यही एश क्ृतकृत्यता है, 
यही परम पुरुषार्थ की अन्तिम सिद्धि है और यही अपुनराजृत्ति-स्थान है। क्योंकि 
संसार का एक मात्र कारण मोह है, जिसके सब ससस्‍्कारों का निश्शेष नाश हो 
जाने के कारण श्रत्र उपाधिका संभव नहीं है | 

यह कथा हुई पहले से चौदहवें गुणस्थान तक के बारह गुणस्थानों की; 
इसमें दूसरे और तीसरे गुणस्थान की कथा, जो छूट गई है, वह यों है--सम्यक्‍्त्व 
किंवा तत्ततशानवाली ऊपर की चतुर्थी आदि भूमिकाओं के राजमार्ग से च्युत 
होकर जब कोई आत्मा तत्त्वशान-शून्य किंवा मिथ्याइश्विली प्रथम भूमिका के 
उन्माग की ओर भुकता है, तब बीच में उस श्रघःपतनोन्मुख आत्मा की जो कुछ 
श्रवस्था होती है वही दूसरा गुणस्थान है । यद्यपि इस गुणस्थान में प्रथम गुण- 
स्थान की श्रपेज्ञा आत्म-शुद्धि अवश्य कुछ अधिक होती है, इसलिए इसका 
नम्बर पहले के बाद रखा गया है, फिर भी यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि 


१ धयोगसन्यासततर्त्यागी, योगानप्यखिलॉप्त्यजेत । 
इत्येबं निर्ग शं ब्रह्म, परोक्तमुपप्द्मते !॥७)॥ 
वस्त॒तत्तु गरः पूर्णमनन्तैर्मासते स्वतः । 
रूप व्यक्तात्मनः साधोनिरश्रस्थ विधोरिष ॥८॥।? 





--शानसार, त्यागाएक | 
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इस गुणुस्थान को उत्कान्ति-स्थान नहीं कह सकते। क्योंकि प्रथम गुणस्थान को 
छोड़कर उत्कान्ति करनेवाला आत्मा इस दूसरे स्थान को सीधे तौर से प्रात नहीं 
कर सकता, किन्तु ऊपर के गुणस्थान से गिरनेवाला ही आत्मा इसका अधिकारी 
बनता है। अधःपतन मोह के उद्रेक से होता है। अतएव इस गुशस्थान के 
समय मोह की तीव्र काषायिक शक्ति का अ्विर्भाव पाया जाता हे । खीर आदि 
मिष्ठ भोजन करने के बाद जब बमन हो जाता है, तब मुख में एक प्रकार का विल- 
क्षण स्वाद श्रर्थात्‌ न श्रतिमधुर न श्रति-श्रम्ल जैसा पतीत होता है। इसी प्रकार 
दूसरे गुणस्थान के समय आध्यात्मिक स्थिति विलक्षण पाई जाती है । क्योंकि 
उस समय आत्मा न तो तत्त्त-शान की निश्चित भूमिका पर है और न ॒तत््त-शान- 
शुन्य की निश्चित भूमिका पर। अथवा जैसे कोई व्यक्ति चढ़ने की सीढ़ियों से खिसक 
कर जब्न तक जमीनपर आकर नही ठहर जाता, तब तक बीच मे एक विलक्षण 
अवस्था का अ्रनुभव करता हे, वेंसे हो सम्यक्त्व से गिरकर मिथ्यात्व को पाने तक 
में अर्थात्‌ बीच में आत्मा एक विज्कक्षण आध्यात्मिक श्रवस्था का अनुभव करता 
है। यह बात हमारे इस व्यावहारिक श्रनुभव से भी प्रसिद्ध है कि जब किसी 
निश्चित उन्‍नत-अवस्था से गिरकर कोई निश्चित अ्रवनत-अवस्था प्राप्त की जाती 
है, तब बीच म एक विलक्षण परिस्थिति खडी होती है । 

तीसरा गुणस्थान आत्मा की उस मिश्रित अवस्था का नाम है, जिसमे न तो 
केवल सम्यकू दृष्टि होती है ओर न केबल मिथ्या दृष्टि, किन्तु आत्मा उसमें 
दोलायमान आध्यात्मिक स्थितिवाला बन जाता है। अतएवब उसकी बुद्धि स्वाधीन 
न होने के कारण सन्देहशील होती है अर्थात्‌ उसके सामने जो कुछ आया, वह 
सब सच | नतो वह तत्त्व को एकान्त अतत्त्वरूप से ही जानती है ओर न तत्व- 
अतत्त्व का वास्तविक पूर्ण विवेक ही कर सकती है । 

कोई उत्कान्ति करनेवाला आत्मा प्रथम गुणस्थान से निकल्नकर सीधे ही 
तीसरे गुसस्थान को प्रास कर सकता हे ओर कोई अवक्रान्ति करनेवाला आत्मा 
भी चतुर्थ श्रादि गुणस्थान से गिरकर तीसरे गुणस्थान को प्रास कर सकता है | 
इस प्रकार उत्कान्ति करनेवाले और अवक्रान्ति करनेवाले--दोनों प्रकार के 
आत्माओं का आश्रय-स्थान तीसरा गुणस्थान है। यही तीसरे गुणस्थान की दूसरे 
गुणस्थान से विशेषता है। 

ऊपर आत्मा की जिन चोदह अंबस्थाओं का विचार किया है, उनका तथा 
उनके श्रन्त्गत अवान्तर सख्यातीत अंवस्थाओं का बहुत संक्षेप में वर्गोकरण करके 
शास्त्र में शरीरधारी आत्मा की सिर्फ तीन अ्रवस्थाएँ बतलाई हैं--बहिरात्म- 
भक्‍त्या, (२) अंस्तरात्म-अवस्था और (३) पस्मात्म-अवस्था । 


गुणस्थान का विशेष स्वरूप २७७ 


पहली अवस्था में आत्मा का वात्तविक--विशुद्ध रूप अत्यन्त आच्छुन्न 
रहता है, जिसके कारण आत्मा मिथ्याध्यासवाला होकर पौद्गलिक विलासों को ही 
सर्वस्व मान लेता है और उन्हीं की प्राप्ति के लिए सम्पूर्ण शक्ति का व्यय करता है। 

दूसरी अवस्था में आत्मा का वास्तविक स्वरूप पूर्णतया तो प्रकट नहीं होता, 
पर उसके ऊपर का आ्रावरण गाद न होकर शियथित्ल, शिथित्नतर, शिथिल्ञतम 
बन जाता है, जिसके कारण उसकी दृष्टि पौद्गलिक विल्ञासों की और से हटकर 
शुद्ध स्वरूप की ओर लग जाती है | इसी से उसकी दृष्टि में शरोर आदि की 
जीणता व नवीनता अपनो जीणंता व नवीनता नहीं हे। यह दूसरी अवस्था ही 
तीसरी अवस्था का दृढ़ सोपान है। 

तीसरी अवस्था में आत्मा फा वास्तबिक स्वरूप प्रकट हो जाता है श्रर्थात्‌ 
उसके ऊपर के घने आवरण बिलकुल विलीन हो जाते हैं | 

पहला, दूसग और तीसरा गुणस्थान बहिरात्म-अवस्था का चित्रण है। 
चौथे से बारहवें तक के गुणस्थान अन्‍्तरात्म-अवस्था का दिग्दर्शन है और तेर- 
हवाँ, चौदहवाँ गशस्थान परमात्म-अवस्था का वर्णन ' हे । 

आत्मा का स्वभाव शानमय है, इसलिए वह चाहे किसी गुणस्थान मे क्‍यों 
न हो, पर ध्यान से कदापि मुक्त नहीं रहता। ध्यान के सामान्य रीति से 
(१ ) शुभ और ( २) अशुभ, ऐसे दो विभाग और विशेष रीति से ( १ ) आरा, 
(२) रौद्र, (३ ) धर्म और ( ४ ) शुक्ल, ऐसे चार विभाग शास्त्र में* किये 





१ “अन्ये तु मिथ्याद्शनादिभावपरिणतों बाह्यात्मा, सम्यग्दशनादिपरिशतस्त्व- 
न्तरात्मा, केवल्ञज्ञानादिपरिणतस्तु परमात्मा । तत्राद्गगुणस्थानत्रये बाह्यात्मा, ततः 
पर छीणमोहगुणस्थान यावदन्तरात्मा, ततः परन्तु परमात्मेति। तथा व्यक्त्या 
बाह्यात्मा, शक्त्या परमात्मान्तरात्मा च। व्यक्त्यान्तरात्मा तु शक्‍्त्या परमात्मा 
खनुभूतपूर्वनयेन च बाह्मात्मा; व्यक्त्या परमात्मा अ्रनुभूतपूबनयेनैव बराह्यात्मान्त- 
रात्मा च  --अध्यात्ममतपरीक्षा, गाथा १२५। 

बाह्यात्मा चान्तरात्मा च, परमात्मेति च श्रयः । 
कायाधिष्ठायकध्येया:, प्रसिद्धा योगवाझइुमये ॥ १७ ॥ 
अन्ये मिथ्यात्वसम्यक्त्वकेवशशानभागिन:ः । 
मिभे च ज्ञीणमोद्दे जल, विभान्तास्ते त्वयोगिनि || १८ ॥ 
--योगावतारदाजिशिफा । 
२ अआतंरौद्रध्शुक्नानि '--तत्त्याथं-अ्रष्याय ६, सूत्र २९ | 


श्ष्प जैन धर्म और दक्षेन 


गए हैं। च्ञार में से पहले दो अशुभ और पिछले दो शुभ हैं। परौदगलिक 
६ष्टि की मुख्यता के किंवा आत्म-बिस्सृति के समय जो ध्यान होता है, यह अशुभ 
और पौद्रलिक दृष्टि की गौणता व आत्मानुसन्धान-दशा में जो ध्यान द्वोता है, 
बह शुभ है। अशुभ ध्यान संसार का कारण ओर शुभ ध्यान मोक्ष का कारण 
है। पहले तीन गुणस्थानों में आत्त और रौद्र, ये दो ध्यान ही तर-तम-भाष से 
पाए. जाते हैं। चौथे और पाँचवे गुणस्थान में ऊक्त दो ध्यानों के अतिरिक्त 
सम्यक्त्व के प्रभाव से धर्मंध्यान भी होता है | छठे गुशस्थान में आते श्र 
घर्म, ये दो ध्यान होते हैं। सातवें गुणस्थान मे सिफ ध्मष्यान होता है। 
आठवें से बारह तक पाँच गुणस्थानों मे धर्म और शुक्ल, ये दो ध्यान द्वोत है। 

तेरहवें भर चौदहव गुणस्थान मे सिफ शुक्कप्यान,होता हे ' । 

गुणस्थानो में प्रए जानेवाले ध्यानों के उक्त वर्णन से तथा गुणस्थानों मे 
किये हुए बहिणात्म-माव आदि पूर्वोक्त विभाग से प्रत्येक मनुष्य यह सामान्यतया 
जान सकता है कि मैं किस गुणस्थान का अधिकारी हूँ । ऐसा ज्ञान, योग्य 
अधिकारी की नैसर्गिक महत्त्वाकाज्ञा को ऊपर के गुणस्थानों के लिए उत्तेजित 
करता दे । 
दर्शनान्तर के साथ जैनदशेन का साम्य 

जो दर्शन, आस्तिक अर्थात्‌ श्रात्मा, उसका पुनर्जन्म, उसकी विकासशील्ता 
तया मोक्ष-योग्यता माननेवाले है, उन सभी में किसी-न-किसी रूप में आत्मा के 
क्रमिक विकास का विचार पाया जाना स्वाभाविक है। अतएव श्रार्यावर्त के 
जैन, वैदिक और बौद्ध, इन तीनों प्राचोन दर्शनों मे उक्त प्रकार का विचार पाया 
जाता है। यहे विचार जैनदर्शन में गशस्थान के नाम से, वैदिक दर्शन में भूमि- 
काओं के नाम से और बौद्धदशन मे अवस्थाओ के नाम से प्रसिद्ध है। गुण- 
स्थान का विचार, जैसा जैनदर्शन में सूक्ष्म तथा विस्तृत है, पैसा अन्य दर्शनों में 
नहीं है, तो भी उक्त तीनों दर्शनों की उस विचार के संबन्ध मे' अहुत कुछ 
समता है । अर्थात्‌ संकेत, बर्णनशैली आदि की भिन्नता होने पर भी वस्सुतत्त्व के 
विषय मे तीनों दर्शनों का मेंद नहीं के बराबर ही है। बैंदिकदर्शन के योगवासिष्ठ, 
पातक्षक्ञष योग आदि ग्रन्थों में आत्मा की ममिकाश्रों का अच्छा विचार है। 








१ इसके लिए देखिये, तत्त्याथ व्म० ६, सूच्र ३४ से ४० । ध्यानशतक, 
गा०्, ६३ और ६४ तथा आवश्यक-दारिमद्री टीका प_० ६०२।| इस विषय में 
तत्वाथ के उक्त सूत्रों का राजवारतिक विशेष देखने योग्य है, क्‍योंकि उसमें 
श्वेताम्बरग्रंथों से थोड़ा सा मतमेद है । 


आध्यात्मिक बिकास की तुलना २७६ 


जैनशास्त्र में मिथ्यादष्टि या बढ़िरात्मा के नाम से झक्ानी जीत्र का लक्षण 
ब्रतलाया है कि जो शनात्मा में अर्थात्‌ झात्म-मिन्‍नन जड़तत्व, में श्रात्म-बुद्धि 
करता है, वह मिध्यादष्टि या बहिरात्मा * है। योग-वासिष्ठ में * तथा पातज्जल- 
योग सूत्र + में अज्ञानी जीव का यही लक्षण हे। जैनशास्त्र में मिथ्यात्वमोह 
का संसार-बुद्धि ओर दुःखरूप फत्ष वर्णित है * । वही बात योगवासिष्ठ के 





१ 'तत्र मिथ्यादर्शनोदयबशीकृतो मिथ्यादृष्टिः ।? 

--तत्त्वार्थ राजवार्सिक ६, १, १२। 
“्रात्मघिया समुपात्तकायादिः कीत्य॑तेडत्र बहिरात्मा । 
कायादेः समधिष्ठायकों भवत्यन्तरात्मा तु ॥णी 


“-योगशास्त्र, प्रकाश १२। 


“निर्मलस्फटिकस्येवः सहज रूपमात्मनः । 
अध्यस्तोपाधिसंबद्धों जडस्तत्र विमुहद्यति ॥६॥ 

--शानसार, मोहाष्टक । 
“नित्यशुक््यात्मताख्यातिरनित्याशु च्यनाव्मस । 
अविद्या तत्तधीर्विया योगाचार्ये प्रकीत्तिता ॥१॥' 

--शानसार बिद्याश्क | 
“प्रमवाटी बहिह ष्टिश्रमच्छाया तदीक्षणम्‌ | 


अभ्रान्तस्तत्त्तद शिस्तु, नास्या शेते सुखा$इशया ॥२॥/' 
-- शानसार, तत्त्यट्ष्टि-श्रष्टक | 


२ “यस्याञ्शानात्मनो शस्य, देह एवात्मभावना | 
उद्दितेति दषेवाक् रिपत्रोइभिभवन्ति तम्‌ ॥३॥ 
- निर्वाण-प्रकरण; पूर्वाध सगे ६। 
३ “अनित्याउशुचिदुःखा 5नात्मसु नित्यशुचिसुलात्मस्यातिरविद्या ।” 
' --पातञ्जलयोगयुत्न, साधन-पाद, सूत्र ५ | 
४ “समुदायावयवयोबंन्धहेतृत्वं वास्सपरिसमाप्लेवेचित्यात्‌ ।” 
- तच्चार्थ-राजवार्तिक ६, १, ३१। 
“विकल्पचषकैरात्मा, पीतमोहासबो क्यम्‌ । 
भवोच्चताबमुाब्रप्रपम्यमधितिष्ठति ॥५३॥” 
“-शानसार, मोहाप्टक । 


श्८७ जैन चर्म और दर्शन 


निर्वाण ' प्रकरण में अशान के फलरूप से कही गई है। (२) योग-वासिष्ठ निर्वाण 
प्रकरण पूर्वाधमें अविद्या से तृष्णा और तृष्णा से दुःख का अनुमव तथा 
बिद्या से श्रविद्या का * नाश, यह क्रम जैसा बरसित है, वही क्रम जैन- 
शाज्ज में मिध्याश्ान और सम्यक्‌-शान के निरूपणशद्वारा जगह-जगह बर्णित है। 
(३) योगवासिष्ठ के उक्त प्रकरण में ? ही जो श्रविद्या का विद्या से और विद्या 
का विचार से नाश बतलाया है, वह जेनशास्त्र में माने हुए. मतिशञान श्रादि 
क्ञायोपशमिकशान से मिथ्याशान के नाश और ज्ञायिकशान से क्ञायोपशमिक 
शान के नाश के समान है। (४) जैनशास्त्र में मुख्यतया मोह को ही बन्ध 
का--संसार का हेतु माना है। योगवासिष्ठ * में वही बात रुपान्तर से 
कही गई है। उसमें जो दृश्य के अस्तित्व को बन्ध का कारण कहा है; उसका 
१. 'अजानात्पसता यस्माज्जगत्पणपरम्पराः । 
यस्मिस्तिष्ठन्ति राजन्ते, विशन्ति घिलसन्ति च ॥५१॥* 
“आपातमात्रमघुरत्वमनर्थ सत्तमायन्तवत््वमखिलस्थितिमज्जुरघम्‌ । 
अशानशाखिन इति प्रसतानि राम नानाकझृतीनि विपुलानि फल्ानि तानि' 
॥६१॥ पूर्वाद्ध, सर्ग ६, 
२ “जन्मपर्वाहिना रन््रा विनाशब्छिद्रचश्चुरा । 
भोगाभोगरसापूर्णा, विचारैकघुणक्षता ॥११॥! 
सग ८५ | 
३२. 'मियथ्स्वान्ते तमोरन्तश्छायातपनयोरिव | 
अविद्याया विज्ञीनाया छीणे दे एवं कल्पने ॥२३॥ 
एते राघव लीयेते, अवाप्यं परिशिष्यते | 
अविद्यासंक्षयात्‌ क्षीणो विद्यापक्षोडपि राघव ॥२४॥? 
मैग ६। 
४- अवियया संसृतिबन्धो, माया मोहो महत्तम: | 
कल्पितानीति नामानि, यस्याः सकलवेदिभिः ||२०॥!* 
८ष्दुद्र श्यस्य सत्ताउड्ञचन्ध इत्यमिधीयते । 
द्रश् दश्यवलादूबद्ो, दृश्या४मावे बिमुच्यते ॥२२॥| 
--डउत्तत्ति-्प्रकरण, सर्ग १। 
तस्माचित्तविकल्पस्थपिशाचो बालक॑ यथा | 
विनिहन्त्येवमेषान्तद्रंशर दुश्यरूपिका ॥३८॥' 
--डत्पत्ति प्र० सर्ग ३ । 


आध्याध्मिक विकास की तुलना श्प्प१ 


तालये ध्श्यके श्रभिमान या अ्रध्यास से है। (४) जैसे, जैनशास्त्र में प्रन्थिमेद 
का वर्णन दै वैसे ही योगवासिष्ठ में * भी है। (६) वैदिक ग्रन्थों का यह वर्णन 
कि ब्क्ष, माया के संसर्ग से संकल्प-विकल्पात्मक ऐल्द्रजाल्षिफ सृष्टि रचता है; 
सथा स्थावरजब्भजमात्मक जगत्‌ का कल्प के श्रन्त में नाश होता है *, इत्यादि 
बातों की संगति जैनशास्त्र के अनुसार इस प्रकार की जा सकती है--आत्मा 
का अव्यवहार-राशि से व्यवद्यारसशि में आना अहम का जीवत्व धारण करना है। 
क्रमश: दूर्म तथा स्थूल मन के द्वारा संज्षित्व प्रास करके कल्पनाजाल्न में श्रात्मा 
का विचरण करना सकल्प-विकल्पात्मक ऐन्द्रजालिक सृष्टि है। शुद्ध आत्म-स्वरूप 
व्यक्त होने पर सासारिक पर्यायों का नाश होना ही कल्प के अन्त में स्थावर- 
जंगमात्मक जगत्‌ का नाश हे श्रात्मा अपनी सत्ता भूलकर जड-सत्ताको स्वसत्ता 
मानता है, जो अंहस्व-ममस्व भावना रूप मोह का उदय और बन्ध का कारण 
है। वही ग्रह्स्व-ममत्व भावना वैदिक वर्णन-शैली के अ्रनुसार बन्धद्ेेतुमृत 
दृश्य सत्ता हे। उत्पत्ति, वृद्धि, विकाश, स्वर्ग, नरक आदि जो जीव की अ्रवस्थाएँ 
बैदिक ग्न्थों मे बर्णितः है, वे ही जेन-दृष्टि के अनुसार व्यवहार-राशि-गत जीव के 
पर्याय हैं। (७) योगवासिष्ठ में * स्वरूप स्थिति को ज्ञानी का और स्वरूप- 





१. शप्तिहिं ग्रन्थिविच्छेदस्तस्मिन सति हि मुक्तता । 
मृगतृष्णाम्बुबुद्धधादिशान्तिमात्रात्मकस्वसौ ॥२३॥ 
--उत्पत्ति-प्रकरण, सर्ग श्श्८ 
२. 'तत्स्वयं स्वैरमेबाशु, संकल्पयति नित्यशः | 
तेनेत्थमिन्द्रजालश्रीविततेय वितन्यते ॥१६॥ 
थदिदं दुश्यते सर्च जगत्त्थावरजज्ञ मम । 
तत्सुष॒प्ताविव स्वप्न, कल्पान्ते प्रविनश्यति ॥१०॥ 
--उत्पत्ति-प्रकरण, सर्ग १॥ 
स तथाभृत एबात्मा, स्वयमन्य इबोल्लसन्‌ | 
जीवतामुपयातीव, माबिनाम्ना कद्थिताम्‌ ॥१३॥* 
३. उत्पयते यो जगति, स एव किल्ल वर्धते | 
स एव मोक्षमाप्नोति, स्वर्ग वा नरक च॑ वा |७॥” 
उष्पत्ति-प्रकर्ण, सगग १ । 
४. ्वरूपावस्थितिमुक्तिस्तद्श्ंशो5हंत्ववेदनम्‌ । 
एतत्‌ संक्षेपततः प्रोस्त तज्शत्वाशत्वत्नक्षणम्‌ ॥५॥ 
--उत्पत्ति-प्रकरण, सर्ग ११७। 


श्र जैन धर्म और दर्शन 


अंश को अज्ञानी का लक्षण माना है। जैनशास्त्र में भी सम्यक शाल का और 
मिथ्यादष्टि का क्रमशः वही स्वरूप " बतलाया है। (८) योगवासिष्ठ में * जो 
सम्पकू शान का लक्षण है, बह जैनशासत्र के भ्रनुकूल है। (६) जैनशांस्तर में सम्यक्‌ 
दर्शन की प्राति, (१) स्वभाव और (२) बाह्य निमित्त, इन दो प्रकार से बतलाई 
है? | योगवासिष्ट में भी शान आपत्ति का वैसा ही क्रम सूचित किया है। 
(१०) जैनशाल््र के चौदह गुशस्थानों के स्थान में चौदह भूमिकाओं का वर्णन 
योगबासिष्ठ में* बहुत रुचिकर व विस्तृत है। सात भूमिकाएँ. ज्ञान की और 











१. अहं ममेति मन्‍्नरोड्यं, मोहस्य जगदान्ध्यकृत्‌ | 
अयमेव हि नजपूबः, प्रतिमन्‍्त्रोडपि मोहजित्‌ ॥१॥ 
--शानसार, मोह्ष्टक । 
स्वभावज्ञाभसंस्कारकारण शानभिष्यते । 
ध्यान्ध्यमात्रमतत्वन्यत्तथा चोक्त महात्मना ॥३॥* 
--शानसार, शानाष्टक | 
२. 'अनाथन्तावभासास्मा, परमास्मेह विद्यते | 
इस्येको निश्रयः स्फारः सम्यगज्ञान बिदुबुधाः ॥२॥' 
- उपशम-प्रकरण, सर्म ७६ । 
३ तन्निसर्गांदधिगमाद्‌ वा ।” 
--तत्वार्थ-अ० १, सू० ३ । 
४ एकस्तावद्गरुप्रोक्तादनुष्ठानाब्छनः शने, । 
जन्मना जन्मभिर्वापि सिद्धिदः समुदाहृतः ॥३॥। 
दितीयस्तवात्मनैवाशु, किंचिद्व्युत्पन्नचेतसा ! 
भवति शानसंप्रामिराकाशफलपातबत्‌ ॥४।॥ 
--उपशम-प्रकरण, सर्ग ७। 
४ अशानभूः सप्पदा, शभूः ससपदेब हि। 
पदान्तराण्यसंख्यानि, . भवन्‍्त्यन्यान्यवैतयो: ॥२॥ 
तत्रारोपितमशन तस्यथ भूमीरिमाः शसु । 
बीजजाग्रत्तयाजाप्रतू, महाजाग्रच्यैव च ॥११॥ 
जाग्रतूस्वनप्नस्तथा स्वप्नः, स्वप्नजाग्रत्युपुसकम्‌ । 
इति ससविधों मोहः, पुनरेव परस्परम्‌ | १२॥ 
छिष्टो भवत्यनेकाज्यः श्रृतु शक्षयम॒त्य व । 
प्रथमे चेन भत्स्यादनाख्यं निर्मत्नं चितः !॥१२॥ 


आध्यात्मिक विकात की तुशना श्द्घ३ 


सात झ्शान की बतलाई हुई हैं, जो जैन-परिभाषा के अनुसार कमशः: मिप्पात्व 
की और सम्यक्त्वकी अन्रस्था की सूचक हैं । (११) योगवासिष्ठ में तत््वक, 
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भविष्यन्वित्तजीवादिनामशब्दार्थभाजनम । 
बीजरूप॑ स्थितं जाग्रतू, बीजजाप्रत्तदुच्यते ॥१४॥ 
एघा शप्तेनंवावस्था, त्वं जाग्रस्संखतिं शणशु । 
नवप्रसूतस्थ परादयय॑ चाहमिद मम ॥१४॥ 
इति यः प्रत्ययः स्वस्थस्तज्जांग्रद्मागभावनात्‌ । 
अय॑ सोध६हमिद तन्‍्म इति जम्मान्तरोदितः ॥१६॥ 
पीवरः प्रत्ययः प्रोक्तो, महाजागदिति स्कुटम्‌ । 
अरूदमथवा रू सबंया तन्‍्मयात्मकम ॥१७॥ 
यज्जाग्रतो मनोराज्यं जाग्रत्स्वप्नः स उच्यते । 
द्विचन्द्रशुक्तिकारूप्यमूगतृष्णादिभेदतः ॥१८॥ 
अम्यासात्माप्य जाअत्त्य, स्वप्नोडनेकविधों भवेत्‌ ! 
अल्पकालं मया दृष्ट, एवं नो सत्यमित्यपि ॥१६॥ 
निद्राकालानुमूतेडथें, निद्रान्ते प्रत्ययो हि यः । 
स स्वप्नः कथित॒स्तस्य, महाजाग्रस्स्यितेहंदि ॥२०॥ 
चिरसदशनाभाबादप्रफुल्लबूहदू. वपुः। 
स्वप्नो जाग्रत्तयारूटो, महाजाप्रत्पदं गतः ॥२१॥ 
अक्षते वा छते देह, स्वप्नजाग्नन्मर्त हि तत्‌ । 
पडवस्थापरित्यागे, जड़ा जीवस्य या स्थितिः ॥२२॥ 
भविध्यदुःखबोधाक्या, सौषु्ती सोच्चते गतिः । 
एते तस्यामबस्थाया तृणलोष्ठशिज्ञादयः ॥२३॥ 
पदार्थां? सस्थिताः सर्वे, परमाणुप्रमाणिनः । 
सप्तावस्था इति प्रोक्ता, मयाश्शानस्य राघव ॥२४॥* 
उत्पत्ति-प्रकरण सर्ग ११७। 

'शानभूमिः शुभेच्छारया, प्रथमा समुदाह्वता । 
विवारणा द्वितीया तु, तृतीया तनुमानसा ॥५॥ 
सत्त्वापत्तिश्चतुर्थी स्थात्ततों संसक्तिनामिका | 
पदार्थामावनी षष्ठी, सप्तमी तुयंगा स्मृता ॥६॥ 
आसामन्ते स्थिता मुक्तिस्तस्था भूयो न शोच्यते । 

' एतासां भूमिकाना त्वमिदं निर्बचन श्थ्यु ॥७॥ 





श्ष्ड जैनधर्म और दर्शन 


समदृष्टि, पूर्णाशय और मुक्त पुरुष का जो वर्णन है, वह जैन-संकेतानुसार 
खद्दुर्थ आदि गुणस्थानों में स्थित आत्मा को लागू पड़ता है। जैनशास्त्र में जो 
ज्ञान का मदतत्व वर्णित है, वही योगवासिष्ठ में प्रज्ञामाहत्य के नाम से 
स्थितः कि मूढ एवास्मि, प्रेक्येडड शाज्जसज्जनेः । 

वैराग्यपूब॑मिच्छेति, शुभेच्छेत्युच्यते बुध; ॥८॥ 
शास्म्सज्जनसंपक-वैराग्याभ्यासपूर्बकम्‌ । 

सदाचारपरदृत्तियां, प्रोच्यते सा विचारणा ॥६॥ 

विचारणाशुमे च्छाम्यामिन्द्रियार्थेष्वसक्तता । 

यज्न सा तनुताभावात्पोच्यते तनुमानसा ॥॥१०॥ 
भूमिकात्रितयाम्यासाब्चित्तेड्थें विस्तेवशात्‌ । 

सत्यात्मनि स्थिति. शुद्ध, सत्वापत्तिददाहता ॥११॥ 
दशाचतुष्टयाम्यासादसंसगंफलेन च | 

रूठसत्त्वचमत्कारात्प्रोक्ता ससक्तिनामिका ॥१२॥। 
भूमिकापश्चकाम्यासात्स्वात्मागमतया द्ठम्‌। 

आभ्यन्तराणा बाह्माना पदार्थानामभावनात्‌ ॥१३॥ 

परप्रयुक्तेन चिरं प्रयत्नेनाथभावनात्‌ | 

पद्मार्थाभावना नाम्नी, पष्ठी सजायते गति; ॥१४॥ 
भूमिषट्कचिराम्यासाद्धेदस्यानुपलम्भतः । 

यत्स्वभावैकनिष्ठत्वं सा शेया तुयंगा गति। ॥१५॥१ ५ 

उत्तत्तिप्रकरण, सगे ११८। 

योग» निर्वाण-प्र०, सगे १७०; निर्वाण-प्र० उ, सर्ग ११६ ) 

योग० स्थिति प्रकरण, स्ग ७५; निर्वाए-प्र० स० १६६ । 

“जागर्ति शानइृश्श्चेत्त्‌ ष्णा कृष्णाइहिजाडुली । 

पूर्णानन्दस्य तर्क स्पाहेन्यवृश्चिकबेदना |॥४)।” 

- शानसार, पर्णताष्टक । 

“आस्ति चेदू ग्रन्थिमिद्‌ शान कि चिश्रेस्तन््रयन्त्रणैः । 

प्रदीपा: क्योपयुज्यन्ते, तमोष्नी इंश्टिरेव चेत्‌ ॥६। 
मिथ्यात्शेश्षपक्चच्छिदू, शानदम्मोलिशोमितः । 

निर्मयः शक्रवद्योगी, नन्‍्दत्यानन्दनन्दने ॥७॥ 

पीयूषमसमुद्रोत्यं, ससायनमनौषधम । 

अनन्यापेक्वमैश्वय ज्ञानमादुर्ममीषियः ॥८॥! 


न्त्ककि 


न 


शानसार, शानाष्टक । 


आध्यात्मिक बिकास की तुलना स्प्र 


धसंसारे निवसन्‌ स्वार्थसज्ज: कज्जलवेश्मनि । 
लिप्यते निखिलो छोको शञानसिद्धों न लिप्यते ॥१॥। 
नाहँ पुद्लभावानां कर्ता कारयिता च न । 
नानुमन्तापि चेत्यात्मज्ञानवान्‌ लिप्यते कथम्‌ ॥२॥ 
लिप्यते पुद्टलस्कन्धो न लिप्ये पुदलेरहम । 
चित्रव्योमाञनेनेव, ध्यायन्रिति न लिप्यते |३। 
लिसताशानसंपातगप्रतिघाताय केबलम्‌ । 
निर्लेपशानममस्य, क्रिया सर्वोपयुज्यते ॥४॥ 
तप*श्रुतादिना मत्त;, क्रियावानपि लिप्यते । 
मावनाज्ञानसंपन्‍नो निष्कियोडपि न लिप्यते ॥५॥! 
शानसार, निर्लेपाष्टक | 





“छिन्दन्ति ज्ञानदात्रेण, स्पृहाविषलता बुधाः । 
म्रुखशोष च मूर्च्छा च, दैन्यं यच्छति यत्फलम्‌ ।|३॥ 
ज्ञानसार, निःस्पृहाष्टक । 
“िथो युक्तपदार्थानामसंक्र मचमत्करिया | 
चिन्मात्रपरिणामेन, विदुषैवानुभूयते ॥७॥ 
अविद्यातिमिरध्वसे, दशा विद्याज्नस्पृशा । 
पश्यन्ति परमात्मानमात्मन्येव हि योगिनः ॥८॥ 
शानसार, विद्याष्टक | 
'भवसौख्येन कि भूरिभयज्वलनभस्मना । 
सदा भयोज्मित ज्ञानसुखमेव विशिष्यते ॥२॥ 
न गोप्यं क्यापि नारोप्य हेय देयं च न क्वचित्‌ | 
क्व भयेन मुने: स्थेयं शे य शानेन पश्यतः ॥३॥ 
एक ब्रह्मासत्रमादाय, निष्नन्मोहचमूं मुनिः | 
बिमेति नैत्र संग्रामशीषस्थ इव नागराट |।४॥ 
मयूरी ज्ञानहश्श्रित्रसपंति मनोबने । 
वे्टन भयसर्पाणा न तदा5पनन्दचन्दने ॥४॥ 
कृतमोहास््रवेफल्यं, शानवर्म बिमति यः । 
क्व भीस्तस्य क्‍्य वा भज्ज:, क्मंसगरकेलिषु ॥६॥ 
तूलवल्लघयो मूदा भ्रमन्त्यश्रे भयानिलेः । 
नैक॑ रोमापि तैशीनगरिष्ठाना तु कम्पते ॥७॥ ् 


ऋष्‌ 


उल्लिखित है *। 


मैने घर्म और दर्शन 





चित्ते परिणतं यस्थ, चारित्रमकुतोमयम्‌ | 
अखरणडजानराज्यस्य, तस्य स्ाधो। कुतो मयम्‌ ।।८।।* 
शानसार, निर्भयाष्टफ । 
अ्रदृशाये तु धावन्त:, शाख्रदीपं बिना जडाः | 
प्राप्लुबन्ति पर खेद प्रस्वत्धन्तः पदे पदे ॥४॥ 
ग्रज्ञानाहिमहामन्त्र स्वाच्छुन्दज्वरलंघनम्‌ । 
धर्मारमसुधाकुल्या शास्त्रमाहुमंहरषय, )७॥॥ 
शास्रोक्ताचारकर्ता च, शाख्रशः शास््रदेशकः | 


शास्ज्ेकदग महायोगी, प्राप्नोति परम॑ पढम ॥८॥! 
जानसार, शाज्नाष्टक | 


“ज्ञानमेव बुधाः प्राहुट, कर्मणा तापनात्तपः । 
तदाम्यन्तरमेबेष्ट. बाह्य तदुपबृहकम्‌ ॥१॥| 
आनुलतोतसिकी वृत्तिबवलाना सुखशीलता । 
प्रातिह्षोतसिकी बृत्तिशनिना परम तपः ॥२॥ 
सदुपायप्रदत्तानामुपेयमधुरत्वतः । 


ज्ञानिना नित्यमानन्दबृद्धिरेव तपस्विनाम ॥|४॥ 
शानसार, तपोष्टक | 


$ “न तदगुरोन शास््रार्थात्र पुश्यात्याप्यते पदम्‌ । 
यत्साधुसब्ञभ्युदितादिवारबिशदाद्धूदः ॥१७॥ 
सुन्दर्या निजया बुद्धया, प्रशे येव वयस्यया । 
पदमासाथते गम, न नाम क्रिययाउन्यया ॥|१८०॥ 
यस्योज्म्वलति तीढ्णाग्रा, पूथपिरविचारिणी । 
प्रशादीपशिखा जातु, जाब्यान्ध्य त॑ न बाघते ॥१६॥ 
दुसत्तरा या विपदो दुःखकल्लोलसकुलाः । 
तीयते प्रश्या ताभ्यो नावाउपद्म्यों मद्ामते ॥२०॥ 
प्रशाविरहिंत मूटमापदल्यापि आधते । 
पेज्वाचानिल्वकला सारहीनमिबोल्पम्‌ २१॥ 
ध्रशावानसहो$पि कार्यान्तमधिगब्छुति | 
दुष्प्रकः कायमासाथ, प्रधानमपि नश्यति ॥२१॥ 
शाह्नसज्जनसंतर्गं: प्रशां पूर्व विवर्धवेत्‌ । 
सेकसंरक्षणारम्मै: फलप्राती लतामिव ।९४॥ 


आध्याश्मिक विक्रास की तुलना श्ध्ज 


प्रशाबलबूहन्मूलः, काले सत्कायेपादपः | 

कल फहत्यतित्वादु भासोबि म्यमिवैन्दवम ॥२५॥। 
य एव यत्नः क्रियते, बाद्यार्थोपाजने जनेः । 

स एवं यत्नः कतंव्य , पूर्व प्रशविव्ेने ॥|२६॥ 
सीमान्तं सबंदुःखानामापदां कोशमुत्तमम्‌ । 

बीज संसारइचायां प्रशामान्यं विनाशयेत्‌ ॥२७।॥। 
स्वर्गायद्रच्च पातालादाज्याद्न्समबाप्यते । 
तत्समासाचते सब प्रशाकोशान्महात्मना ॥२८॥। 
प्रशयोत्तीयंते भीमात्तस्मात्संसारसागरात्‌ । 

न दाने च वा तीर्थेस्तपसा न च राघव ॥२६॥ 
यत्पाताः सपद दैवीमपि भूमिचरा नराः । 
प्रशापुण्यलतायास्तत्फल स्वादु समुत्यितम्‌ ॥३०॥ 
प्रशया नखरालूनमचवारणबूथपाः । 
जम्हकैज्रिजिता: सिंहा, सिंहेहरिणका इच ॥३१॥ 
सामान्यैरपि भूपत्व॑ प्रास' प्रशावशान्नरैः । 
स्वर्गापबर्गयोग्यत्वं प्राशस्यैवेह हृश्यते ||३२॥ 
प्रशया धादिनः सर्वे स्वविकल्पविलासिनः । 
जयन्ति सुमय्यस्यात्नरानप्यतिभीरवः ॥३३॥ 
चिन्तामणिरिय प्रज्ञा दृत्कोशस्था विवेकिन! | 
फल कल्पलतेवैषा, चिन्तितं सम्प्रयच्छुति ॥३४॥ 
भव्यस्तरति संसार प्रशयापोह्यतेष्घमः । 

शिक्तितः पारमाप्नोति, नावा नाप्नोत्यशिक्षितः ||२५॥ 


थीः सम्यगयोजिता पारमसम्यग्योजिता5डपदम्‌ | 
नरं नयति ससारे, भ्रमन्ती नौरिवाणवे ॥३६॥ 
विवेकिनमसंमू् प्राशमाशागयोत्यिताः | 
दोषा न परिवराधन्ते, सन्नंदमिव सायका: ||३७।॥ 
प्रशयेह जगत्सव॑ सम्यगेवाड्गर दृश्यते । 
सम्यग्दशनमायान्ति, नापदो न च संपदः ॥रे८॥ 
पिधानं परमाकेस्य, जडात्मा विततो&सितः । 
अहंकाराम्बुदो मत्त:, प्रशावातेन बाध्यते ॥३६॥” 
उपशमभम्र० प्रशामाहत्य । 


श्प्द जैन धर्म और दर्शन 


योगसंबन्धी विचार 


गुणस्थान और योग के बिचार में श्रन्तर ब्या है! यृणस्थान के किंवा 
अशान व शान-की भमिकाओ के वर्णन से यह शात होता है कि आत्मा का आध्या- 
ौह्ष्मिक विकास किस क्रम से होता है और योग के वर्णन से यह ज्ञात होता है कि 
मोक्ष का सांधन क्या है! अर्थात्‌ गुणस्थान में आध्याध्मिक विकास के क्रम का 
विचार मुख्य है और योग में मोक्ष के साधन का विचार मुख्य हे। इस प्रकार 
दोनों का मुख्य प्रतिपाय तत्व भिन्न-मिन्‍्न होने पर भी एक के विचार में दूसरे 
की छाया श्रवश्य आ जाती है, क्योंकि कोई भी आध्मा मोक्ष के अन्तिम--- 
अनन्तर या अव्यवहित - साधन को प्रथम ही प्रास्त नही कर सकता, किन्तु विकास 
के क्रमानुसार उत्तरोत्तर सम्भवित साधनों को सोपान-परम्परा की तरह प्रास करता 
हुआ अन्त में चरम साधन को प्रास कर लेता है | अतएव योग के--मोक्षसाधन- 
विषयक विचार में आध्यात्मिक विकास के क्रम की छाया आ ही जाती है । इसी 
तरह आध्यात्मिक विकास किस क्रम से होता है, इसका विचार करते समय आत्मा 
के शुद्ध, शुद्धतर, शुद्धतम परिणाम, जो मोक्ष के साधनभूत हें, उनकी छाया 
भी आ ही जाती है। इसलिए गुणस्थान के वर्णन-प्रसंग मे योग का स्वरूप संक्तेप 
में दिखा देना अप्रासज्विक नहीं है | 

योग किसे कहते है (--आत्मा का धर्म व्यापार मोह का मुख्य हेतु अर्थात्‌ 
उपादानकारण तथा त्रिना विल्लम्ब से फल देनेवाला हो, उसे योग * कहते है। 
ऐसा व्यापार प्रणिधान आदि शुभ भाव या श्ुभभावपूंक की जानेबाली क्रिया * 
है | पातज्ञलदशन मे चित्त की वृत्तियों के निरोधकों योग * कहा है | उसका भी 
वही मतल्त्र है, अर्थात्‌ ऐसा निरोध मोक्ष का मुख्य कारण है, क्योंकि उसके 
साथ कारण ओर काये-रूप से शुभ भाव का अवश्य सबघ होता है । 


भोक्षेण योजनादेव, योगो ह्यत्र निरुच्यते । 
लक्षण तेन तन्मुख्यदेतुब्यापारतास्य तु ॥१॥ 
--योगलक्षश द्वार्नशिका । 
२ प्रणिधान प्रवृत्तिश्न, तथा विष्नजयस्रिधा । 
सिद्धिश्न विनियोगश्व, एते कमंशुभाशयाः ॥१०॥* 
“एतैराशययोगैस्तु, विना धर्माय न क्रिया । 
प्रच्युत प्रत्यपायाय, लोभक्रोधक्रिया तथा ॥१६॥ 


--योगलक्कणद्वार्तिशिका । 
३ 'योगश्रित्तवृत्तिनिरोध: |--पातझलसूत्र, पा० १, सू० २। 





१६ योगविचारणा . र्ब्यह 


योग का भारम्भ कब से होता है ९ 
आत्मा अनादि काल से जन्म-मृत्यु के प्रवाह में पड़ा है और उसमें 
नाना प्रकार के व्यापारों को करता रहता है । इसलिए यह प्रश्न पैदा होता हे 
कि उसके व्यापार को कब से योगस्वरूप माना जाए! इसका उत्तर शास्त्र में ९ 
यह दिया गया है कि जब तक आह्मा मिथ्यात्व से व्यास बुद्धिबाला, श्रतण्व 
दिदमृठ की तरह उल्टी दिशा में गति करनेवाला श्रर्थात्‌ आस्था--लक्ष्य से 
भ्रष्ट हो, तब तक उसका व्यापार प्रशिधान आदि शुभ-योग रहित होने के कारण 
योग नहीं कहा जा सकता । इसके विपरीत जब से मिथ्यात्व का तिमिर कम 
होने के कारण आत्मा की श्रान्ति मिटने लगती है और उसकी गति सीधी 
अर्थात्‌ सन्‍मार्ग के अमिमुख हो जाती है, तभी से उसके व्यापार को प्रणिधान 
आदि शुभ-भाव सहित होने के कारण “योग” सज्ञा दी जा सकती है। 
साराश यह है कि आत्मा के अनादि सासारिक काल के दो हिस्से हो जाते 
है। एक चरमपुद्गलपरावत्त और दूसरा श्रचरम युद्गल्ल पराबत कहा जाता है । 
चरम पुदुगलपराबंत अनादि सासारिक काल का आखिरी और बहुत छोय 
अश * है। अचरमपुद्गल्परावर्त उसका बहुत बडा भाग है; क्योंकि चरम- 
पुद्‌गलपरावत को बाद करके अनादि सासारिक काल, जो अनतकालचक्रपरिमाण 
है, वह सब अचरम पुद्गलपरावत कहलाता है। आत्मा का सासारिक काल, जब 
चरमपुद्गलपरावते-परिमाण बाकी रहता है, तब उसके ऊपर से मिथ्यात्वमोह का 
आवरण हटने लगता है । अतएव उसके परिणाम निर्मल होने लगते हैं। 
और क्रिया भी निर्मल भावपूर्वक होती है । ऐसी किया से भावशुद्धि और भी 
बढ़ती है । इस प्रकार उत्तरोत्तर भाव-शुद्धि बढ़ते जाने के कारणचरम पुद्गलपरा- 
वतेकालीन धर्म-व्यापार को योग कहा है | अचरम पुद्गल्परावत काल्लीन व्यापार 
न तो शुभ-भावपूबक होता है और न शुभ-भाव का कारण ही होता है । इसलिए, 
१ भुख्यत्वं चातरघ्ज त्वात्फलाज्षेपान्च दशितम्‌। 
चरमे पुद्गूलाबरतें यत एतस्यथ सभवः ॥।२॥ 
न सन्मगांभिमुख्य स्थादावर्तेंषु परेप ठु। 
मिथ्यात्वाच्छुन्नबुद्दीना दिडमूदानामिवाज्िनाम्‌ ॥ ३॥।* 
“मोगलक्षणद्वा्निशिका । 


२ चरमावर्तिनो जन्तोः, सिद्धेरासन्‍नता अ्ुवम । 
भूर्यासो5मी व्यतिक्रान्तास्तेष्वेको विन्दुसम्बुधो |२८॥ 


--मुक्त्यद्विषप्राधान्यद्वाधिशिका | 


रे जैन घमं और दर्शन 


वह परम्परा से भी मोक्ष के अनुकूल न होने के सबग्र से योग नहीं कद्दा जाता । 
पातञ्जलद्शन में भी श्रनादि सांसारिक काह्न के तिद॒धाधिकार प्रकृति और 
और झनिदृताधिकार प्रकृति इस प्रकार दो भेद बतल्ाए हैं, जो जैन शास्त्र के 
चरम और अचरम-पुद्गल्लपसवर्त के समानार्थक * हैं) 


थोग के भेद हर उसका आधार 

जैनशास्त्र * में (१) श्रध्यात्म, (२) भावना, (३) ध्यान, (४) समता और 
(५) बृत्तिसंक्षय, ऐसे पाँच भेद योग के किये हैं। पातख्जलद॒शंन में योग के (१) 
सम्प्रशात और (२) श्रसम्प्रशात, ऐसे दो भेद ? हैं। जो मोक्ष का साह्षात-- 
अव्यवहित कारण हो अर्थात्‌ जिसके प्राप्त होने के बाद ठरंत ही मोक्ष हो, बही 
यथार्थ में योग कहा जा सकता है। ऐसा योग जैनशास्त्र के संकेतानुसार दृति- 
सक्षय और पातञ्जलदर्शन के सकेतानुसार अ्रतम्पशात ही है। श्रतएव यह 
प्रश्न होता है कि योग के जो इतने भेद किये जाते हैं, उनका आधार क्‍या है ? 
इसका उत्तर यह है कि अल्ष्तता वृत्तिसक्षय किंवा अ्रमम्पज्ञात ही मोक्ष का साक्षात्‌ 
कारण होने से वास्तव में योग है। तथापि वह योग किसी विकासगामी शआ्रात्मा 
को पहले ही पहल प्रास नहीं होता, किंतु इसके पहले विकास-क्रम के अनुसार ऐसे 
अनेक झआतरिक धर्म-व्यापर करने पडते है, जो उत्तरोत्तर बिकास को बढ़ानेयाले 
और श्रत में उस वास्तविक योग तक पहुँचानेवाले होते है। वे सब धर्म--व्यापार 
योग के कारण होने से अ्रर्थात्‌ व्ृत्तिसक्षय या श्रसम्प्रशात योग के साज्षात्‌ किंधा 
परम्परा से हेतु होने से योग कहे जाते है। साराश यह है कि योग के भेदों का 
आंधार विकास का क्रम है । यदि विकास क्रमिक न होकर एक ही बार पूर्णतया 
प्राप्त हो जाता तो योग के भेद नहीं किये जाते । श्रतएव वृत्तिसक्षय जो मोक्ष का 
सान्चात्‌ कारण है, उसको प्रधान योग समझना चाहिए और उसके पहले के जो 
अनेक धर्मव्यापार योगकोटि में गिने जाते है, वे प्रधान योग के कारण होने से 





योग कहे जाते हैं। इन सब व्यापारों की समष्टि को पातज्जल्नदर्शन में सम्प्रशात 


१ योजनायोग इ्युक्तो मोक्ेंण मुनिसत्मेः | 
स निवृत्ताधिकाराया प्रकृतीं लेशतों भरुवः ॥१४॥ 


--अपुनभन्धद्वार्तिशिका । 
२ “अध्यात्म॑ भावना ध्यानं, समता जू त्तिसंज्षयः । 
योगः पश्चविधः प्रोक्तो, योगमार्गविशारदेः ॥१॥ 
--बोंगमेदद्वाभिशिका । 


३ देखिए, पाद १, तृत्र १७ और १८) 


गुणरंथान और यौग रहश्‌ 


कहा है और जैन शास्त्र में शुद्धि के तर-तम भाबानुसार ठंस समष्टि के अध्यात्म 
आदि चार भेद किये हैं | इत्तिसंक्षय के प्रति साज्षात्‌ किंवा परंपरा सें कार 
होनेवाले व्यापारों को जन्न योग कद्दा गया, तत्र यह प्रश्न पेदा होता है ि थे 
पूर्षभाषी व्यापार कब्र से लेने चाहिए । किन्तु इसका उत्तर पहले ही दिया गया 
हैं कि चरम पुद्गलपरावतंफाल से जो व्यापार किये जाते है, वे ही योग फोटि में 
गिंमे जाने चाहिए । इसका सबब यह है कि सहकारी निमित्त मिलते ही, वे' सेब 
व्यापार मोक्ष के अनुकूल अर्थात्‌ धमं-व्यापार हो जाते हैं। इसके बरिपरीत कितने 
ही सहकारी कारण क्यों न मिलें, पर अ्रचरम पुद्गल्परावर्तकालीन व्यापार मोक्ष 
के अनुकूल नही होते | 
योग के उपाय ओर गुणस्थानो मे यागावतार 

पातज्जल्लद्शन में (१) श्रम्यास और (२) वैराग्य, ये दो उपाय योग के 
क्तलाये हुए, है | उसमे वैराग्य भी पर-अपर रूप से दो प्रकार का कहा गया है *। 
योग का कारण होने से वैराग्य को योग मानकर जैन शास्त्र मे अपर-वैराग्य को 
अतात्विक धर्मसन्‍्यास और पर-वैराग्य को तात्त्विक धर्मसन्‍्यास योग कहा है। 
जैनशास्त्र में योग का आरम्भ पूब-सेवा से माना गया? है। पूर्वसेवा से अ्रध्यात्म, 
अध्यात्म से भावना, भावना से ध्यान तथा समता, ध्यान तथा समता से बृत्ति 
सक्षय और दृत्तिसंक्षय से मोक्ष प्राप्त होता है। इसलिए, बृत्तिसंक्षय ही मुख्य योग 
है और पूर्व सेवा से लेकर समता पयन्त सभी धर्म-ब्यापार साक्षात्‌ किंबा परपरा 
से योग के उपायमात्र * है। अपुनबन्धक, जो मिथ्यात्व को त्यागने के लिए 


१. देखिये, पाद १, सूत्र १२९, १५ और १६ । 

२. 'विषयदोषदर्शनजनितभयात्‌ धर्मसनन्‍्यासलक्षण प्रथमम्‌, स तत्त्वचिन्त- 
या विषयौदासीन्येन जनित द्वितीयापूर्वकरण भावितास्विकधमंसन्यासलक्षणं द्वितीय॑ 
वैराग्य यत्र क्ञायोपशमिका धर्मा अपि क्षीयन्ते क्षायिकारचोत्पग्न्त इतस्माकं 
सिद्धान्तः ।--श्रीयवशोविजयजी-कृत पातज्जल-दर्शनइत्ति, पाद १०, सूत्र १६। 

३. पूंसेवा तु योगस्य, गुरुदेवादिपूजनम्‌ | 

सदाचारल्तपो मुक्त्यद्ेषश्चेति प्रकी्तिताः ॥१॥* 
--पूर्वसेवाद्वाजिंशिका । 


४, डपायल्वे5न् पूर्वेषामन्त्य एवावशिष्यते। 
तत्पञ्चमगुरस्थानादुपायोअवीगिंति स्थिति! ॥३१॥ 
--योगमैदद्वात्रिशिका । 


२६२ जैन धम और दर्शन 


तत्पर और सम्पक्त-प्राप्ति के अ्रमिमुख होता है, उसको पूर्वसेया तात्विकरूप से 
होती हे और सकृद्वन्थक, द्िजन्धक आदि को पूर्वसेबा अतात्विक होती है। 
श्रध्यात्म और भावना अपुनबंन्धक तथा सम्यग्ह्टि को व्यवदह्दर-नय से तात्विक 
ओर देश-विरति तथा स्व-बिरति को निश्चय नय से तात्विक होते है। अप्रमत्त, 
स्वंबिरति आ्रादि गुणस्थानों में ध्यान तथा समता उत्तरोत्तर तात्विकरूप से होते 
हैं । इत्तिसंक्षय तेरहवें श्रोर चौदहव गुशस्थान में होता" है । सम्प्राशतयोग 
अध्यात्म से लेकर ध्यान पय॑न्त के चारों भेदस्वरूप है और असम्प्रज्ञातयोग वृत्ति- 
संक्षयरूप है | इसलिए चौथे से बारहवे गुणस्थान तक में सम्पज्ञातयोग और 
तेरइवें-चौंदहवें गुणस्थान मे असम्प्रशातयोग समझना चाहिए.* | 


पूवेसेवा आदि शब्दों की ठयाख्या 


१. गुरु, देव आदि पूज्यव्ग का पूजन, सदाचार, तप और मुक्ति के 
प्रति अ्रद्देघ, यह 'पूरवसेवा' कहलाती है। २. उचित प्रह्नचिरूप अगर॒ुम्नत-महाबत 
युक्त होकर मेंत्री आदि भावनापूबंक जो शास्त्रानुसार तत्त्व-चितन करना, बह 
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१, 'शुक्लपक्षेन्दुवत्मायो व्धमानगुण, स्मृतः । 
मवाभिनन्ददोषाणामपुनबबन्धको व्यये ॥१॥ 
अस्येव पूवसेवोक्ता, मुख्याउन्यस्योपचारतः । 
अस्यावस्थान्तर मार्गपतितामिमुखौ पुनः ॥२॥” 
--अपुनबंन्धकद्ात्रिशिका । 
“्रपुनबंन्धकस्याय व्यवहारेश तात्तिकः 
अध्यात्ममावनारूपोनिश्चयेनोत्तरस्य तु ॥१४)॥ 
सकृदावतनादीनामतात्विक उदाहतः । 
प्रत्यपायफलप्रायस्तथा वेषादिमात्रतः ।॥१५॥| 
शुद्ध पेन्ना यथायोग चारित्रवत एवं चे | 
हन्त “्यानादिको योगस्तात्विकः प्रविजुम्मते ॥१६॥ 
“-योगविवेकद्वातिशिका । 
२, 'सप्रज्ञाताट्व॒तरति, ध्यानभेदेष्ष् तत्वतः । 
तात्बिकी व्‌ समापत्ति्नात्मनों माव्यता बिना ॥१५॥ 
असम्प्रशातनामा तु, संमतो इत्तिसक्षयः ।| 
सर्वतोअत्मादकरण नियमः पापगोचरः ॥२१॥* 
--योगावतारद्व 5 शिका । 


पूबसेबा आदि रश्३ 


ध्रध्यात्म' * है | ३. अध्यात्म का बुद्धिसंगत अधिकाधिक अम्यास ही “भावना 
है। ४ अन्य विषय के संचार से रहित जो किसी एक विषय का धारावाही 
प्रशस्त सृकष्मनोध हो, वह ध्यान? है। ५ अविया से कल्पित जो अनिष्ट 
वसतुएँ हैं, उनमें विवेकपू्वंफ तत्त्व-बुद्धि करना श्र्थात्‌ इष्ट्य अनिष्टत्व की 
भावना छोड़कर उपेक्ञां धारण करना समता” * हे | ६. मन और शरीर के 
संयोग से उध्पनन होनेवाली विकल्परूप तथा चेष्टारूप बृतियो का निमूल नाश 
करना इतिसंक्षय! * है । उपाध्याय भी यशोविजयजी ने अपनी पातञ्जलसूत्र- 
वृत्ति में बृत्तिसंशय शब्द की उक्त व्याख्या की अ्रपेज्ञा श्रधिक विस्तृत व्याख्या की 
है। उसमें बृत्ति का श्रर्थात्‌ कर्मसंयीग की योग्यता का संक्षय--हास, जो ग्रन्थि- 
मेद से शुरू होकर चौदहव गुशस्थान में समाप्त होता है, उसी को दृत्तिसंक्षय 
कहा है और शुक्षध्यान के पहले दो भेदों में सम्प्रशात का तथा अन्तिम दो भेदों 
में अ्रसम्प्शात का समावेश किया ' है । 


१. ओऔचित्यादअतयुक्तस्य, वचनात्तत्वचिन्तनम्‌ । 
मैच्यादिभावसंयुक्तमध्याध्म॑ तद्विदों विदुः ॥२॥! 


--थोगमेदद्वार्भिशिका । 
२. अ्भ्यासों वृद्धिमानस्थ, भावना बुद्धिसंगतः । 
निवृत्तिरशुभाभ्यासा द्वाववृद्धिश्न तत्फलम्‌ ॥६॥* 
--योगमेदद्वाजिशिका । 
३. 'उपयोगे विजातीयप्रत्ययाव्यवधानभाक्‌ | 
शुभेकप्रस्ययो ध्यान सूक्ष्म मोगसमन्वितम्‌ ॥११॥ 
“-योगमेदद्वा्िशिका | 
४ ध्यवहारकुदृृश्योन्चैरिश्टानिष्टेपु वस्तुषु । 
कल्पितेषु विवेकेन, तत्त्वथी: समतोच्यते ॥|२२॥ 
--योगमेदद्वा्िशिका । 
५. 'विकल्यस्पन्दरूपाणा इृत्तीनामन्यजन्मनाम्‌ | 
अपुनर्भावतो रोधः, प्रोच्यते वत्तिसक्षयः ॥२४॥ 
--योगमेदद्वात्रिशिका 


६ “द्विविधोषप्ययमध्यात्मभावनाध्यानसमताजूत्तिसंक्षयभेदेन पश्चधोक्तस्य योगस्व 
पश्चममेदे5वतरति' शत्यादि । 


--पाद १, खू० श८। 


स्द्ड जैन धरम और दइशंन 


योगकब्नन्य विभूतियोँ-- 

।.बोग से होनेवाली शान, मनोत्रल, वचनतब्रल, शरीरल आए संबंधिनी 
अनेक विभूतियों का वर्णन पातञ्जलद्शन में * हे। जैनशास््र में वैकियलब्धि, 
'आ्राह्रकलब्धि, अ्रवधिशान, मनःपर्याय-जान आदि सिद्धियाँ '" बशित हैं, सो योग 
“का ही फल है। 


बौद्ध मन्‍्तव्य 


बौद्धदशन में भी श्रात्मा की ससार, मोक्ष आदि अवस्थाएँ मानी हुई है। 
इसलिए उसमें आध्यात्मिक क्रमिक विकास का वर्णन होना स्वःभाविक है। 
स्वरूपोन्मुख होने की स्थिति से लेकर स्वरूप की पराकाष्ठा प्राप्त कर लेने तक की 
स्थिति का वर्णन बौद्धप्थों में 2 है, जो पॉच विभागों मे विभाजित है । इनके 
'जनाम इस प्रकार है--£ धर्मानुसारी, २ सोतापन्‍न, ३. सकठागामी, ४. 
अनागामी और ५ अरहा। [१] इनमे से “घर्मानुसारी” या “श्रद्धानुसारी' वह 
कहलाता है, जो निर्वाणमार्ग के अर्थात्‌ मोज्षमाग' के अभिमुस्थ हो, पर उसे 
प्रात्त न हुआ हो | इसी को जैनशात्र में 'मार्गानुसारी' कहा है और उसके पतीस 
गुण बतलाए है * । [२] मोक्षमाग को प्राप्त किये हुए. आ्राव्माओ के विकास 
की न्यूनाधिकता के कारण सोतापन्‍न आदि चार विभाग है। जो आआरात्मा अबि- 
निपात, धर्मनियत और सम्ब्रोधिपरायण हो, उसको 'सोतापन्‍न! कहते है। 
सोतापनन आत्मा सातवें जन्म में अवश्य निर्वाण पाता है। [२] 'सकदागार्मी' 
उसे कहते है, जो एक ही बार इस लोक में जन्म ग्रहण करके मोक्ष जानेवाला 
हो। [४] जो इस लोक मे जन्म प्रहण न करके ब्रह्म लोक से सीध ही मोक्ष 
जानेवाला हो, वह “अनागामी” कहलाता है। [५] जो सम्पूण आखबो का क्षय 
करके कृतकार्य हो जाता है, उसे अरहा” * कहते है । 

धर्मानुसारी आदि उक्त पाँच अवस्थाओ का वर्णन मज्मिमनिकाय मे बहुत 





१ देखिए, तीसरा विभूतियाद । 
! २ देखिए, आवश्यक नियुक्ति, गा० ६६ और ७० | 
३ देखिए, प्रो० सि० वि० राजबाड़े-सम्पादित मराठीभमाषान्तरित मज्किम- 
निकाय-- 
घु ६, पे? २, यू० २२, पे० १५४, सू० ३४, पे० ४, सू० ४८ पे० ६१० । 
४ देखिए, भीदेमचन्द्राचायं-कृत योगशास््र, प्रकाश १ । 
४. देखिए, प्रो० राजवाड़े-सपादित मराठीभाजान्तरित दीघनिकाग्र, पृ० १७६ 
टिप्रणी । . 


चौद्ध मन्त्न्य नर 


स्पष्ट किया हुआ है | उसमें चशन * किया है,.कि तत्कालजात बत्स, कुछ बढा 
किन्तु दुर्बल् कत्स, श्रौद बत्स, दल में जोतने लायक बलवान बैल और पूर्ण इषम 
जिस प्रकार उत्तरोत्तर अल्प-अल्प श्षम से गद्भा नदी के तिरछे प्रवाह को पार कर 
लेते हैं, वैसे ही घर्मानुसारी आदि उक्त पाँच प्रकार के आत्मा भी मार--काम 
के बेग को उचरोत्तर अल्प भ्रम से जीत सकते हैं। 


औद्ध-शासत्र में दस संयोजनाएँ--बंधन वर्णित * हैं। हनमें से पाँच ओर- 
भागीय' और पाँच 'उडढंभागीय' कह्दी जाती हैं। पहली तीन संयोजनाओं का 
क्षय हो जाने पर सोतापन्न-अवस्था प्राप्त होती है। इसके बाद राग, द्व ष और 
मोह शिथिल हाने से सकदागामी-अवस्था प्राप्त होती है। पाँच ओरंभागीय 
सयोजनाओं का नाश होनेपर औपपत्तिक अनादृत्तिधर्मा किंवा अ्नागामी-अवस्था 
प्राप्त रोती है ओर दसों सपोजनाओं का नाश हो जाने पर अरहा पद मिलता है | 
यह वर्णन जैनशास्त्रगत कम ग्रकृतियों के क्षय के वर्णन-जैसा है । सोतापन्‍्न 
आ्रादि उक्त चार अवस्थाओं का विचार चौथे से लेकर चौदंहवें तक के गुणस्थानों 
के विचारों से मिल्ता-जलता है अ्रथवा यो कहिए कि उक्त चार श्रवस्थाएँ चतुर्थ 
आदि गुणस्थानों का सक्तेपमात्र है । 


जैसे जैन-शासत्र मे लब्धिका तथा योगदशन में योगविभूति का वर्णन है, वैसे 

ही बओद्ध-शास्त्र मे भी आध्यात्मिक-बिकास-कालीन सिद्धियों का वर्णन है, जिनको 

उसमे अमिज्ञा कद्दते है। ऐसी अ्रमिशाएँ छुद्द है, जिनमे पाँच लौकिक और 
एक ल्लोकोत्तर कही गयी ? है । 

बौद-शास्त्र में बोघिसत्व का जो लक्षण * है, वही जेन-शाखत्र के अनुसार सम्य- 

ग्टष्टि का लक्षण है | जो सम्यग्हष्टि होता है, वह यदि णहस्थ के आरम्भ समारम्भ 





१, देखिए, पृ० १५६ | 
२ (१) सक्कायदिद्वि, (२) विचिकच्छा, (३) सीलब्बत परामास, (४) 
कामराग, (४) पटीघ्र, (६) रूपराग, (७) अरूपराग, (८) मान, (६) उद्धश्व 
और (१०) श्रविजा । मराठीमाषांतरित दीघनिकाय, प्र० १७५ टिप्पणी । 
३ देखिए,--मराठीमाषातरित मब्किमनिकाय, प्र १४६ ) 
४ “कायपातिन एवेह, ओ्ोधिसत्वा: परोदितम्‌। 
न चित्तपातिनस्ताबदेतदअआपि मुक्तिमद ॥२७श!! 
--योगबिन्दु । 


क्रो 


२६६ जैन धर्म और दान 


आदि कार्यों में प्रव्ततत होता है, तो भी उसकी द्त्ति तप्तलोहपदन्यासवत्‌ अर्थात्‌ 
गरम लोदे पर रखे जानेवाले पैर के समान सकम्प या षाप-भीर होती है। घौद- 
शाल््र में मी बोघिसत्व का वैसा ही स्वरूप मानकर उसे कायपाती श्रर्थात्‌ शरीरमाधर 
से ( चित्त से नहीं ) सांसारिक प्रवृत्ति में पडनेवाला कहा है '* | वह चित्तपाती 
नहीं होता । 

ईै० १६२२ ] [ चौथे कमंग्रन्थ की प्रस्तावना 





१. एवं च यप्परैसक्तं बोधिसत्वस्य लक्षणम । 
विचायमार सन्नीध्या, तदष्यत्नोपपद्यते ||१०॥ 
तप्तल्लोश्पदन्यासतुल्या वृत्तिः क्वचिद्यदि | 
इस्युक्तेः कायपाध्येब, चित्तपाती न स स्मृतः ॥११॥* 
--सम्यग्दष्टिद्वात्िशिका | 


कुछ पारिभाषिक शब्द 
(१) लेश्या 
१--लेश्या के (क) द्रव्य और (ख) भाव, इस प्रकार दो मेद हैं । 


(क) द्रव्यलेश्या, पृद्ल-विशेषात्मक है । 'इसके स्वरूप के सबन्ध में मुख्य- 
तया तीन मत हैं--(१) कर्मबर्गणा-निष्पन्न, (२) कर्म-निष्यन्द और (३) योग- 
परिणाम । 

पहले मत का यह मानना है कि लेश्या द्रव्य, क्मे-बर्गणा से बने हुए हैं; 
फिर भी वे आठ कर्म से मिन्‍न ही हैं, जैसा कि कार्मशशरीर | यह मत उत्तरा- 
व्ययन, श्र० ३४ की टीका, पृ० ६५० पर उल्लिखित है। 

दूसरे मत का आशय यह है कि लेश्या-द्रव्य, कर्म-निष्यदरूप ( बध्यमान कर्म 
प्रवाएरूप ) हैं| चौदहवें गुणस्थान में कर्म के होने पर भी उसका निष्यन्द न 
होने से लेश्या के श्रभाव की उपपति हो जाती है। यह मत उक्त प्रृष्ठ पर ही 
निर्दिष्ट है, जिसको टीकाकार वादिवैताल भ्री शान्तिसूरि ने “गुरवस्तु व्याचच्तते 
कहकर लिखा है | 

तीसरा मत भी हरिभद्रसूरि श्रादि का है। इस मत का आशय भ्री मलयगिरि- 
जी ने पन्‍नवणा पद्‌ १७ की टीका, पएृ० ३३० पर स्पष्ट चतलाया है। ने लेश्या-द्रव्य 
को योगवर्गणा अन्तर्गत स्वतन्त्र द्रव्य मानते हैं | उपाध्याय भ्रीविनयविजयजी ने 
अपने आगम दोहनरूप लोकप्रकाश, सर्गे ३, श्लीक २८४ में इस मत को ही 
ग्राह्म ठद्दराया है । 

ख) भावलेश्या, आत्मा का परिणाम-विशेष है, जो संक्लेश और योग से 
अनुगत है । संक्लेश के तीब्र, तीअतर, तीअतम, मन्द, मन्दतर, मन्दतम आदि 
अनेक भेद होने से वस्तुतः मावलेश्या, असंज्य प्रकार की है तथापि संकेप में 
छुद्द विभाग करके शास्त्र में उसका स्वरूप दिखाया है| देखिये, चौथा कर्मग्रन्थ, 
गा० १३ वीं । छुद्ट भेंदों का स्वरूप समझने के लिए शास्त्र में नीचे लिखे दो 
दृष्टान्त दिये गए हैं-- 

( १ )--कोई छुष्ट पुरुष जम्बूफल ( जामुन ) खाने की इच्छा करते हुए 
चले जा रहे थे, इतने में जम्बू बक्त को देख उनमें से एक पुरुष बोला-'लीजिए, 


श्ध्८ जैन घमम और दशन 


जम्बूव॒क्ष तो झा गया । अच फलों के लिए ऊपर चढ़ने की अपेक्षा फल्लों से लदी 
हुई बड़ी-बड़ी शाखावाले इस वृक्ष को काट गिराना ही अच्छा हे (! 

यह सुनकर दूसरे ने कह्ा--वृक्ष काटने से कया लाभ ! केवल शाखाओं 
को काट दो ।! 

तीसरे पुरुष ने कहा--“यह भी ठीक नहीं, छोटी-छोटी शाखाओं के काट 
लेने से भी तो काम निकाला जा सकता है ९ 

चौये ने कह्ा--'शाखाएँ भी क्यो काटना ! फ्षों:के गुच्छों को तोड लीजिए 

पाँचवाँ बोल्ा--'गुच्छो से क्‍या प्रयोजन ? उनमें से कुछ फलो को ही ले 
लेना अच्छा है ।' 

अन्त में छठे पुरुष ने कहा--'ये सब्र बिचार निरथंक है, क्योकि हमल्लोग 
जिन्हे चाहते है, वे फल तो नीचे भो गिरे हुए, है, क्‍या उन्ही से श्रपना प्रयोजन- 
सिद्ध नहीं हो सकता है ? 

(२)- कोई छुट्ट पुरुष धन लूटने के इगदे से जा रहे थे | रास्ते मे किसी 
गाँव को पाकर उनमे से एक बोला -- इस गाँव को तहस-नहस कर दो-ममुष्य, 
पशु, पत्नी, जो कोई मिले, उन्हे मारो और धन लूट लो 

यह सुनकर दूसरा बोला--'पशु, पत्ती श्रादि को क्यो मारना ? केवल 
विरोध करमे बाले मनुष्यों ही को मारो ।! 

तीसरे ने कह्ा-बेचारी स्त्रियों की हत्या क्यो करना ? पुरुषों को मार दो |! 

चौथे ने कहा-- सत्र पुरुषों को नहीं ; जो सशस्त्र हो, उन्हीं को मारो |! 

पाँचवे ने कह्य--“जो सशस्त्र पुरुष भी विरोध नहीं करत, उन्हे क्यों मारना।! 

अन्त मे छुठे पुछष ने कहा--'किसी को मारने से क्या लाभ ? जिस प्रकार 
से धन अपहरण किया जा सके, उस प्रकार से उसे उठा लो ओ्लोर किसी को 
मारो मत । एक तो घन लूटना और दूसरे उसके मालिकों को मारना ग्रह 
टीक नहीं ।! 

इन दो दृष्टान्तों से लेश्याओं का स्वरूप स्पष्ट जाना जाता है। प्रत्येक 
दृष्टन्त के छुह-छुद् पुरुषों में पूर्व-पू् पुरुष के परिणामों की अपेक्षा उत्तर-उत्तर 
पुरुष के परिणाम शुभ, शुभतर और शुभतम पाए जाते हैं। उत्तर-उत्तर पुरुष 
के परिणामों मे सेक्‍्लेश की न्यूनता और मृदुता की भ्रधिकता पाई जाती है। 
प्रथम पुरुष के परिणाम को कृष्शलेश्या,' दूसरे के परिणाम को 'नीललेश्या', 
इस अकार क्रम से छुठे पुरुष के परिणाम को 'शुक्ललेश्या' समभना चाहिए। 
“--आवश्यक हारिभद्री बृत्ति पृ« "३६९ तथा लोकप्रकाश, स० ३, श्ल्लो० 
इे६३-शे८० | 


शैश्या +रेह६ 


'केश्यरा-द्रव्प के स्वरूप संघन्धी उक्त तीनों मत के अनुसार तेरहब शुगस्थान 
पर्यन्‍्त भाव-लेश्या का सद्भाव समकना जआादिए। यह सिद्धान्त गोम्मव्सार-जीब 
काण्ड को भी मान्य है; क्योंकि उसमें योग-प्रदृत्ति को लेश्या कहा है। यथा-- 

अयदोत्ति छलेस्साओ, सुद्तियलेस्सा दु देसविरदृतिये 
तत्तो सुका लेस्सा, अजोगिठाणं अलेस्स तु ॥४३१॥ 
सर्वांथंसिद्धि में और गोम्मठ्सार के स्थानान्तर में कषायोदय-अनुरज्िजित योग- 
प्रवृत्ति को 'लेश्या' कहा है। यद्यपि इस कथन से दसवें गुणस्थान पर्यन्त ही लेश्या 
का होना पाया जाता दे, पर यह कथन अपेक्षा-कृत होने के कारण पूर्व कथन से 
विरुद्ध नहीं है । पूर्व कथन में केवल प्रकृति-प्रदेश बन्च के निमित्तभूत परिणाम 
लेश्यारूप से विवक्तित हैं। और हस कथन में स्थिति-अनुभाग आदि चारों बन्धों 
के निमित्तभूत परिणाम लेश्यारूप से विवक्षित है; केवल प्रकृति-प्रदेश बन्ध के 
निमित्त भूत परिणाम नहीं । यथा--- 

भावलेश्या कषायोदयरश्लिता योग-प्रवृत्तिरिति कृत्वा औदयिकीत्यु- 
रयते --सर्वार्थसिद्धि-अध्याय २, सूत्र ६ । 

'जोगपठत्ती लेस्सा, कसायउदयाणुरंजिया द्वाइ । 

तत्तो दोण्णं कब्जं, बधचउकक समुदिदं ॥४८६॥ 
--जीवकाएड । 
द्रव्यलेश्या के बण-गन्ध आदि का विचार तथा मावलेश्या के लक्षण आदि 
का विचार उत्तरध्ययन, अ० ३४ में है । इसके लिए प्रशापना-लेश्यापद, 
आवश्यक, लोकप्रकाश आदि आकर ग्रंथ श्वेताम्बर-साहित्य मे है । उक्त दो दृष्य- 
तो में से पहला दृष्टात, जीवकाएड गा० ५०६-१०७ में है। लेश्या की कुछ 
विशेष बाते जानने के लिए. जीवकाएड का लेश्या मार्गगाधिकार ( गा० ४८प्य- 

४४५ ) देखने योग्य दे । 

जीवों के आन्तरिक भावों की मल्िनता तथा पवित्रता के तर-तम-माव का 
सूचक, लेश्या का बिचार, जेसा जैन शास्त्र में है; कुछ उसी के समान, छुड् 
जातियों का बिभाग, मद्डलीगोसाल पुत्र के मत मे है, जो कर्म की शुद्धि-अशुद्धि 
को लेकर कृष्ण नील आदि छुद्ट व्णों के आधार पर किया गया है| इसका 
बरणन, दीपनिकाय-सामस्भफलसुच्” में हे । 

महाभारत के १२, २८६ में भी छुदद 'जीव-बरण' दिये है, जो उक्त विचार 
से कुछ मिलते-जुल्ते है । 

'पातम्जल्योगदर्शन! के ४,७ में भी ऐसी कल्पना है; क्योंकि उसमें कम के: 
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बार विभाग करके जोवों के भावों की शुद्धिअझ्ुुद्धि का पृथस्करण किया है। 
इसके लिए देखिए, दीपनिकाय का मराठी-माषान्तर, पृ० ५६ । 


(२) 'पद्नेन्द्रिय' 
जीव के एकेन्द्रिय आदि पाँच भेद किये गये हैं, सो द्रव्येन्द्रिय के आधारपर; 
क्योंकि मावेन्द्रियाँ तो सभी संसारी जीवों को पाँचों होती हैं| यथा-- 
अहया पड़ण लद्घिंदियं पि पंचेदिया सब्बे ॥२६६६॥ 
--विशेषावश्यक । 
अर्थात्‌ लब्धीन्द्रिय की अश्रपेत्ञा से समी संसारो जीव पञ्च र्द्रिय हैं । 
“पंचेदिड ब्च बडलो, नरो वव सव्ब-विसओबलंभाओ |? इत्यादि 
विशेषावश्यक-२३०० * 
अर्थात्‌ सब विषय का शान होने की योग्यता के कारण बकुल-इच्च मनुष्य की 
तरह पाँच इन्द्रियोंवाला है । 
यह ठीक है कि द्वीन्द्रिय आदि की भावेन्द्रिय, एकेन्द्रिय आदि की भाषपेन्द्रिय 
से उत्तरोत्तर व्यक्त-व्यक्ततर ही होती है । पर इसमें कोई सन्देह नहीं कि जिनको 
बन्‍्येन्द्रियाँ, पाँच, पूरी नही हैं, उन्हें भी भावेन्द्वियाँ तो सभी होती ही है। यह 
बात आधुनिक विशान से भी प्रमाणित है । डा० जगदीशचन्द्र बसु की खोजने 
वनस्पति में स्मरणशब्ति का अस्तित्व सिद्ध किया है। स्मरण, जो कि मानस- 
शक्ति का कार्य है, वह यदि एकेन्द्रिय में पाया जाता है तो फिर उममे अ्रन्य 
इन्द्रियाँ, जो कि मन से नीचे की भ्रेणि की मानी जाती है, उनके होने में कोई 
बाधा नहीं। इन्द्रिय के सब-ध मे प्राचीन काल में विशेष-दर्शी महात्माओं ने 
बहुत विचार किया है, जो अनेक जेनअंथों में उपलब्ध है। उसका कुछ अंश 
इस प्रकार है-- 
इन्द्रियाँ दो प्रकार की है - (१) द्रव्यरूप और (२) भावरूप । द्रव्येन्द्रिय, 
पुद्ठल-जन्य होने से जडरूप है; पर भावेन्द्रिय, श्ञानरूप है, क्योंकि वह चेतना- 
शक्ति का पयाय है । 
(१ अव्येन्द्रिय, अज्ञोपाज्ञ और निर्माण नामकर्म के उदय-जन्य है। इसके 
दो मेद हैंः--(क) निम्नंत्ति और (ख) उपकरण । 
(क) इन्द्रिय के आकार का नाम “निवु त्ति! है। निव॒त्ति के भी (१) बाह्य 
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और (२) आमभ्यन्तर, ये दो मेद हैं। (१) इम्श्रिय के बाह्य आकार को बाद 
निव त्ति' कहते हैं और (२) मीतरी आफार को “आमभ्यन्तरनिव त्ति! | बाह्य भाग 
तलवार के समान है और अम्यन्तर भाग तलवार की तेज धार के समान, जो 
अत्यन्त स्वच्छ परमाणुओं का बना हुआ होता हे | आभ्यान्तरनिषु तति का यह 
पुश्नलमय स्वरूप प्रशापनासंत्र-इन्ह्रियपद की टीक पृ० "६ के अ्रनुसार है। आचा- 
राज्वुत्ति प० १०४ में उसका स्वरूप चेतनामय बतलाया है । 

आकार के सबन्ध में यह बात जाननी चाहिए कि त्वचा की आकृति अनेक 
प्रकार की होती है, पर उसके ब्राह्म श्रोर श्राम्यन्तर आकार में जुदाई नहीं है | किसी 
प्राणी की त्वचा का जैसा बाह्य आकार होता है, वैसा ही आ्रभ्यन्तर आकार होता 
है। परन्तु अन्य इन्द्रियों के विषय में ऐसा नही है--त्वचा को छोड अन्य सब्र 
इ्न्द्रियों के आम्यन्तर आकार, बाह्य आकार से नहीं मिलते। सब जाति के प्राणियों 
की सजातीय इन्द्रियों के आभ्यन्तर आकार, एक तरह के माने हुए है। जैसे-- 
कान का आम्यन्तर आकार, कदम्ब-पृष्प-जैसा, आँख के मंसूर के दाना-जैसा, नाक का 
अतिमुक्तक के फूल जैसा और जीमका छुरा-जैसा है। किन्तु बाह्य आकार, सब 
जाति में मिन्‍न-भिन्‍न देखे जाते हैं। उदाहरणार्थ:--मनुष्य हाथी, घोड़ा, बैल, 
ब्रिज्ली, चूहा आदि के कान, श्रॉल, नाक, जीम को देखिए | 

('ब) आम्यन्तरनिवृ त्ति की विषय-अहरण-शक्ति को 'उपकरणेन्द्रिय' कहते है। 

(२) भावेन्द्रिय दो प्रकार की है--(१) लब्धिरूप और (२) उपयोगरूप । 

( १) मतिशानावरण के क्षयोपशम को--चेतन-शक्ति की योग्यता-विशेष को 
--लब्धिरूप भावेन्द्रिय' कहते हैं | ( २ ) इस लब्धिरूप भावेन्द्रिय के श्रनुसार 
आत्मा की विषय-ग्रहण में जो प्रददति होती है, उसे (उपयोगरूप भावेन्द्रियोँ 
कहते है । 

इस विषय की विस्तारपूर्वक जानने के लिए प्रशापना-पद १५, प० २६३; 
त्वाय-अ्रध्याय २, सू० १७-१८ तथा वृत्ति; विशेषाव०, गा० २६६३-३००३ 
तथा लोकप्रकाश-सर्ग ३; श्लोक ४६४ से आगे देखना चाहिए। 


(३) 'सल्नाः 
संज्ञा का मतलब आमोग (मानसिक-किया-विशेष) से हे | इसके (क) ज्ञान और 
(ख) श्रनुभव; ये दो मेद दै। 


' के०र जैन धर्म और दर्शन 


(क) मति, श्रुत आदि पाँच प्रकार का शान 'जझानसंज्ञा' है। 

(ज) अनुभवसशा के (१) आहार, (२) भव, (१) मैथुन, (४) परिग्रह, (४) 
क्रोष, (६) मान, (७) माया, (८) छ्ोम, (६) ओ्रोष, (१०) ह्लोक, (११) मोह, 
(१२) धर्म, (१३) खुख, (१४) दुश्ख, (१५) जुगुप्सा और (१६) शोक, ये सोलह 
भेद हैं। आचाराज्ञ-नियुर्वित, गा» ३८- ३६ में तो अ्नुभव्ंश् के ये सोलह 
भेद किये गए है। लेकिन भगवती-शतक ७, उद्देश्य ८ में तथा प्रशापता-पद ८ में 
इनमें से पहले दस ही भेद निर्दिष्ट है। 

ये सशाएँ सब जीवो मे न्यूनाधिक प्रमाणमें पाई जाती है; इसलिए ये सशि- 
असस्ि-व्यवश्र की नियामक नहीं हैं। शास्त्र में सशि-असशि का भेद है, सो श्रन्य 
संशाओं की अपेक्षा से । एकेन्द्रिय से लेकर पज्चेन्द्रिय पयन्त के जीबों में चैतन्य 
की विकास क्रमश; अधिकाधिक है | इस विकास के तर-तम-भाव को समकाने के 
लिए शास्त्र मे इसके स्थूल रीति पर चार विभाग किये गए, हैं । 


(१) पहले बिभाग में ज्ञान का अत्यन्त श्रल्प विकास विवक्षित है। यह 
विकास, इतना अल्प है कि इस विकास से युक्त जीव, मुछित की तरह चेशरहित 
होते है। इस अ्रव्यक्ततर चेतन्य को ओवसज्ञा' कही गई है | एकरेन्द्रिय जीब, 
ओपघसज्ञावाले ही है । 

(२) दूसरे विभाग मे विकास की इतनी मात्रा वियक्षित है कि जिससे कुछ 
भूतकाल का--सुदी भूतकाल का नहीं--स्मरण किया जाता है और जिससे इृष्ट 
विषयों में प्र्ृत्ति तथा अनिष्ठ विपयों से निवृत्ति होती है। इस प्रवृत्ि-निवृत्ति- 
कारी शान को 'हेतुवादोपदेशिकी सज्ञा' कहा है। द्वीन्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरि- 
न्द्रिय ओर सम्मूर्च्छिम पश्चेन्द्रिय जीव, देत॒ुवादोपदेशिकीसशावाले है। 

(३) तीसरे विभाग में इतना बिकास विवज्षित है जिससे सुदीर्ध भूतकाल में 
अनुभव किये हुए विषयों का स्मरण और स्मरण द्वारा वर्तमानकाल के कर्तव्यों का 
निश्चय किया जाता है| यह ज्ञान विशिष्ट मन की सहायता से होता है | इस ज्ञान 
को “ीघेकालोपदेशकी सशा कहा है। देव, नारक और गर्भज मनुष्य-विर्यश्व, 
दीधेकालोपदेशिकी संज्ञावाले हैं। 

(४) चौथे विभाग में विशिष्ट भ्रुतज्ञान विवक्षित है। यह शान इतना शुद्ध 
होता है कि सम्यक्त्वियों के सिवाय अन्य जीवों में इसका सभव नही है । इस 
विशुद्ध शान को दृष्टिवादोपदेशिकी सश्ञा' कहा है | 

शास्त्र में जहाँ-कहीं सज्ञी-असंशी का उल्लेख है, वहाँ सत्र जगह असंशी का 
मतलब ओघसंशावाले और हेतुबादोपदेशिकी संज्ञावाले जीवों से है । तथा सशी 
'का मतलब सब जगह दीपेकालोपदेशिकी संज्ञा वालों से है । 


अऋपर्याप्त ३०३: 


इस विषय की विशेष विचार तत्त्कार्थ-अ्र० २, यू» २४ बृत्ति, ननदी सू० ३६, 
विशेषावश्यक गा० ४०४-४२६ और ल्ोकप्र०, स> ३, श्लो० ४४२-४६४ में है | 

संशी-असशो के व्यवहार के विभय में दिनम्भर-संग्यदाय में श्वेताम्बर को 
अपेक्षा थोड़ा सा मेद है। उसमें गर्मज-तियंब्चों को संश्ीमात्र न मानकर संशी 
तथा असंशी माना है । इसी तरह समूर्व्छिय-तियंज्च को सिफ असंशी न मालकर 
संज्ञी-असंशी उभयरूप माना है | ( जीव०, गा० ७६ ) इसके सिवाय यह बात 
ध्यान देने योग्य है कि श्वेताम्बस्प्रस्थों में हेतुबादोपदेशिकी आदि जो तोन संशाएँ 
वर्णित हैं, उनका विचार दिगम्बरीय प्रसिद्ध ग्रन्थों में दृष्टियोचर नहीं होता । 


नकल न तू 


(४) “अ्रपर्याप्त' 

(क) अपर्याप्त के दो प्रकार। हैं।--(१) लब्धि-अपर्यात्त और (२) करण-अपर्याप्त 
वैसे ही (ख) पर्यात के भी दो मेंद हैं:-(? ) लब्धि-पर्याप्त और (२) करण-पर्याप्त 

(क) १--जो जीव, अ्रपर्यातनामकर्म के उदय के कारण ऐसी शक्तिवाले 
हो, जिससे कि स्वयोग्य पर्यासियो को पूर्ण किये बिना ह्वी मर जाते है, वे “लब्धि- 
अपयाप्त' है। 

२--परन्तु करण-अपर्यास के विषय में यह बात नहीं, वे पर्यासनामकर्म के भी 
उदयदबाले होते है। श्रर्थात्‌ चाहे पर्याधनामकर्म का उदय हो या अपर्या्तनामकर्म 
का, पर जब तक करणों की (शरीर, इन्द्रिय आदि पर्यांसियों की) समात्ति न हो, 
तब तक जीव 'करण अपर्याप्त' कद्दे जाते हैं। 

(ख) १--जिनको पर्याप्तनामकर्म का उदय हो और इससे जो स्वयोग्य पर्या- 
प्तियों को पूर्ण करने के बाद ही मरते हैं, पहले नही, वे “लब्धि-पयाप्त' हैं। 


२---करण-पर्याप्तों के लिए. यह नियम नहीं कि वे स्वयोग्य पर्याप्तियोंको पूर्ण 
करके ही मरते है । जो लब्धि-अ्रपर्याप्त हैं, वे भी करण-पर्याप्त होते ही हैं; क्योकि 
श्राह्मरपर्याप्ति बन चुकने के बाद कम से कम शरीरपर्याप्ति बन जाती है, तभी 
से जीव 'करण-पर्यास! माने जाते हैं | यह तो नियम ही है कि लब्धि श्रपर्यात्त 
भी कम से कम आहार, शरीर और इन्द्रिय, इन तीन पर्यात्रियों को पूर्ण किये बिना 
मरते नहीं | इस नियम के संबन्ध में श्रीमलयगिरिजी ने नन्‍्दीसृत्र की टीका, प्रृ० 
१०% में यह शिखा हे-- 


३०१४ जैन घर और दर्शन 


“स्मादागामिभवायुवेष्णा प्रियन्ते से एवं देहिनः तेशाहार-शरीरे- 
र्द्रियप्रयाप्तिपर्याप्तानामेब बध्यत इति! * 

अर्थात्‌ सभी प्राणी अ्रगले भव की आयु को बाँचकर ही मरते है, बिना बाँचे 
नही मरते | आयु तभी बाँधी जा सकती है, जब कि आहार, शरीर और इन्द्रिय, 
ये तीन पर्याप्तियाँ पूर्ण बन चुकी हों । 

इसी बात का खुलासा श्रीविनयनविजयजी ने लोकप्रकाश, सग' ३, श्ल्ों० 
३१ में इस प्रकार किया है--जो जीव लब्धि अपर्यात है, वह भी पहली तीन 
पर्याप्तियों को पूर्ण करके ही श्रग्मिम भव की आयु बाँधता है । अन्तमु हूर्स तक आयु- 
बन्ध करके फिर उसका जघन्य अबाधाकाल, जो अन्‍्तमुंहूर्त का माना गया है, 
उसे वह बिताता है; उसके बाद मर कर वह गत्यन्तर मे जा सकता है । जो अग्रिम 
आयु को नहीं बाँधता और उसके अब्राधाकाल को पूरा नही करता, वह मर ही 
नहीं सकता । 


दिगम्बर-साहित्य में करण-अपर्यास के बदले “निद्वंति अपर्यासक! शब्द मिलता 
है | श्र में भी थोडा सा फक है । “निद्वंत्ति' शब्द का अर्थ शरीर ही किया हुआ 
है। अ्रतएव शरीरपर्याप्तिपूर्ण न होने तक ही दिगम्बरीय साहित्य, जीव को निबंतति 
अपर्याप्त कहता है। शरीर पर्याप्तिपूर्ण होने के बाद वह, निर्दृत्तिअ्रपर्याप्त का 
व्यवह्दार करने की सम्मत्ति नहीं देता | यथा--- 
“पत्लत्तस्स य उदये, णियणियपज्ञत्तिशिट्टिदी होदि । 
ज्ञाब सरीरमपुण्णं णिव्वत्तिश्रपुण्णोणो ताब ॥१रणा' 
-+जीवकाण्ड । 
साराश यह कि दिगम्बर-साहित्य में पर्याप्त नाम कर्म का उदय वाला ही 
शरीस्पर्याति पूर्ण न होने तक “निवुत्ति-श्रपर्यात! शब्द से अमिमत है । 
पसतु श्वेताम्बरीय साहित्य में 'करण' शब्द का शरीर इन्द्रिय आदि 
पर्यासियाँ--इतना अर्थ किया हुआ मिलता है | यथा-- 
'करणानि शरीराक्षादीनि । 


“+लोकप्र ०, स० रे, श्लो० १० । 


अतएव श्वेताम्बरीय सम्प्रदाय के अनुसार जिसने शरीर-पर्याप्ति पूर्ण की हे, 
पर इन्द्रिय-पर्याप्ति पूर्ण नहीं की है, वह भी 'करण-पर्याष्त' कहा जा सकता है" 
अर्थात शरीर रूप करण पूर्ण करने से 'करण-पर्याप्त' और इन्द्रिय रूप करण 
पूर्ण न करने से 'करण-अ्रपर्याप्त' कहा जा सकता है । इस प्रकार श्वेताम्बरीय 


२० 'पर्याप्ति का. स्वरूप ३०४ 


सम्प्रदाय की दृष्टि से शरीरपर्याप्ति से लेकर मनःपर्याष्ति पर्यन्त पूर्॑-पूर्व पर्याष्ति के 
पूर्ण होने पर 'करण-पर्याष्त' और उचरोत्तर पर्यात्ति के पूर्ण न होने से 'करण- 
अपर्याप्त” कंदह सकते हैं ! परन्तु जब जीव, स्वयोग्य सम्पूर्ण पर्याष्तियों को पूर्ण कर 
ले, तब उसे 'करण-अ्रपर्याष्त' नही कह सकते । 
पिप्ती काय स्वरूप-- 

पर्याप्त, वह शक्ति है, जिसके द्वारा जीव, शआआद्दारश्वासोच्छास 
आदि के योग्य पुदुगलों को ग्रहण करता है ओर गद्दीत पुदूगलों को 
आहार आदि रूप में परिणत करता है | ऐसी शक्ति जीव में पुद्गलों के उपचय 
से बनती है । अर्थात जिस प्रकार पेट के भीतर के भाग में वर्तमान पुद्गल्ञों में 
एक तरह की शक्ति होती है, जिससे कि खाया हुआ आहार भिन्न-मिन्न रूप में 
बदल जाता है; इसी प्रकार जन्म स्थान प्राप्त जीब के द्वार ग्रहीत पुद्गल्ों से 
ऐसी शक्ति बन जाती है; जो कि आहार आदि पुदूगलो को खत्लन-रस आदि रूप 
में बदल देती है | वही शक्ति पर्याष्ति है । पर्याप्तिजनक पुद्गलों मे से कुछ तो 
ऐसे होते है, जो कि जन्मस्थान में आये हुए जीव के द्वारा प्रथम समय में ही 
ग्रहण किये जाकर, पूर्व-गहीत पुद्गलों के ससर्ग से तद्रप बने हुए होते हैं । 

कार्य-भेद से पर्याप्ति के छह मेंद हैं--. १) आहारपर्याष्ति, (२) शरीरपर्याष्ति, 
(३) इन्द्रिय-पर्याप्ति, (४) श्वानोच्छूवासपर्याष्ति, (४) भाषापर्याप्ति और (६) मनः- 
पर्याप्ति | इनकी व्याख्या, पहले कमंत्रन्थ की ४धवी गाथा के भावार्थ में प्ृ० ६७वें 
से देख लेनी चाहिए | 

इन छह पर्याप्तियों मे से पहली चार पर्याप्तियों के अधिकारी एकेन्द्रिय ही हैं। 
द्वन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय ओर असशि-पञ्चेन्द्रिय जीव, मनःपर्याप्ति के सिवाय 
शेष पाँच पर्याष्तियों के अधिकारी है। सशि-पब्चेन्द्रिय जीव छुह्टो पर्याप्तियों के 
अधिकारी है। इस विषय की गाथा, श्री जिनमद्रगणि क्षमाश्रमण-कृत बृहत्स- 
ग्रहएी में है-- 

हु अश्राह्सरीरिदियपज्ञत्ती आशणशपाणभाससणो । 
चत्तारि पंच छुप्पि य, एगिदियविगलसंनीणं ॥३४६।॥।” 

यही गाथा गोम्मटसार-जीवकाण्ड मे ११८ वे नम्बर पर दर्ज है । प्रस्तुत 
विषय का विशेष स्वरूप जानने के लिए ये स्थल देखने योग्य है-- 

नन्‍्दी, पृ० १०४-१०४; पञ्चसं०, द्वा० १, गा० ५ दृत्ति; लोकप्र०, स० १ 
श्लो० ७:-४२ तथा जीवकाएड, पर्याति-अधिकार, गा० ११७-१२७ । 


माना अनवापाक' सयलाकामम, 


३०५८ मैन धर्म और दशेन 


पंसद्वाएं सिद्धगई, केबलणाण च दंसशं खथियं। 
सम्मतमणाहारं, उषजोगाशक्रमपउ्ती ॥७३०॥ --जीवकाण्ड | 
“ददंसणपुव्ब॑ णाणं, छद्मत्थाणं ण॒ दोण्णि उबउग्गा। 
जुगबं जम्दा केवलिणाहे जुगबं तु ते दो वि ॥०४॥ 

--#ज्यसंग्रह । 


क 


(६) 'एकेन्द्रिय मे श्र तश्ान! 


एकेन्ियों में तीन उपयोग माने गए है| इसलिए यह शक्ल होती है कि 
स्पशनेन्द्रिय-मतिशानावरण कर्म का क्षुयोपशम होने से एकेन्द्रि यो में मति-उपयोग 
मानना ठीक हे, परन्तु भाषालब्धि (बोलने की शक्ति) तथा भ्रवशलन्धि (सुनने 
की शक्ति) न होने के कारण उनमे श्रुत-उपयाग कैसे माना जा सकता है; क्योंकि 
शास्त्र में भाषा तथा श्रवणत्लन्धि वालों को ही श्रुतश्ञन माना है | यथा-- 
'भाबसुय्य भासासायलद्धिणा जुज्लए न इयरस्स। 
भासाभिमुहस्स जयं, सोऊणु य ज॑ हविज्ञाहि॥१०२॥ 
“-विशेषावश्यक । 
बोलने व सुनने की शक्ति बाले ही को भावथुत हो सकता है, दूसरे को नही 
क्योंकि श्रुत-शान' उस ज्ञान को कहते हैं, जो बोलने की इच्छा वाले या वचन 
घुननेवाले को होता है । 
इसका"समाधान यह है कि स्पर्शनेन्द्रिय के सिवाय अन्य द्रव्य (बाह्य) इन्द्रियाँ 
न द्वोने पर भी बृक्षादि जीवों में पाँच भावेन्द्रिय-जन्य श्ञानों का होना, जैसा शास्त्र 
सम्मत है; वेसे ही बोलने ओर सुनने की शक्ति न होने पर भी एकेन्द्ियों मे 
भावश्ुत श्ञान का हो ना शास्त्र-सम्मत है । 
'जह सुहुमं भाविदियनाणं दव्विदियावरोहे थि । 
तह दृब्बसुयाभाव भावसुयं पत्थिवाईणं ॥१०शः 
--विशेषावश्यक । 
जिस प्रकार द्रव्य-इन्द्रियों के अभाव में भावेन्द्रिय-जन्य सूक्ष्म ज्ञान होता है, 
इसी प्रकार द्रव्यभ्रुत के भाषा आदि बाह्य निमित्त के अ्रभाव में भी प्रथ्वोकायिक 
आदि जीवों को श्रल्प भावश्रुत होता है । यह ठीक है कि श्रौरों को जैसा स्पष्ट 
शान होता है, बेंसा एकेन्द्रियों को नहीं दोता | शास्त्र मे एकेन्द्रियों को आहार 
का अमिलाष माना है, यही उनके श्रस्पष्ट ज्ञान मानने में हेतु है| 


एकेन्द्रिस 8०६ 


आहार का अमभिलाष, क्लुधावेदनीय कम के उदय से होनेबाला आत्मा का 
परियाम-विशेष (अ्व्यवसाय) है। यथा-- 
आहारसज्ञा आहाराभिलाषः छुद्देदनौयोद्यप्रभवः खस्वास्मपरिणाम 


इति।' 
--आवश्यक, हारिभद्री क्रत्ति प्र० ४८० । 
इस अभिल्लाष रूप अ्रध्यवसाय में मुझे अ्रमुक वस्तु मिले तो श्रच्छा', दस 
अ्रकार का शब्द और अर्थ का विकल्र होता है । जो अध्यवसाय विकल्प सहित 
होता है, वही श्रुवशान कहलाता है। यथा-- 
'इन्दियमणानिमित्तं, जं॑ विण्णाणं सुयाणुसारेणं । 
निययत्धुक्तिसमत्यं, त॑ भावसुयं मई सेसे ॥१००॥ 
--विशेषावश्यक । 
श्र्थांत्‌ इन्द्रिय और मन के निमिच से उत्पन्न होने वाला शान, जो नियत 
अर्थ का कथन करने में समर्थ भ्रुतानुसारी ( शब्द तथा अ्र्थ के विकल्प से युक्त ) 
है, उसे 'भावश्रत” तथा उससे मिन्‍न ज्ञान को 'मतिज्ञान'ं समभना चाहिए। 
ख्रब यदि एकेन्द्रियों मे भ्र॒व-उपयोग न माना जाए तो उनमें आहार का अमिलाष 
जो शास्त्र-सम्मत है, वह कैसे घट सकेगा १ इसलिए, बोलने और सुनने की शक्ति 
न होने पर भी उनमे अत्यन्त सूक्ष्म भुत-उपयोग अवश्य ही मानना चाहिए । 
भाषा तथा श्रवशलन्धि वालों को ही भावश्ुत होता है, दूसरे को नहीं, इस 
शास्त्र-कथन का तात्पय इतना ही है कि उक्त प्रकार की शक्तिवाले को स्पष्ट 
आवश्रुत होता है और दूसरों को अस्पष्ट | 


फक-+त अजनाा-ा भरमामााक, 


(७ ) योगमार्गशा! 


तीन योगों के आह्य और आम्यन्तर कारण दिखा कर उनकी व्याख्या राज- 
वार्तिक में बहुत ही स्पष्ट की गई है। उसका सारांश इस प्रकार है-- 

(क) बाह्य और आसम्यन्तर कारणों से होनेवाला जो मनन के अ्रमिमुख 
आत्मा का प्रदेश-परिस्पन्द, वह 'मनोयोग” है । इसका बाह्य कारण, मनोवर्गणा 
का आलम्बन और आमभ्यन्तर कारण, वीर्यान्तरायकर्म का क्षय-क्योपशम तथा नो- 
इन्द्रियावरणकर्मका क्षय-क्योपशम (मनोलब्धि) है । 

(सर) बाह्य और आशभ्यन्तर कारण-जन्य आत्मा का भाषाभिमुख प्रदेश-परि- 
सन्द वचनयोग! है। इसका बाह्य कारण पुद्गलविपाकी शरीरनामकर्म के उदय से 


है '.. जैन धर्म और दर्शन 


होनेवात्ा वचनपर्गशाका आखम्बन हे और आम्यन्तर कारण वीर्यान्तरावकर्म का 
छय-उयोपशम तथा मतिशानावरण और अक्तरअ्रुतशानावरण आदि कर्म का खुय- 
छयोपशम (ब्चनलब्धि) हे । 


(ग) बाह्य और आम्यन्तर कारण जन्य गमनादि-विषयक श्रात्मा का प्रदेश- 
परित्पन्द 'काययोग” है। इसका बाह्य कारण किसी-न-किसी प्रकार की शरीर- 
क्णा का आलम्बन है और आम्यन्तर कारण वीयांन्तरायकर्म का क्षय-क्षयो- 
पशम है। 

यद्यपि तेरदबे और चौदहबे, इन दोनों गुशस्थानो के समय वीयोन्तरायकर्म 
का छयरूप आभ्यन्तर कारण समान ही है, परन्तु वर्गशालम्बनरूप बाह्य कारण 
समान नहीं है। श्रर्थात्‌ वह तेरहवें गुरास्थान के समय पाया जाता है, पर 
चौदहयें गुशस्थान के समय नहीं पाया जाता। इसीसे तेरहवे गुणस्थान 
में योग-विधि होती हे, चौदहवें मे नहीं। इसके लिए देखिए, तत्तार्थ- 
राजवार्तिक ६, १, १० । 


योग के विषय में शंका-समाधान 


(क) यह शझ्का होती दे कि मनोयोग और बचनयोग, काययोग ही हैं; क्योंकि 
इन दोनों के योगो के समय, शरीर का व्यापार अ्रवश्य रहता ही है औ्रौर इन योगों 
के आलम्बनभूत मनोद्रव्य तथा भाषाद्रब्य का ग्रहण भी किसी-न-किसी प्रकार के 
शारीरिक-योग से ही होता है । 


इसका समाधान यही है कि मनोयोग तथा वचनयोग, काययोग से जुदा नहीं 
है, किन्तु काययोग-विशेष ही है। जो काययोग, मनन करने मे सहायक होता है, 
वही उस समय “मनोयोग” और जो काययोग, भाषा के बोलने म सहकारी होता 
है, वही उस समय “वचनयोग' माना गया है। साराश यह है कि व्यवहार के लिए 
ही काययोग के तीन भेद किये हैं | 


(ख) यह मी शद्जा होती है कि उक्त रीति से श्वासोच्छूस मे सहायक होने- 
वाले काययोग को “बासोच्छासयोग” कहना चाहिए, और तीन की जगह चार योग 
मानने चाहिए, | 

इसका समाधान यह दिया गया है कि व्यवहार में, जैसा भाषा का और 
मनका विशिष्ट प्रयोजन दीखता है, वैसा श्वासोच्छूसका नहीं | अर्थात्‌ श्वास्रो- 
आस और शरीर का प्रयोजन वैसा भिन्‍न नहीं है, जैसा शरीर और मन-बचन 
का। इसी से तीन ही योग माने गए हैं। इस विधय के विशेष विचार के छिए 


योगमार्यणा १११ 


विशेषावश्यक-माष्य, गा? ३५६--३६४ तथा लीकप्रकाश-सर्ग ३,क० १ ३४४--- 
११५५, के बीच का गद्य देखना चाहिए, | 


द्ृब्यमन, द्रव्ययचन ओर शरीर का स्थरूप 


(क ) जो पुद्गल मन बनने के योग्य हैं, जिनको शास्त्र में 'मनोवर्गणा' 
कहते हैं, वे जब मनरूप में परिणत हो जाते हैं--विचार करने में सद्दायक हो 
सके, ऐसी स्थिति को प्राप्त कर लेते हैं--तत्न उन्हें 'भन! कहते है। शरीर मे द्वब्य- 
मन के रहने का कोई खास स्थान तथा उसका नियत आकार श्रेताम्बरीय अ्न्थो में 
नही है। श्रेताम्बर-सम्प्रदाय के अनुसार द्रव्यमत को शरीर व्यापी और शरीराकार 
समभना चाहिए । दिगम्बर-सम्प्रदाय में उसका स्थान हृदय तथा आकार कमल 
के समान माना है | 

(ख) बचनरूप में परिणत एक प्रकार के युद्गल, जिन्हें भाषावगंणा कहते 
है, वे ही 'बचन' कहलाते हैं। 

(ग) जिससे चलना-फिरना, खाना-पीना आदि हो सकता हे, जो सुख-दुःल 
भोगने का स्थान है और जो ओदारिक, बेकिय आदि वर्गणाओं से बनता हे, 
वह “शरीर! कहलाता है। 


(८) सम्यकस्वा 


इसका स्वरूप, विशेष प्रकार से जानने के लिए निम्नलिखित कुछ बातों का 
विचार करना बहुत उपयोगी है-- 

(१) सम्यक्त्व सहेतुक है या निर्हेत॒क ! 

(२) क्षायोपशमिक आदि भेदों का आधार क्या है | 

(३) औपशमिक और कज्ञायोपशमिक-सम्यक्त्प का श्रपस में श्रन्तर तथा 
स्ायिकसम्यकत्व की विशेषता । 

(४) शड्भा-समाघान, विपाकोदय और प्रदेशोदय का स्वरूप | 

(४) क्षयोपशम और उपशम की व्याख्या तथा खुलासावार विचार | 

(१) सम्बक्त्व-परिणाम सहेतुक है या नि्ेतुक ! इस प्रश्न का उत्तर यह 
है कि उसको निहेंत॒ुक नहीं मान सकते; क्योंकि जो वस्तु निेतुक हो, वह सब फाल 
में, सत्र जगह, एक-सो होनी चाहिए अथवा उसका अभाव होना चाहिए। सम्प- 
क्लपरिशाम, न तो सब में समान है श्रौर न उसका श्रभाव है । इसोलिए उसे 
सहेतुक ही मानना चाहिए। सहेतुक भान लेने पर यह प्रश्न होता है कि उसका 


देशर जैन धरम और दश्शान 


नियत हेतु क्‍या है; प्रवचन-भवण, भगवत्यूजन आ्रादि ज़ो-जो बाह्य निभित्त माने 
जाते हैं, वे तो सम्यकत्व के नियत कारण हो ही नहीं सकते; क्योंकि शन बाह्य 
निमित्तों के दवोते हुए भी अभव्यो को तरह अनेक भव्यों को सम्यक्त-ग्रासि नहीं 
होती । परन्तु इसका उत्तर इतना ही है कि सम्यक्त्व-परिणाम प्रकट होने में नियत 
कारण जीव का तथाविध भव्यत्व-नामक अनादि पारिणामिक-स्वभाव विशेष ही है । 
जन्न इस परिणामिक भव्यत्वका परिपाक होता है, तभी सम्यक्त्व-लाभ होता है। 
भव्यत्व परिणाम, साध्य रोग के समान है| कोई साध्य रोग, स्वयमेव (ब्रह्म उपाय 
के बिना ही) शान्त हो जाता है। किसी साध्य रोग के शान्त होने में वेद्य का 
उपचार भी दरकार है और कोई साध्य रोग ऐसा भी होता है, जो बहुत दिनों के 
बाद मिट्ता है । भव्यत्व-स्यभाव ऐसा ही है। अनेक जीवों का भव्यत्व, बाह्य 
निमित्त के बिना ही परिपाक प्रास करता है| ऐसे भी जीव हैं, जिनके भव्यत्व- 
स्वभाव का परिपाक होने में शाख््र-श्रवण आरटि बाह्य निमित्तों की आवश्यकता 
पड़ती है । और अनेक जीवों का भव्यल परिणाम दीघ-काल व्यतीत हो चुकने पर, 
स्वयं ही परिपाक प्रास करता है । शाख्र-अवरण, अर्हत्पूजन आदि जो बाह्य निमित्त 
हैं, वे सहकारीमात्र है। उनके द्वारा कभी-कभी मव्यत्व का परिपाक होने में मदद 
मिलती है, इससे व्यवहार में वे सम्यक्व के कारण माने गए. है और उनके 
श्रालम्बन की आवश्यकता दिखाई जाती है। परन्तु निश्चय-दृष्टि से तथाबिध- 
मव्यत्व के जिपाक को ही सम्यक्त्व का अव्यभिचारी (निश्चित) कारण मानना 
चाहिए। इससे शाख््र-अवण, प्रतिमा पूजन आदि बाह्य क्रियाश्रों की 
श्रनैकान्तिकता, जो अधिकारी मेद पर अवलम्बित है, उसका खुलासा हो जाता 
है। यही माव भगवान्‌ उमास्वति ने “तन्निसगांदधिगमाद्दा'--तच्वार्थ-अ० १, 
सूत्र ३ से प्रकट किया है । और यही बात पश्नसग्रह्वार १, गा० ८ की मलय- 
गिरि- टीका में भी है ! 

(२) सम्यक्त्व गुण, प्रकट होने के श्राभ्यन्तर कारणों की जो विविधता है, 
वही ज्ञायोपशमिक आ्रादि भेदों का आधार है--अनन्तानुबन्धि-चतुष्क और 
दशनमोहनीय-त्रिक, इन सात प्रकृतियों का ज्योपशम, क्ञायोपशमिकसम्यक्त्थ का; 
उपशम, ओऔपशमिकसम्यक्त्वका और क्षय, क्लायिकसम्यक्त्व का कारण हे | तथा 
सम्यक्त्व से गिरा कर मिथ्यात्व की श्रोर कुकानेवाल्ा अ्नन्तानुबन्धी कपाय का उदय, 
सासादनसम्यक्त्व का कारण और मिश्रमोहनीय का उदय, मिश्रसम्यकत्व का कारय 
है। ओऔपशमिकसम्यक्ल में काललन्धि आदि अन्य क्‍या २ निमित्त अपे- 
क्षित हैं और वह किस-किस गति में किन-किन कारणों से होता हे, इसका विशेष 
बर्णणन तथा छ्वायिक और ज्ञायोपशमिकंसम्पक्त्थ का वर्णन क्रमशः--वत्त्वार्थ 


सम्प्रक्त्व श्श्टृड्ठ 


#० २, सू० ३ के पहले और दूसरे राजवातिक में तथा सू० ४ और ५ के सातवें 
राजपार्तिक में है | 

(३)श्रौपशमिकसम्यकत्व॒ के समय, दर्शनमोहनीय का किसी प्रकार का 
छदय नहीं होता; पर ज्ञायोपशमिकसम्यक्त्व के समय, सम्यक्त्वमोहनीय का विपा- 
क्रोदय क्रौर मिथ्यात्वमोहनीय का प्रदेशोदय होता है। इसी भिन्‍नता के कारण 
शास्त्र में श्रोपप्मिकसम्यक्त्त को, भावसम्यक्त्व' और क्ञायोपशमिकसम्पकत्व को, 
धद्ृव्यसम्पक्त्व” कद्दा है । इन दोनो सम्यक्त्वों से क्ञायिकसम्यक्त्व विशिष्ट हें; क्‍्यों- 
कि वह स्थायी दे और ये दानों अस्थायी हैं | 

(४) यह शड़ा होती है कि मोहनीयकर्म घातिकर्म है। वह सम्यक्त्व और 
चारित्रपयाय का घात करता है, इसलिए सम्यक्त्वमोहनीय के विपाकोदय और 
मिथ्याल्रमोहनीय के प्रदेशोदय के समय, सम्यक्त्व-परिणाम व्यक्त कैसे हो सकता 
है ?! इसका समाधान यह है कि सम्यक्त्वमोहनीय, मोहनीयकर्म है सही, पर उसके 
दल्षिक विशुद्ध होते है; क्योंकि शुद्ध अध्यवसाय से जब मिथ्यात्वमोहनीयकर्म के 
दल्लिकोका सर्व्राती रस नष्ट हो जाता है, तत्र वेही एक-स्थान रसवाले ओर ह्ि- 
स्थान अतिमन्द रसवाले दलिक “सम्यक्त्वमोहनीय' कहलाते है। जैसे--काँच 
आदि पारदर्शक बस्तुएँ नेत्र के दशन-कार्य में झकावट नहीं डालती; वैसे ही 
मिथ्वाल्मोदनीय के शुद्ध दज्ञिको का विपाकोदय सम्यक्त्व-परिणाम के आविभोव में 
प्रतिबन्ध नहीं करता । अत्र रहा मिथ्यात्व का प्रदेशोदय, सो वह मो, सम्यक्‍त्व- 
परिमाण का प्रतित्रन्धक नहीं होता, क्योंकि नीरस दलिकोंका द्वी प्रदेशोदय होता 
है। जो दलिक, मन्द रसवाले हैं, उनका विपाकोदय भी जब गुण का धात नहीं 
करता, तब नीरस दलिकों के प्रदेशोदय से गुण के घात होने की सम्भावना ही नहीं 
की जा सकती । देखिए, पश्चसभह-द्वार १, १५वीं गाथा की टीका मे ग्यारहवें 
गुणस्थान की व्याख्या । 

(५) क्योपशम-जन्य पयोय 'क्ञायोपशमिक' और उपशम-जन्य पयोय 
अओपशमिक' कहलाता है। इसलिए किसी मी क्षायोपशमिक और ओऔपशमिक 
भाव का यथार्थ शान करने के लिए पहले क्षयोपशम और उपशम का ही स्वरूप 
जान लेना आवश्यक है । श्रतः इनका स्वरूप शाल्रीय प्रक्रिया के अनुसार लिखा 
जाता है-- 

(१) क्षयोएशम शब्द में दो पद है--छ्य तथा उपशम । 'क्षयोपशम' शब्द 
का मतलब, कर्म के क्षय और उपशम दोनों से है। क्षय का मतत्त्र, आत्मा से 
कर्म का विशिष्ट सबन्ध छूट जाना और उपशम का मतलब कर्म का अपने स्वरूप 
में आ्रात्मा के साथ संल्वग्न रहकर भी उस पर ह्षसर न डालना है। यह तो हुआ 
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सामान्य अर्थ; पर उसका पारिमाषिक अर्थ कुछ अधिक दे । बन्धावलिका पूर्ण होः 
जाने पर किसी विवज्षित कर्म का जब क्षयोपशम शुरू होता है, तब बिवक्षित वर्ते- 
मान समय से आबलिका-पर्यन्त के दलिक, जिन्हें उदयावलिका-प्रास या उदीर्ण 

दलिक कहते हैं, उनका तो प्रदेशोदय व विपाकोदयद्वारा क्षय (श्रभाव) होता 
रहता है; और जो दलिक, विवज्षित वर्तमान समय से आ्रावलिका तक में उदय 
पाने योग्य नहीं हैं---जिन्‍्हें उदयावलिका बहिभृत या अनुदी्ण दलिक कहते हैं- 
उनका उपशम (विपाकोदय की योग्यता का श्रमाव या तीज रस से मन्द रस में 
परिशमन) हो जाता है, जिससे वे दलिक, अपनी उदयावल्िका प्राप्त होने पर, 
प्रदेशोदय या मनन्‍्द विपाकोदय द्वारा क्वीण हो जाते है अर्थात्‌ आत्मा पर अपना 
फल प्रकट नहीं कर सकते या कम प्रकट करते है । 

इस प्रकार आवलिका पर्यन्त के उदय-ग्राप्त कर्मदज्षिकों का प्रदेशोदय व 
विपाकोदय द्वारा क्षय और आवलिका के चाद के उदय पाने योग्य कर्मंदलिकों की 
विपाकोदय संबन्धिनी योग्यता का अभाव या तीव्र रस का मन्द रस में परिणमन 
होते रहने से कर्म का क्षयोपशम कहलाता है । 
क्यो पशम-योग्य कर्मे-- 

क्योपशम, सब कर्मों का नहीं होता; सिफ घातिकर्मों का होता है। 
घातिकर्म के देशवधाति और सवंधाति, ये दो भेद हैं। दोनों के क्षयोपशम में 
कुछ विभिन्नता है । 

(क) जब देशघातिकर्म का क्षयोपशम प्रदत्त होता है, तब्र उसके मद रस- 
युक्त कुछ दलिकों का विपाकोद्य, साथ ही रद्दता है। विपाकोदय-प्राप्त दलिक, 
अल्प रस-युक्त होने से स्वाबार्य गुण का घात नहीं कर सकते, इससे यह सिद्धात 
माना गया है कि देशघातिकर्म के क्षयोपशम के समय, विपाकोदय विरुद्ध नहीं 
है, अ्रथात्‌ वह ज्ञग्ोपशम के कार्य को--स्वाबाय गुण के विकास को- रोक नहीं 
सकता । परन्तु यह बात ध्यान में रखना चाहिए कि देशघातिकर्म के विपाकोदय- 
मिश्रित ज्योपशम के समय, उसका सवंधाति-रस-युक्त कोई भी दलिक, उददयमान 
नहीं होता । इससे यह सिद्धात मान लिया गया है कि जब, सर्वधाति रस, शुद्ध 
अध्यवसाय से देशघातिरूप में परिणत हो जाता है, तभी श्रथात्‌ देशघाति-स्पर्धक 
के ही विपाकोदय-काल में क्योपशम अवश्य प्रद्नत होता है । 

घातिकमे को पच्चीस प्रकृतियाँ देशघातिनी हैं, जिनमें से मतिशानावरण, 
भुतशानावरण, अचच्षुर्दशनावरण और पाँच अन्तराय, इन आठ प्रकृतियों का' 
खयोपशम तो सदा से ही प्रदृस है; क्‍योंकि आवाय मतिज्ञान आदि पयाय, 
ऋनादि कांत से ज्ञागोपशमिकरूफ में रहते ही हैं। इसलिए यह मानना चाहिए 
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कि उक्त आठ प्रकृतियों के देशधाति-रसस्पर्थंक का ही उदय होता है, सपंषाति- 
ससस्प्धक का कभी नहीं | 

झावधिज्ञानावरण, मनशपसायश्नावरण, चकुदर्शनावरण झौर झवधिदर्शना' 
बरण, इन चार प्रकृतियों का छुयोपशम कादाचित्क (अ्नियत) है, अंथात्‌ अब 
उनके स्ंधाति-स्सस्पर्थंक, देशघातिरूप में परिणत हो जाते हैं; तमी उनका 
कयोपशम होता है और जब सर्वधाति-रसस्पर्धक उदयमान होते हैं, तब श्रवधिशञान 
आदि का घात ही होता हे । उक्त चार प्रकृतियों का क्षयोपशम भी देशघाति- 
रसस्पर्धक के विपाकोदय से मिश्रित ही समझना चाहिए | 

उक्त बारह के सिवाय शेष तेरह (चार सज्वलन और नो नोकषाय) प्रकृतियाँ 
जो मोहनीय की हैं, वे श्रप्नवोदयिनी हैं। इसलिए जब उनका क्षयोपशम, 
प्रदेशोदयमात्र से युक्त होता है, तब तो वे स्वावाय गुण का लेश भी घात नहीं 
करती और देशबातिन्ग ही मानी जाती हूँ; पर जब उनका ज्लुयोपशम विपाकोदय 
से मिश्रित होता हे, तत्न वे स्वाबाय गुण का कुछ धात करतीं है श्रौर देशधातिनी 
कहलाती है । 

(ख) घातिकर्म की बीस प्रकृतियाँ सवंधातिनी है । इनमें में केवल्शनावरण 
और केवलदशनावरण, इन दो का तो ज्ञयोपशम होता ही नहीं; क्योकि उनके 
दलिक कभी देशघाति-रसयुक्त बनते ही नहीं ओर न उनका विपाकोदय ही रोका 
जा सकता है। शेष-अ्रठारह प्रकृतियाँ ऐसी है, जिनका क्षयोपशम हो सकता है; 
परंतु यह बात, ध्यान मे रखनी चाहिए कि देशधातिनी प्रकृतिया के क्षयोपशम के 
समय, जैसे विपाकोदय होता है, वैसे इन अठारह सबंधातिनी प्रकृतियों के क्षयो- 
पशम के समय नहीं होता, अ्रधात्‌ इन श्रठारह प्रकृतियों का क्षयोपशम, तभी 
सम्मव है, जब उनका प्रदेशोदय ही हो। इसलिए यह सिद्धात माना है कि 
“विपाकोदयवती प्रकृतियों का क्षयोपशम, यदि होता है तो देशघातिनी ही का, 
सर्वधातिनी का नहीं! । 

अत एवं उक्त श्रठारह प्रकृतियाँ, विषाकोदय के निरोध के योग्य मानी जाती 
है; क्योंकि उनके आवाय गुणों का ज्ञायोपशमिक स्वरूप में व्यक्त होना माना गया 
है, जो विपाकोदय के निरोध के सिवाय घट नहीं सकता । 

(२) उपशम---क्षयोपशम की व्याख्या में, उपशम शब्द का जो अर्थ किया 
गया हे, उससे औपशमिक के उपशम शब्द का अर्थ कुछ उदार है । श्रथात्‌ 
क्षयोपशम के उपशम शब्द का झथ सिर विपाकोदयसम्बन्धिनी योग्यता का 
अभाव या तीव्र रस का मद रस में परिशमन होना है; पर श्रौपशमिक के उपशम 
शब्द का श्रर्य प्रदेशोदय और विपाकोदय दोनों का अभाव है; क्योंकि क्योपशम: 
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में कमे का छय भी जारी रहता है, जो कम से कम प्रदेशोदय के सिषाय हे ही 
नहीं सकता । परंत उपशम में यह बात नहीं) जब कर्म का उपशम होता है, तमी 
से उसका क्षय क ही जाता है, श्रत एवं उसके प्रदेशोदय होने की श्रावश्यकता 
हो नहीं रहती | इसीसे ठपशम-अ्रवस्था तभी मानी जाती है, जन्न कि अन्तरफरण 
होता है । श्रन्तरकरण के अ्न्तमुंहूर्त में उदय पाने के योग्य दलिकों में से कुछ तो 
पहले ही भोग लिये जाते हैं औ्रौर कुछ दल्िक पीछे उदय पाने के योग्य बना दिये 
जाते हैं, श्रथात्‌ अन्तरकरण में वेद्यदलिकों का अभाव होता है | 

अत एवं क्षयोपशम और उपशम की सक्तिस व्याख्या इतनी ही की जाती है 
कि दयोपशम के समय, प्रदेशोदय या मन्द विपाकोदय होता है, पर उपशम के 
समय, वह भी नहीं होता । यह नियम याद रखना चाहिए. कि उपशम भी 
धातिकरमम का ही हो सकता है, सो भी सत्र घातिकर्म का नही, कितु केवल मोहनीय- 
कर्म का। अ्रथात्‌ प्रदेश और बिपाक दोनो प्रकार का ठट्य, यदि रोका जा 
सकता है तो मोहनीयकर्म का ही। इसके लिए देखिए, नन्दी, सू० ८ की 
टीका, प्र० ७७; कम्मपयडी, श्री यशोविजयजी-कृत टीका, 7० १३, पहुच० 
द्वा० १, गा २६ की मलयगिरि-व्याख्या। सम्यक्स्व स्वरूप, उल्पत्ति ओर भेद- 
प्रभेदाद के सबिस्तर विचार के लिए देखिए, लोक प्र०सर्ग ३, श्लीक 
४६६-७०० । 


(९) अ्रचज्षुदेशन का सम्भव 


अ्रठारद मार्गणा में अ्रचच्तु दंशन परिगाणित है; अ्तएव उसमे भी चौदह 
जीवस्थान समभने चाहिए । परन्तु इस पर प्रश्न यह होता है कि अचक्ुदर्शन मे 
जो श्रपर्यात जीवस्थान माने जाते हैं, सो क्‍या अपर्यास-अवस्था में इन्द्रियपयांति 
पूर्ण होने के बाद अ्रचक्षुदंशन मान कर या इन्द्रिय पर्याप्ति पूर्ण होने के पहले भी 
अ्रचक्षु दर्शन होता है, यह मान कर ! 

यदि प्रथम पक्ष माना जाए तब्र तो ठीक है, क्योकि इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने 
के बाद अ्रपयांत-अवस्था में ही चह्तुरिल्धिय द्वारा सामान्य बोध मान कर जैसे-- 
चक्नुदर्शन में तीन अपर्याप्त जीवस्थान चौथे कर्मग्रंय की १७ वीं गाथा में मतान्तर 
से बतलाये हुए. हैं बैसे ही इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के बाद श्रपर्याप्त-अव॒ध्था में 
चह्ुर्मिनन इन्द्रिय द्वारा सामान्य बोध मान कर श्रचक्तुदर्शन में सात अ्रपर्याप्त 
जीवस्थान घटाये जा सकते हैं ! 
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परन्तु श्रीजयसोमसूरि ने इस गाथा के अपने टवबे में इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण 
होने के पहले भी अचकछुदंशन मान कर उसमे श्रपर्याप्त जीवस्थान माने हैं। 
और सिद्धान्त के आधार से बतलाया है कि विग्नदगति और कार्मणयोग में 
झवधिदर्शनरहित जीव को अचतक्तुदशन होता है। इस पक्त में प्रश्न यह होता 
है कि इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले द्रव्येन्रिय न होने से श्रचत्तु देशन कैसे 
मानना १ इसका उत्तर दो तरह से दिया जा सकता है। 

(१) द्रन्येन्द्रिय होने पर द्रव्य श्रोर भाव, उभय इन्द्रिय-जन्य उपयोग और 
द्रब्येन्द्रिय के अभाव में केवल भावेन्द्रिय-जन्य उपयोग, इस तरह दो प्रकार का 
उपयोग है। विग्रहगति में और इन्द्रियपर्याप्ति होने के पहले, पइले प्रकार का 
उपयोग, नही हो सकता; पर दूसरे प्रकार का दशनात्मक सामान्य उपयोग माना 
जा सकता है | ऐसा मानने में तत्वा्थ-अ० २, सू० ६ की वृत्तिका-- 

'अथबेन्द्रियनिरपेक्षमेब तत्कस्यचिद्धवद्‌ू यत; प्रष्ठत उपसर्पन्तं सपे 
बुद्धमैवेन्द्रियव्यापारनिरपेक्ष॑ं पश्यतीति ।? 
यह कथन प्रमाण है | साराश, इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले उपयोगात्मक 
अचक्नुदशन मान कर समाधान किया जा सकता है । 

(२) बिग्रहगति मे और इद्धियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले अरचक्षुदंशन माना 
जाता है, सो शक्तिरूप अर्थात्‌ क्षयोपशमरूप, उपयोगरूप नहीं। यह समाधान, 
प्राचीन चतुर्थ कर्मग्रन्य की ४६वीं गाथा की टीका के-- 


नत्रयाणामप्यचक्षुद॑शेन तस्यानाद्वारकावस्थायामपि लब्धिसश्रित्या- 
भ्युपगमात ।? 
इस उल्लेख के आधार पर दिया गया है| 

प्रश्न--इन्द्रियपर्याति पूर्ण होने के पहले जैसे उपयोगरूप या क्षयोपशमरूप 
अचच्षु दंशन माना जाता है, वैसे ही चन्नुदंशन क्‍यों नहीं माना जाता ! 

उत्तर--चह्लुदंर्शन, नेत्ररूप विशेष-इन्द्रिय-जन्य दर्शन को कहते है। ऐसा 
दर्शन उसी समय माना जाता है, जब कि द्रव्यनेत्र हो । अतएव चक्षुदंशन को 
इन्द्रियपर्यासि पूर्ण होने के बाद ही माना है। अचचक्षुदंशन किसी-एक इन्द्रिय- 
जत्य सामान्य उपयोग को नहीं कहते; किन्तु नेत्र-भिन्न किसी द्रव्येन्रिय से 
होनेवाले, द्रव्यमन से होनेवाले या द्वब्येन्द्रिय तथा द्रव्यमन के अ्रभाव में 
क्षुयोपशममात्र से होनेवाले सामान्य उपयोग को कहते है। इसी से अचक्षुदंर्शन 
को इन्द्रियपयाप्ति पूर्ण होने के पहले और पीछे, दोनों अ्वस्थाओं में माना हे । 


३हक जैन परम और इशंन 


(१० ) अनाहारक! 


अनाहारक जीव दो प्रकार के होते हैं--छु्स्थ और बीतराग | वीतराग में 
जो अशरीरी (मुक्त) हैं, वे सभी सदा अनाहारक ही हैं; परन्तु जो शरीरधारी हैं, 
वे केवल्िसमुद्धात के तीसरे चौथे और पाँचयें समय में ही अनाहारक होते है । 
डुद्यस्थ जीव, श्रनाह्वरक तभी होते हैं, जब्र वे विग्रहगति में वर्तमान हों । 

जन्मान्तर ग्रहण करने के लिए जीव को पू्॑-स्थान छोड़कर दूसरे स्थान में 
जाना पडता है । दूसरा स्थान पहले स्थान से विश्रेणि-पतित ( वक्ररेखा में ) हो, 
तब उसे वक्र-गति करनी पड़ती है । बक्र-गति के संबन्ध में इस जगह तीन बातों 
पर विचार किया जाता है-- 

(१) वक्र-गति में विग्रह ( घुमाव ) की सख्या, (२) वक्र-गति का काल- 
परिमाण और (३) वक्र-गति में श्रनाहारकत्व का काल-मान । 

(१) कोई उत्पत्ति-स्थान ऐसा होता है कि जिसको जीव एक विग्नह करके ही 
प्राप्त कर लेता है। किसी स्थान के लिए, दो विग्रह करने पडते हे और किसी के 
लिए तोन भी । नवीन उत्पत्ति स्थान, पू्व-स्थान से कितना ही विश्रेगि-पतित क्‍यों 
न हो, पर वह तीन विग्रह में तो अवश्य ही प्रात हो जाता है । 

इस विषय में दिगम्बर-साहित्य में विचार-मेद नजरनह्टीं आता, क्योकि-- 

'बिग्रहबती च संसारिणः प्राक चतुभ्यः 0--तत्त्वार्थ-अ० २, सू० र८ । 
इस यूत्र को सर्वार्थसिद्धि-टीका मे श्री पूज्यपरादस्वामी ने अधिक से श्रधिक तीन 
विग्नरहवाली गति का ही उल्लेख किया है। तथा-- ह 

'पक द्वो त्रीन्‍्वाउनाहारक:ः ।!. -तत्त्वार्थ-अ्र० २, यूत्र २० । 
इस सूत्र के छठे राजवार्तिक में भद्टारक श्री्रकलड्भु देव ने भी श्रधिक से 
अधिक त्रि-विग्नइ-गति का ही समर्थन किया है। नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती भी 
ग्रोम्मठ्सार-जीवकाएड की ६६६वीं गाथा में उक्त मत का ही निर्देश करते हैं। 
श्वेताम्बरीय अन्धों मे इस विषय पर मतान्तर उल्लिखित पाया जाता है-- 

'विप्हवती च संसारिशः प्राकूचतुभ्येः // --तल्वाथ-श्र० २, वूत्र२६ | 

पप्फ द्वो वा5नादारकः |” -- तत्वार्थ अ० २, सू० ३० । 

रवेताम्बस्-प्रसिद्ध तत्वाथ-अ्र० २ के माष्य में भगवान्‌ उमास्वाति ने तथा 
उसकी यैका में श्रीसिद्सेनगण्ि ने त्रि-विग्रहगति का उल्लेंख किया है | साथ ही 
उक्त भाष्य की टीका में चतुर्विग्रह-गति का मतान्तर भी दरसाया है | इस मतास्तर 
का उल्लेख वृहस्संग्रहणी की ३२५वीं-माया- में और श्रीमगवती-शत्तक ७, उद्देश्य 


अनोहारक श्श्ह 


१ की तथा शतक १४, उद्देश्य १ की टीका में भी हे । किन्तु इस मतान्तर का 
जअहाँ-कहीं उल्लेख है, वहाँ सब जगह यही लिखा हे कि चतुर्षिग्रहगति का निर्देश 
किसी मूल सूत्न में नहीं है | इससे जान पड़ता हे कि ऐसी गति करनेबाले जीव 
डी बहुत कम हैं। उक्त यूत्रों के भाष्य में तो यह स्पष्ट लिखा है कि त्रि-विद्यह से 
अधिक विग्रहब्राली गति का सभव ही नहीं है | 


अधिग्रदा एकविप्रद्दा ट्विविग्रहा द्रिविष्टा इस्येताइचतु स्समयपराश्थ- 
तुविधा गतया भवन्ति, परतो न सम्भवम्ति |? 
भाष्य के इस कथन से तथा दिगम्बर-अ्थों में श्रधिक से अधिक त्रि-विग्रदद 
गति का ही निर्देश पाये जाने से और भगबती-टीका आदि में जहाँ-कहीं चतुर्निग्रह- 
गति का मतान्तर हैं, वहाँ सच जगह उसकी अल्पता दिखाई जाने के कारण 
अधिक से अधिक तीन विग्रहवाली गति ही का पक्त बहुमान्य समकना चाहिए । 

(२) वक्र-गति के काल-परिमाण के सब्नन्ध में यह नियम है कि बक्र-गति 
का समय विग्रह की अपेज्ञा एक अधिक दी होता है। श्रर्थात्‌ जिस गति में एक 
विग्नह हो, उसका काल-मान दो समयोंका, इस प्रकार द्वि विभ्रहगति का काल्न-मान 
तीन समयो का और अ्रि-विग्रदगति का काल-मान चार समयों का है । हस नियम 
में श्वेताम्बर-दिगम्बर का कोई मत-भेंद नहीं । हाँ ऊपर चतुर्विग्रह गति के मतान्तर 
का जो उल्लेख किया है, उसके अनुसार उस गति का काल-मान पाँच समयों 
का बतलाया गया है | 


(३) विग्रहगति में अ्रनाद्रकत्व के काल्न-मान का विचार व्यवहार और 
निश्चय, दो दृष्यियों से किया हुआ पाया जाता है । व्यवह्रबादियों का अ्रमिप्राय 
यह है कि पूब-शरीर छोड़ने का समय, जो वक्र-गति का प्रथम समय है, उसमें 
पूव-शरीर-योग्य कुछ पुदूगल लोमाहारढरा ग्रहण किए. जाते हैं |--बृहत्संग्रहणी 
गा० ३२६ तथा उसकी टीका, लोक० सर्ग ३, श्लो०, ११०७ से आगे। परन्तु 
निश्चयवादियो का अ्रमिप्राय यह हे कि पू्-शरीर छूटने के समय मे, अथांत्‌ बक- 
गति के प्रथम समय मे न तो पूर्व-शरीर का ही सबन्ध हे और न नया शरीर 
बना है; इसलिए उस समय किसी प्रकार के आहार का सभव नहीं |--लोक० 
स० ३, श्लो० १११५४ से आगे | व्यवहारवादी हो या निश्चयवादी, दोनों इस 
बात को बसबर मानते हैं कि वक्र-.गति का अंतिम समय, जिससे जीव नवीन 
स्थान में उत्पन्न होता है, उसमें अवश्य आहार ग्रहण होता है | व्यवहार नय के 
अनुसार अनाहारकंत्व का काल-मान इस प्रकार समकना चाहिए -- 


एक विग्नह वाली गात, जितकी काल्न-मर्यादा दो समय की है, उसके दोनों 


३२% जैन घर्म और दशन 


झमय में जीव आहारक ही होता है; क्योंकि पहले समय में पूव-शरीर योग्य लोमाः 
हार ग्रहण किया जाता है और दूसरे समय में नवीन शरीर-योग्य आहार । दो 
विग्नहवाली गति, जो तीन समय की है और तीन विग्रहवाल्ी गति, जो चार समय 
की है, उसमें प्रथम तया अन्तिम समय में आहारकत्व होने पर भी बीच के समय 
में अनाहारक-अवस्था पाई जाती है। अर्थात्‌ द्वि-विम्रहगति के मध्य में एक 
समय तक और त्रि-विग्नहगति में प्रथम तथा झन्तिक समय को छोड़, बीच के दो 
समय पर्यन्त अनाहारक स्थिति रहती है । व्यवह्रनय का यह मत कि विग्रह्ट को. 
अपेक्षा अ्नाहारकत्व का समय एक कम ही होता है, तत्वार्य-श्रध्याय २ के ११ वें 
यूत्र में तथा उसके भाष्य और टीका में निर्दिष्ट हे । साथ ही टीका में व्यवद्गार- 
नय के श्रनुसार उपयुक्त पाँच समय-परिमाण चतुर्विम्हवती गति के मतान्तर को 
लेकर तीन समय का अनाह्ार्कत्व भी बतलाया गया है । सागश, व्यवहारनय 
की अ्रपेत्ञा से तीन समय का अनाहारकत्व, चतुर्विग्रहवती गति के मतान्तर से ही 
घट सकता है, अन्यथा नहीं । निश्चवद्धष्टि के अनुसार यह बात नहीं है। उसके 
अनुसार तो जितने विग्रद् उतने ही समय अनाहारकत्व के होते है| अतएव उस 
दृष्टि के अनुसार एक विग्रह वाली वक्र-गति में एक समय, दो विग्रहवाली गति 
में दो समय और तीन विग्रहवाली गति में तीन समय अनाद्वारकत्व के समझने 
चाहिए. | यह बात दिगम्बर-प्रसिद्ध तत््वार्थ- अ० २ के ३०वें सूत्र तथा उसकी 
सर्वार्थसिद्धि और राजवार्तिक-टीका में है । 

श्वेताम्बस्-ग्रथो में चतुर्विग्रहवती गति के मतान्तर का उल्लेख है, उसको 
लेकर निश्चयद्॒ष्टि से विचार किया जाए तो अनाहारकत्व के चार समय भी कह्दे 
जा सकते हैं। 

साशश, श्वेताम्बरीय तत्त्वाथ-भाष्य आदि मे एक या दो समय के अनाहारक- 
त्व का जो उल्लेख है, वह व्यवहारदष्टि से और दिगम्बरीय तत्त्वार्थ आदि ग्रथो में 
जो एक, दो या तीन समय के अनाहारकत्व का उल्लेख है, वह निश्चयदृष्टि से | 
बतएव अनाहारकत्व के काल-मान के विषय म दोनो सम्प्रदाय में वास्तविक 
विरोध को अवकाश ही नहीं है | 

प्रसज्ञ-बश यह बात जानने-योग्य है कि पूर्व-शरीर का परित्याग, पर-भव की 
आयु का उदय और गति ( चाहे ऋजु हो या वक्र ), ये तोनों एक समय में होते 
हैं। विग्नहगति के दूसरे समय में पर-भव की आयु के उदय का कथन है, सो स्थूल 
ब्यवह्दार नय की अपेक्षा से - पूर्ब-भब का अन्तिम समय, जिसमें जीव विग्रहगति 
के अभिमुख हो जाता है, उसको उपचार से विग्नइगति का प्रथम समय मानकर 
- सममना चाहिए | --चहत्संग्रहणी, गा० १२५, मलयगिरि-टीका। 


२१ अ्रवंधिदर्शन . ३२६ 


(११ ) अवधिदशेन' । 

अवधिदर्शन और गुरंस्थान का संत्रन्ध विचारने के समंय मुंख्यतया दो 
बातें जानने की हैं--(१) पंक्ष-मेद और (२) उनका तात्यय । 

(१) पक्ष-मेद-- 

प्रस्तुत विषय में मुख्य दो पक्त हैं--(क) कार्मग्रंथिक और (ख) सैद्धान्तिक | 

(क) कार्मग्रन्थिकपत्ष भी दो हैं। इनमें से पहला पक्ष चौथे आदि नौ 
गुणस्थानों में श्रबधिदर्शन मानता है। यह पक्ष, प्राचीन चतुर्थ कमंग्रंथ की 
२६ बीं गाथा में निर्दिष्ट है, जो पहले तीन गुणस्थानों में अज्ञान मान॑नेवाले कार्म- 
प्रथिकों को मान्य है। दूसरा पक्ष, तीसरे आदि दस गुणस्थानों में भ्रबंधिदशन मानता 
है। यह पक्त चौथे कर्मग्रन्थ को ४८ वीं गाया में तथा प्राचीन चतुर्थ कर्ग्रंथ की 
७० और ७१ वीं गाथा में निर्दिष्ट है, जो पहले दो गुशस्थान तक अज्ञान मानने 
वाले का्मग्रंथिकों को मान्य है। ये दोनों पक्ष, गोम्मटसार-जीवकाश्ड की ६९० 
और ७०४ यी गाथा में हैं। इनमें से प्रथम पक्त, तत्त्वार्थ-अ० १ के ८ वें सत्र की 
सर्वाथसिद्धि में भी हे। वह यह है - 

“अवधिदशने असंयतसम्यम्टष्थ्यादीनि क्षीणकषायान्तानि !” 

(ख) सैद्धान्तिक-पक्ष बिल्कुल भिन्न है। वह पहले आदि बारह गुणस्थानों में 
अवधिदर्शन मानता है । जो भगवती-सूत्र से मालूम होता है। इस पक्ष को 
श्री मल्गिरि सरि ने पद्मसग्रह-द्वार १ की ३१ वीं गाथा की टीका में तथा प्राचीन 
चतुर्थ कमग्रन्थ की २६ वीं गाथा की टीका में स्पष्टता से दिखाया है। 

ओद्िदंसणअणागारोबउत्ता ण भंते ! कि नाणी अन्नाणी १ गोयमा | 
णाणी वि अन्नाणी षि। जइ नाणी ते अत्थेगइआ तिण्णाणी, अत्थे- 
गइञआा चठणांणी। जे तिण्णाणी, ते आभिशिवोहियणाणी सुयणाणी 
ओदिणाणी। जे चठणाणी ते आभिणिषबोहियणाशी सुयणाणी ओहि- 
णाणी मणशपदज़बणाणी | जे अण्णासी ते शियमा मइअण्णाणी सुय- 
अण्णाणी विभगनाणी ।॥? --भगवती-शतक ८, उद्देश्य २। 

(२) उक्त पक्षो का तातये--- 

(क) पहले तीन गुणस्थानों में अशान माननेवाले और पहले दो गुणस्थानों 
में अजश्ञान माननेवाले, दोनों प्रकार के कारमंग्रंथिक विद्वान्‌ अवधिशान से अवधि- 
दर्शन को अल्वग मानते हैं, पर विभद्भशान से नहीं। वे कहते हैं कि--- 

बिशेष अवधि-उपयोग से सामान्य अ्रवधि-उप्योग भिन्न है; इसलिए जिस 
प्रकार अवधि-उपयोगवाले सम्बक्त्वी मे अवधिशान और अश्रवधिदर्शन, दोनों अलगर- 
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अलग हैं, इसी प्रकार अवधि-उपयोगवाले श्शानी में भी विभनज्नशन और 
अवधिदर्शन, ये दोनों वस्तुतः भिन्न हैं सहो, तथापि विभज्ञशान और अवधिदर्शन 
इन दोनों के पारस्परिक भेद की अविवज्ञामात्र है। भेद विषज्षित न रखने का 
सबब दोनों का साहश्यमात्र है। अ्रर्यांत्‌ जैसे विभज्ञशान विषय का यथार्य निश्चय 
नहीं कर सकता, वैसे ही अवधिदर्शन सामान्यरूप होने के कारण विषय का निश्चय 
नहीं कर सकता । 

इस अमभेद-विवक्षा के कारण पहले मत के अनुसार चौथे आदि नौ गुण- 
स्थानों मे और दूसरे मत के अनुसार तीसरे आदि दस गुशस्थानो में अ्रवधिदर्शन 
समभला चाहिए | 

(ख) सैद्धान्तिक विद्वान्‌ विभ्नश्ञान और अवधिदर्शन, दोनों के भेद की 
बिवत्षा करते हैं, अमेद की नहीं । इसी कारण वे विभज्ञशानी मे अवधिदर्शन 
मानते हैं। उनके मत से केवल पहले गुशस्थान में विमज्ञशान का सभव है, 
दूसरे आदि में नहीं । इसलिए वे दूसरे आदि ग्यारह गुणस्थानों में अ्रवधिशान 
के साथ और पहले गुणस्थान में विभज्ञशषान के साथ अवधिदर्शन का साहचय॑ 
मानकर पहले बारह गुणरथानों में अ्रवधिद्शन मानते है। अ्रवधिज्ञानी के और 
बिभन्नशनी के दर्शन मे नियकारता अंश समान ही है । इसलिए विभद्गशानी के 
दर्शन की (विभन्ञदर्शन' ऐसी अलग सजशा न रखकर “अवधिदर्शन! ही सश 
रखी है । 

साराश, कामंग्रन्थिक-पक्ष, विभज्ञश्षान और अ्रवधिदर्शन, इन दोनों के भेद 
की विवज्ञा नहीं करता और सैद्धान्तिक-पक्ष करता है। 

--लोक प्रकाश सगग ३, श्लोक १०५४७ से आागे। 

इस मत-भेद का उल्लेख विशेषणवती ग्रन्थ में भी जिनभद्रगणि क्षमाभभण 

ने किया है, जिसकी सूचना प्रज्ञापना-पद १८, बृत्ति (कलकत्ता) (० ५६६ पर है। 
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(१९२ ) 'आदह्ारक'--केयलश्ञानी के आद्वार पर बिचार 
तेरहवें गुशस्थान के समय आहारकल्व का अज्ञीकार चौथे कर्मग्रन्य प० ८६ 
तथा दिगभ्बरीय ग्रन्थों में है। देखो--तत्ता्-अ० १, सू० ८ की सर्वार्यसिद्धि-- 
“झ्राद्यरानुबादेन आहारकेषु मिश्याद्ष्टथादीन सयोगकेबल्यन्तानि? 
इसी तरह गोम्मट्सार-जीबकाण्ड फी ६६४ और ६६७ वीं गाथा भी इसके 
किए देखने योग्य हे । 
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उक्त गुणस्थान में असातबेदनीय का उदय भी दोनों सम्प्रदाय के अन्थों 
(दूसरा कर्मप्रन्य, गा० २२; क्मकाण्ड, ग्रा० २७१) में माना हुआ है । इसी 
त्तरद उस समय आहारसंशा न होने पर मी कामंणशरीरनामकर्म के उदय से 
कर्मपुद्गलों की तरह श्रौदारिकशरीरनामकर्म के उदय से ओऔदारिक-पुदुगज्ों का 
प्रहण दियाम्बरीय अन्थ (लब्धिसार गा० ६१४) में भी स्वीकृत है। आ्राह्यस्‍्कत्व को 
व्याख्या गोम्मट्सार में इतनी अधिक स्पष्ट है कि जिससे केवली के द्वारा औदा- 
रिक, भाषा और मनोवर्गणा के पुद्गल अहण किये जाने के सबन्ध में कुछ भी 
सन्देह नही रहता (जीव० गा« ६६३--६६४) | श्रोदारिक पुदूगलों का निरन्तर 
ग्रहण भी एक प्रकार का आहार है, जो “लोमाहार' कहलाता है। इस आहवर के 
लिए जाने तक शरीर का निवाह और इसके अभाव में शरीर का अनिवाह अर्थात्‌ 
योग-अरब्ृत्ति पर्यन्त औदारिक पुद्गलों का ग्रहण अ्रन्वय-व्यतिरेक से सिद्ध है। इस 
तरह केवलजानी में आहारकत्थ, उसका कारण असातवेदनीय का उदय और 
आओदारिक पुद्गलों का ग्रहण, दोनो सम्प्रदाय को समानरूप से मान्य है । दोनों 
सम्प्रदाय की यह विचार-समता इतनी अधिक है कि इसके सामने कवलाहार का 
प्रश्न विचारशीलों की दृष्टि में आप ही श्राप हल हो जाता हे | 

फेवलज्ञानी कवलाहार को ग्रहण नहीं करते, ऐसा माननेवाले भी उनके द्वारा 
अन्य सूक्ष्म ओऔदारिक पृद्गलों का ग्रहण किया जाना निर्विवाद मानते ही हैं । 
जिनके मत में केवलशानी कबलाहार अहण करते हैं; उनके मत से वह स्थूत्त 
आदारिक पुदूगल के सिवाय और कुछ भी नहीं है । इस प्रकार कवलाहार मानने- 
वाक्षे-न माननेवाले उभय के मत में केवलज्ञानी के द्वारा किसी-न-किसी प्रकार के 
आओदारिक पुद्गल्ों का प्रहण किया जाना समान है । ऐसी दशा में कवल्लाह्दर के 
अक्ष को विरोध का साधन बनाना अ्रथ-हीन हे । 
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(१३ ) 'हृष्टियाद!--श्री को हृष्टिबाद का अनधिकार 


[समानता---] व्यवहार और शास्त्र, ये दोनों, शारीरिक और आध्यात्मिक 
विकास में स्र्री को पुरुष के समान सिद्ध करते हैं | कुमारी ताराबाई का शारीरिक- 
बल्ल में प्रो० राममूर्ति से कम न होना, विद्षी ऐनी बीसेन्ट का बिचार व वकक्‍्तृत्व- 
शक्ति में अन्य किसी विचारक वक्ता-पुरुष से कम न होना एवं, विदुधी सरोजिनी 
नायडका कवित्व-शक्ति में किसी प्रसिद्ध पृदुघ्न-कवि से कम न होना, इस बात का 
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प्रेमॉर है कि समान साधन और अवसर मिलने पर छ्री मी पुरुष-जितनों योग्यता 
प्राप्त कर सकती है। श्रेताम्बर-आचार्यों ने स्री को पुरुष के बराबर योग्य मानकर 
उसे कैवल्य व मोक्ष की श्रर्यात्‌ शारीरिक और आध्यात्मिक पूर्ण विकास की 
आधिकारिणी सिद्ध किया है | इसके लिए देखिए, प्रशापना-सृत्र ० ७, पृ० ६८; 
नन्‍्दी-सूत० २१, प्ृ० १३० । 

इस विषय में मत-मेद रखनेवाले दिगम्बर-ओऔचायों के विषय मे बहुत- 
कुछ लिखा गया है। इसके लिए देखिए, नन्दी-टीका, पृ० १३१-११३१३; 
प्रशापना-दीेका, ३० २०-२२; शास्त्रवार्तासमुच्यय-टीका, पू०. ४२४--४३० । 

आलझ्ारिक पश्डित राजशेखर ने मध्यस्थभावपूर्बक स्त्री जाति को पुरुषजाति 
के तुल्य बतल्ाया हे--- 

पुरुषषत्‌ योषितोउपि कबीभत्रेयुः । संस्कारों द्यात्मनि समवैति 
न ख््रैणं पोरुषं वा विभागमपेज्षते। श्रयन्ते हृइ्यन्ते च राजपुत््यो 
महामात्यदुद्दितरो गणिकाः कोतुकिभारयाश्र शाम्रप्रतिबुद्धाः कबयश्र 
--#ाव्यमीमांसा-अध्याय १० 
पिरोध--] स्त्री को दृष्टिवाद के अध्ययन का जो निषेध किया हे, इसमे दो 
तरह से विरोध आता है--(१) तक-दृष्टि से और (२) शास्त्रोक्त मयादा से | 

(१) एक ओर स्त्री को केवलज्ञान व मोक्ष तक की अधिकारिणी मानना 
और दूसरी ओर उसे दृष्टिवाद के श्रध्ययन के लिए--भ्रुतशान-विशेष के लिए--- 
अयोग्य बतक्वाना, ऐसा विरुद्ध जान पड़ता हे, जैसे किसी को रत्न सोपकर कहना 
कि तुम कौडी की रक्षा नहीं कर सकते । 

(२) इृष्टिवाद के अध्ययन का निषेध करने से शास्त्रकथित कार्य-कारण- 
भाव की मयादा भी बाधित हो जाती है। जैसे--शुक्षध्यान के पहले दो पाद 
प्राप्त किये बिना केवलश्ञान प्राप्त नही होता; 'पूष' ज्ञान के ब्रिना शुक्ल्ध्यान 
के प्रथम दो पाद प्रात नहीं होते और “पूब', दृशष्टिवाद का एक हिस्सा है। यह 
मयादा शास्त्र में निर्विवाद स्वीकृत है-- 

शुक्ल चाद्य पूषविदः |! 
--तत्ताथ-अ्र० ६, सू० ३६ | 
इस कारण दृष्टिवाद के अध्ययन की अनधिकारिणी स्त्री को केवलशान की 
अऋषिकारिणी मान लेना स्पष्ट विदद्ध जान पड़ता है। 
.. इष्टवाद के अनधिकार के कारणों के विषय में दो पक्ष हैं-- 
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(क) पहला पक्ष, भी जिनभ्रद्रमणि ऋमाभमण श्रादि का है। इस पद्त में 
स्त्री में तुच्छत्व, श्रमिमान, इख्द्रिय-चाश्चल्य, मति-मान्य आदि मानसिक दोहद 
दिखाकर उसको दृष्टियाद के अध्यमन का निषेध .कया है। इसके किए देखिय,, 
विशे०, भा०, ५५२वीं गाथा । 

(ल) दूसरा पत्त, श्री हरिभद्रयूरि आदि का है। इस पद्ष में अशुद्धिर्प शारी*- 
'रिफ-दोष दिखाकर उसका निषेध किया है | यथा-- 

कर द्वादशाज्प्रतिषेघः ९ तथाबिधबिमद्दे ततो दोषात |? 

--ज्ञलितविस्तरा, पृ ० २११ । 

नियदृष्टि से विरोध का परिह्ार-] दृष्टिवाद के अनधिकार से स्त्री को केवल- 

ज्ञान के पाने में जो काय-कारण-माव का विरोध दीखता है, वह वस्तुतः विरोध 

नहीं है; क्‍योंकि शास्त्र, स्त्री में दृष्टिवाद के अर्थ-ज्ञान की योग्यता मानता है; 
निषेध सिर्फ शाब्दिक-अध्ययन का है । 

अणिपरिणतो तु कालगर्भवद्धावतों भावोडबिरुद्ध एव ।! 

--ल्लतितविस्तरा तथा इसकी भी मुनिचन्द्सूरि-कृत पश्चिका, १० १११॥। 

तप, भावना आदि से जब ज्ञानावरणीय का ज्षयोपशम तीत्र हो जाता हे, 

सब स्त्री शाब्दिक अध्ययन के सिवाय ही दृष्टिवाद का सम्पूर्ण अर्थ-श्ञान कर लेती है 
और शुक्लध्यान के दो पाद पाकर केवलशान को भी पा लेती है--- 

यदि च शाख्रयोगागम्यसामथ्ययोगावसेयभावेष्बतिसूर्मेष्बपि 
तेषां विशिष्ट ज्ञयोपश मप्रभवप्रभावयोगात्‌ पूर्षधरस्येष बोधातिरेकसद्भाबा- 
दायशक्लध्यानद्यप्राप्तर केवलाबाप्रिक्रमेण मुक्तिप्राप्तिरिति न दोषः, अध्य- 
यनमन्तरेशापि भावतः पूर्वेवित्त्वसंभवात्‌ , इति बिभाव्यते, तदा निम्स्थी- 
नामप्येषं द्वितवसंभवे दोषासाबात्‌ | 

--शास्त्रवाता०, प्रृू० ४२६ । 

यह नियम नहीं हे कि गुरु-मुख से शाब्दिक-अ्रध्ययन बिना किये अर्थ-शञान 

न हो । श्रनेक लोग ऐसे देखे जाते हैं, जो किसी से बिना पढे ही मनन-चिन्तन- 
द्वारा अपने अभीष्ट विषय का गहरा शान प्राप्त कर लेते हैं। 

अब रहा शाब्दिक-अध्ययन का निषेध, सो इस पर अनेक तक-बितक उत्पन्न 
होते है। यथा--जिसमें अर्थशान की योग्यना मान ली जाए, उसको सिर्फ 
शाब्दिक-अध्ययन के लिए श्रयोग्य बतलाना क्या संगत है ! शब्द, अर्थ-शान का 
साधन मात्र है। तप, भावना आदि अन्य साधनों से जो श्रर्थ-शान संपादन कर 
सकता है, वह उस ज्ञान को शब्द द्वारा संपादन करने के लिए. अ्रयोग्य है, यह 
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कदना कहाँ तक संगत है ! शाब्दिक अध्ययन के निषेध के ल्लिए तुब्छत्व अ्रभिमान 
श्रादि जो मानसिक-दोष दिखाए, जाते हैं, वे क्‍या पुरुषजाति में नहीं होते ! यदि 
विशिष्ट पुरुषों में उक्त दोषों का श्रमाव होने के कारण पुरुष-सामान्य के लिए 
शाब्दिक अध्ययन का निषेध नहीं किया है तो क्या पुरुष-तुल्य विशिष्ट स््रियों का संभव 
नहीं है ! यदि असंभत्र होता तो स््नी-मोक्ष का वर्णन क्‍यों किया जाता ! शान्दिक- 
श्रष्ययन के लिए. जो शारीरिक-दोषों की सभावना की गई है, वह भी क्‍या सब 
ल्लियों को लागू पड़ती है ! यदि कुछ स्त्रियों को लागू पडती है तो क्‍या कुछ 
पूरुषों में भी शारीरिक-अशुद्धि की सभावना नहीं है ! ऐसी दशा में पुरुष-जाति 
को छोड स््री-जाति के लिए. शाब्दिक-अध्ययन का निषेध किस अ्रभिप्राय से किया 
है! इन तकों के सब्नन्ध में संक्षेप मे इतना ही कहना है कि मानसिक या 
शारीरिक-दोष दिखाकर शाब्दिक-अध्ययन का जो निषेध किया गया है, वह प्रायिक 
जान पड़ता हैं, अर्थात्‌ विशिष्ट स्त्रियों के लिए अध्ययन का निषेध नहीं है। 
इसके समर्थन में यह कहा जा सकता है कि जब विशिष्ट स्त्रियाँ, हश्वाद का श्रर्थ- 
ज्ञान वीतरागभाव, केवल्शान और मोक्ष तक पाने मे समर्थ हो सकती है, तो 
फिर उनमे मानसिक दोषों की सभावना ही क्‍या है ? तथा वृद्ध, श्रप्रमत और 
परमपवित्र आ्राचारवाली स्त्रियों मे शारीरिक-अशुद्धि कैसे बतलाई जा सकती है ? 
जिनको दृष्टिवाद के अध्ययन के लिए योग्य समझा जाता है, वे पुरुष भी, जैसे- 
स्थूलभद्र, दुर्बलिका पुष्यमित्र आदि, तुच्छ॒त्व, स्मृति-टोप आडि कारणों से 
इृशष्वाद की रक्षा न भर सके | 


'तेण चितियं भगिणीणं इ्टि दरिसेमि सि सीहरूब॑ विउव्णइ | 
“आवश्यकवृत्ति, पृ० ६६४८। 
'तत्तो आयरिएहि दुच्बलियपुस्समित्ता तस्स बायणायरिआ दिण्णो, 
ततो सो कइषि दिवसे बायण दाउण आयरियमुवद्ठिता भणइ मम 
बायणं देंतस्स नासति, ज॑ च सण्णायघरे नाणुप्पेहियं, अतो मम अज्फर॑- 
तस्स नवम॑ घुन्व॑नासिद्दिति ताहे आ्यरिया चितेति--जइ ताब एयस्स 
परमसेद्दाधिस्स एवं भरंतस्स नासइ अन्नस्स चिरनद्' चेब ४ 
“अ्रावश्यकबृत्ति, पृ० ३०८। 
ऐसी बस्तु-स्थिति होने पर भी स्त्रियों को ही अ्रध्ययन का निषेध क्यों किया 
गया ; इस प्रश्न का उत्तर दो तरह से दिया जा सकता है - (१) समान सामग्री 
मिलने पर भी पुरुषों के मुकाबिले में स्त्रियों का कम सख्या में योग्य होना और 
(२) ऐतिहासिक-परिस्थिति । 
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(१) जिन पश्चिमीय देशों में स्त्रियों को पढ़ने आदि की सामग्री पृरुषों के 
समान प्राप्त होती है, वहाँ पर इतिहास देखने से यही जान पड़ता है कि स्थ्रियाँ 
पुरुषों के तुल्य हो सकती है सही, पर योग्य व्यक्तियों की संख्या, जोजाति की 
अपेत्षा पुषष जाति मे अधिक पाई जाती है । 

(२) कुन्दकुन्द-आचाय सरीखे प्रतिपादक दिगम्बर-आचार्यों ने ल्लीजाति को 
शारीरिक और मानसिक-दोष के कारण दीज्ञा तक के लिए अयोग्य ठहराया-- 

“लिंगम्मि य इत्थीण थणंतरे णाहिकक्खदेसम्मि | 
भणिओ सुहमो काओ, तास कह होइ पव्चला ।॥' 
--षटपाहुड-सूत्रपाहुड गा० २४-२५ | 
और वैदिक विद्वानों ने शारीरिक-शुद्धि को शअ्रग्र-स्थान देकर स्री ओर शह्ठ- 
जाति को सामान्यतः वेदाध्ययन के लिए. अनधिकारी बततल्लाया-- 
'ज्लीशुद्दों नाधीयातां' 

इन विपक्षी सम्प्रदायो का इतना असर पड़ा कि उससे प्रभावित होकर पुरुष- 
जाति के समान ज्लीजाति की योग्यता मानते हुए मी श्वेताम्बर-आचार्य उसे 
विशेष-अ्रध्ययन के लिए श्रयोग्य बतलाने लगे होंगे | 


ग्यारह अज्ल आदि पढ़ने का अ्रधिकार मानते हुए, भी सिफ बारहबें अज्भ के 
निषेध का सबंध यह भी जान पडता है कि दृष्टिवाद का व्यवहार में महत्व बना 
रहे | उस समय विशेषतया शारीरिक-शुद्धिपूबंक पढ़ने में बेद आदि अ्रन्थों की 
महत्ता समझी जाती थी। दृश्वाद्‌ सत्र अन्जों में प्रधान था, इसलिए व्यवहार- 
दृष्टि से उसकी महत्ता रखने के लिए अन्य बड़े पडोसी समाज का अनुकरण कर 
लेना स्वाभाविक है । इस कारण पारमार्थिक-दृष्टि से ज््ी को संपूर्णतया योग्य 
मानते हुए भी आचायों' ने व्यावशरिक दृष्टि से शारीरिक-अशुद्धि का खयाल कर 
उसको शाब्दिक-अध्ययनमात्र के क्षिए, अ्रयोग्य बतलाया होगा | 

भगवान्‌ गौतमबुद्ध ने स्त्रीजाति को भिन्नुपद के लिए. अयोग्य निद्धारित किया 
था परन्तु भगवान्‌ महावीर ने तो प्रथम से ही उसको पुरुष के समान भिन्चुपद्‌ की 
अधिकारिणो निश्चित किया था। इसी से जैनशासन में चतुर्त्रिध संघ प्रथम से 
ही स्थापित है और साधु तथा आ्रावकों की अपेक्षा साध्वियों तथा आविकाओं की 
संख्या आरम्म से हो अ्रधिक रही है परन्तु अपने प्रधान शिष्य आनन्द के 
आग्रह से बुद्ध भगवान्‌ ने जन्न स्त्रियों को भिक्ष पद दिया, तब उनकी सख्या धीरे- 
धीरे बहुत बढ़ी और कुछ शताब्दियों के बाद अशिज्षा, कुप्रबन्ध आदि कई कार्यों 
से उनमें बहुत-कुछ आचार-भ्रंश हुआ, जिससे कि बौद्ध-संघ एक तरह से दूषित 
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समझा जाने लगा । सम्मय है, इस परित्पिति का णैन-समादाय पर भी कुछ 
ऋसर पड़ा हो, ज़िससे दिगम्बर-आचार्यों ने स्त्री को मिदुुपद के लिए शे अयोग्य 
करार दिया हो और श्वेताम्भर-शराचायों ने ऐसा न करके स्त्रीजालि का उच्च 
अधिकार कायम रखते हुए भी दुबलता, इन्द्रिय-चपलता आदि दोषों को उस जाति 
में विशेष रूप से दिखाया हो; क्योंकि सहचर-समाजों के व्यवहारों का एक दूसरे 
पर प्रभाव पड़ना अनिवाय है । 


नानी अना आन चिजध्थल 


€ १७) चछुदंशन के साथ योग 


चौथे कर्मग्रन्य गा० ₹८ मे चक्तुदशन में तेरह योग माने गए हैं, पर 
श्री मलयगिरिजी ने उसमें ग्यारह योग बतलाए हैं। का्मण, श्रौदारिकमिभ्र, 
वैक्रियमिश्र और आहारकमिश्र, ये चार योग छोड़ दिए, हैं । 

+-पद्च० द्वा० १ फी १२ वी गाथा की टीका । 

ग्यारह मानने का तात्पर्य यह है कि जैसे श्रपर्यात अवस्था में चक्तुदंशन न 
होने से उसमे कार्मण और ओऔदारिकमिश्र, ये दो श्रपर्यास-अ्रबस्था-मावी योग नहीं 
डोते, वैसे ही वैक्रियमिश्र या आह्ारकमिशभ्र-काय योग रहता है, तब तक श्रर्थात्‌ 
बैक्रियशरीर या आद्ारकशरीर अपूर्ण हो तत्र तक चक्षुदर्शन नहीं होता, इसलिए 
उसमें वैकियमिश्र और श्राह्रकमिभ्र-योग भी न मानने चाहिए | 

इस पर यह शक्ल हो सकती है कि अपर्यात्त-अवस्था मे इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण 
बन जाने के बाद चौथे कमग्रन्य की १७ वीं गाथा मे उल्लिखित मातान्तर के 
अनुसार यदि चन्तुदंशन मान लिया जाए. तो उसमे श्रौदारिकमिश्र काययोग, जो 
कि अपयाँस-अवस्थाभाबी है, उसका अभाव केसे माना जा सकता है ? 

इस शुक्ला का समाधान यह किया जा सकता है कि पद्नसग्रह मे एक ऐसा 
मंतान्तर है जो कि भ्रपर्याप्त-अवस्था में शरीर पर्याप्ति पू७ न बन जाए तब तक 
'मिश्रयोग मानता है, बन जाने के बाद नहीं मानता |--पद्च० द्वा० १की ७वीं 
गाथा की टीका । इस मत के अनुसार श्रपर्यास-अवस्था मे जन्न चक्तुदंशंन होता है 
तब मिश्रयोग न होने के कारण चक्चुदर्शन में औदारिकमिभ्र काययोग का वजन 
विदद्ध नहीं है । 

इस जगह मनःपर्याय शान में तेरह योग माने हुए. हैं, जिनमें आदारक द्विक 
का समावेश है। पर ग्रोम्मट्सार-कर्मकाए्ड यह नहीं मानता; क्योंकि उससे 
लिखा है कि परिहार विशुद्ध चारित्र और मनः्पर्यायशान के समय आहारक 
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शरीर तथा आहारक-अड्जोपा्ञ नामकर्म का उदय नहीं होता--कर्मकाण्ड 
गा* ३२४ | जब तक आहारक-दिकका उदय न हो, तब तक आइारक-शरोर 
रचा नहीं जा संकता और उसकी रचना के सिवाय आहारकमिश्र और आशारक, 
ये दो योग असम्भव हैं। इससे सिद्ध है कि गोम्मव्सार, मनधप्पर्यायज्ञान में दो 
आहारक योग नहीं मानता । इसी बात की पुष्टि जीवकाए्ड की ७२८ वीं गाया से 
भी होती है। उसका मतलब इतना ही है कि मनःपर्यायशान, परिहार विशुद्ध- 
संयम, प्रयमोपशमसम्यक्त्व श्रोर आद्ारक-द्विक, इन भावों मे' से किसी एक के 
प्राप्त होने पर शेष भाव प्राप्त नहीं होते । 


न्‍सम>>«>«- जमकर अम्मा कममनम-ाओ 


( ९५ ) 'केवलिसमुद्घरात! 

(क) पूवभावी क्रिया--केवल्िसमुद्घात रचने के पहले एक विशेष क्रिया की 
जाती है, जो शुभयोग रूप है, जिसकी स्थिति अन्तमुहूर्त प्रमाण हे और जिसका 
कार्य उदयावलिका में कमं-दलिकों का निक्षेप करना है। इस फ्रिया-विशेष को 
“आयोजिकाकरण' कहते हैं | मोहन की ओर आ्रवर्जित (म्रुके हुए) श्रात्मा के द्वारा 
किये जाने के कारण इसको “आवर्जितकरण” कट्दते हैं। और सब केवलज्ञानियों 
के द्वार अवश्य किये जाने के कारण इसको “आवश्यककरण' भी कहते हैं। 
श्वेताम्बर-सहित्य में आ्रायोजिकाकरण आदि तीनों सज्ञाएँ प्रसिद्ध हैं |-विशे* 
आ०, गा० ३०४०-५१; तथा पश्च० द्वा० १, गा० १६ की टीका | 

दिगम्बस-साहित्य में सिर्फ आवजितकरण” संशा असिद्ध है। लक्षण भी 
उससे स्पष्ट है-- 

'ेट्ठा। दंडस्संतामुहुत्तमाबजदं हबे करण | 
त च समुग्धदसस य अहिमुद्दभावो जिशिंदस्स |? 
“जन्धिसार, गा० ६१७ । 

(ख) केवलिसमुद्घात का प्रयोजन और विधान-समय-- 

जब वेदनीय आदि अधाति कर्म की स्थिति तथा दल्िक, आयु कर्म की स्थिति 
सथा दलिक से अधिक हों तन्न उनको आपस में बराभर करमे के लिए. केषलि- 
समुद्धात करना पड़ता है | इसका विधान, अन्समुंहूत्तेग्रमाण आयु बाफी रहने के 
समय होता हे । हैं 

(ग) स्वामी--केबलशनी ही केपल्षिसमुद्धात को रचते हैं । 
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(घ) काल-मान--केवलिसमुद्घात का काल-मान झांठ समय का है | 

(ड) प्रक्रिया--प्रथम समय में आत्मा फे प्रदेशों को शरीर से बाहर निकाल- 
कर फैला दिया जाता है। इस समय उनका आकार, दण्ड जैसा बनता है। 
आत्मप्रदेशों का यह दण्ड, ऊँचाई में लोक के ऊपर से नीचे तक, श्रर्थात्‌ चौदह 
रष्जु-परिमाण होता है, परन्तु उसकी मोटाई सिंफ शरीर के बराबर होती है । 
दुसरे समय में उक्त दण्ड को पूर्व-पश्चिम या उत्तर-दक्तिण फैलाकर उसका 
आकार, कपाट ( किवाड ) जैसा बनाया जाता है। तीसरे समय में कपाठकार 
आत्म-प्रदेशों को मन्थाकार बनाया जाता है, अर्थात्‌ पूव-पश्चिम, उत्तर्दक्षिण, 
दोनों तरफ फेलाने से उनका आकार रई ( मथनी ) का सा बन जाता है। चौथे 
समय में विदिशाओं के खाली भागों को आ्रत्म-अदेशों से पूर्ण करके उनसे सम्पूर्ण 
लोक को व्याप्त किया जाता है | पाचवें समय मे आत्मा के लोक व्यापी प्रदेशों- 
को संहरण-किया द्वारा फिर मन्‍्थाकार बनाया जाता है। छुठे समय में मन्थाकार 
से कपाटाकार बना लिया जाता है। सातवें समय मे आ्रात्म-प्रदेश फिर दश्ड रूप 
बनाए, जाते हैं श्रोर आठवें समय में उनकी असली स्थिति मे--शरीरस्थ-किया 
जाता है । 


(व) जैन-दृष्टि के अनुसार श्रात्म-व्यापकता की सगति-उपनिषद्‌, भगव- 
दूगीता आदि ग्रन्थों में आत्मा की व्यापकता का वर्णन किया है । 


(विश्वतश्नच्ुरुत विश्वतो मुखा विश्वत्तों बाहुरुत विश्वतस्स्यात्‌ ॥! 
--श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ३-३ ११--१४ 


'स्बेत; पाशिपादं तत्‌ , सर्बतो5ज्षिशिरो मुखम । 
सबेतः श्रतिमल्लोके, सवेमावृत्य तिष्ठति ।-- भगवद्गीता, १३, १३ । 


जैन-दृष्टि के अनुसार यह वर्णन अर्थवाद है, श्रर्थात्‌ आत्मा की महत्ता व 
प्रशंसा का सूचक है | इस अ्रथवाद का आधार केवलिसमुद्घात के चौथे समय में 
आत्मा का लोक-व्यापी बनना है। यही बात उपाध्याय श्री यशोविजयजी ने शास्त्र- 
वार्तासमुच्चय के ३३८ वे पृष्ठ पर निर्दिष्ट की है । 

जैसे वेदनीय श्रादि कर्मों को शीघ्र भोगने के लिए. समुद्घात-क्रिया मानी 
जाती है, वैसे ही पातझ्ल्न-योग दर्शन में 'बहुकायनिर्माणक्रियाः मानी है जिसको, 
तत्त्वसाक्षात्कर्ता योगी, सोपक्रम कर्म॑ शीघ्र भोगने के लिए करता है |--पाद ३े 
सू० २२ का भाष्य तथा वृत्ति; पाद ४, सूत्र ४ का भाष्य तथा इत्ति | 


काल रे३२ 


(१६ ) 'काल' 

'काल! के संबन्ध में जैनऔर वैदिक, दोनों दशनों में करीब दाई हजार 
बर्ष पहले से दो पक्ष चले आते हैं। श्वेताम्बर ग्रंथों में दोनों पक्ष वर्णित हें। 
दिगम्बर-प्रंथों में एक दी पक्ठ नजर आता है । 

(१) पहला पक्ष, काल को स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानता | बह मानता है कि 
जीव और और अअजीव-द्रल्य का पर्याय-प्रवाह ही 'काल' है। इस पक्ष के अनुसार 
जीवाजीब द्रव्य का पर्याय-परिणमन ही उपचार से काल माना जाता है। इसलिए 
बस्तुतः जीव और श्रजीव को ही काल-द्र॒व्य समकना चाहिए.। वह उनसे अलग 
तत्व नहीं है। यह पक्ष “जीवाभिगम आदि आगमों में है । 

२) दूसरा पत्ष काल को स्वतन्त्र द्रव्य मानता है। बह कहता है कि जैसे 
जीव-पुदूगल आदि स्वतन्त्र द्रव्य है; वैसे ही काल मी। इसलिए. इस पत्ष के 
अनुसार काल को जीवादि के पर्याय-प्रवाहरूप न समझ कर जीवादि से भिन्न तत्त्व 
ही समझना चाहिए । यह पक्त भगवती” आदि आगमों में है । 

आगम के बाद के ग्रथो मे, जेसे--तत्त्वार्थ सूत्र में वाचक उमास्वाति ने, 
द्वार्विशिका में श्री सिद्धसेन दिवाकर ने, विशेषावश्यक-भाष्य में श्री जिनभद्रगणि 
क्माश्रमण ने धममसग्रहणी में श्री हरिभद्ववूरि ने, योगशास्त्र में भ्री हेमचन्द्रधूरि 
ने, द्रव्य-गुण पर्याय के रास में श्री उपाध्याय यशोविजयजी ने, लोकप्रकाश में 
भी विनयविजयजी ने और नयचक्रसार तथा आगमसार में भ्री देवचन्दजी ने 
आगम-गत उक्त दोनों पक्षो का उल्लेख किया है । दिगम्बर-संप्रदाय में सिफ 
दूसरे पक्त॒ का स्वीकार है, जो सबसे पहले श्री कुन्दाचार्य के गंथों में मिलता है । 
इसके बाद पूज्यपादस्वामी, भद्यारक श्री अकलड्ड देव, विद्यानन्दस्वामी, नेमिचन्द्र 
सिद्धान्तचक्रवर्ती और बनारसीदास आदि ने भी उस एक ही पक्ष का उल्लेख 
किया है । 

पहले पक्ष का तात्पये-- 

पहला पक्ष कहता है कि समय, आवलिका, मुहूर्स, दिन-रात 
आदि जो व्यवहार, काल्-साध्य बतल्लाए जाते है या नवीनता-पुराणता, 
ज्येष्ठता-कनिष्ठता आदि जो अ्रवस्थाएँ, काल-साध्य बतलाई जाती है, वे सब 
क्रिया-विशेष [पर्याय विशेष] के ही सकेत है। जैसे--जीव या श्रजीव का जो 
पर्याय, अविभाज्य है, अथीत्‌ बुद्धि से भी जिसका दूसरा हिस्सा नहीं हो सकता, 
उस आखिरी अतिसृक्ष्म पर्याय को 'समय' कद्दते हैं| ऐसे अ्रसख्यात पयाकों के. 
पुज्ज को 'आवततिका' कहते हैं। श्रनेक आयलिकाओं को 'मुद्त” और तीस 
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मुदृत्त को 'दिन-रात' कहते हैं | दो पयोयों में से जो पहले हुआ हो, वह “पुराण 
आर जो पीछे से हुआ हो, वह “नवीन! कहलाता है | दो जीवधारियों में से जो 
पीछे से जन्मा हो, वह “कनिष्ठ और जो पहिले जन्मा हो, वह “ज्येष्ठ' कहलाता 
है। इस प्रकार विचार करने से यही जान पड़ता है कि समय, आपलिका आदि 
सच्र व्यवहार और नवीनता आदि सब अवस्थाएँ, विशेष-विशेष प्रकार के पयोयों 
के ही श्रथात्‌ निर्विभाग पर्याय और उनके छोटे-बढ़े बुद्धि-कल्पित समूहों के ही 
ऋंकेत हैं। पयाय, यह जीव-अ्जीष की क्रिया है, जो किसी तत्त्वान्तर की प्ररणा के 
सिवाय ही हुआ करती है । अथात्‌ जीव-श्रजीव दोनों अपने-अपने पयायरूप में 
आप ही परिणत हुआ करते हैं। हसल्लिए. वस्तुतः जीव-अजीब के पयाय-पुञ्ज को 
ही काल कहना चाहिए,। काल कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है | 

दूसरे पक्ष का तात्पये-- 

जिस प्रकार जीव पुदूगल में गति-स्थिति करने का स्वभाव दोने पर 
भी उस काये के ल्लिए निमित्तकारणरूप से “धर्म-अस्तिकायः और अधर्म- 
अस्तिकाय' तत्त्व माने जाते है। इसी प्रकार जीब-अजीब में पयाय-परिमन का 
स्वभाव होने पर भी उसके लिए निमित्तकारणरूप से काल-द्रव्य मानना चाहिए । 
यदि निमित्तकारणरूप से काल न माना जाए, तो धर्म-अस्तिकायथ और अ्रधम- 
आत्तिकाय मानने में कोई युक्ति नही | 
दूसरे पक्ष मे मत-भेद-- 

काल को स्वतन्त्र द्रव्य माननेवालों में भी उसके स्वरूप के संबन्ध में दो मत हैं। 

(१) कालद्रव्य, मनुष्य-द्षेत्र मात्र में--ज्योतिष-चक्र के गति-स्षेत्र मे --वर्तमान 
है | बह मनुष्य-क्षेत्र प्रमाण होकर भी संपूर्ण लोक के परिवर्तेनों का निमित्त बनता 
है। काल, अपना काय ज्योतिष-चक्र की गति की मदद से करता है। इसलिए 
मनुष्य-क् त्र से बाहर कालद्रव्य न मानकर उसे मनुष्य-क्ञेत्र पमाण ही मानना 
युक्त है। यह मत धर्मंसंग्रहणी श्रादि श्रवेताम्बर-प्रथों में हे । 

(२) कालद्रन्य, मनुष्य-त्ते नमात्र-वर्ती नहीं हे; किन्तु लोक-व्यापी है। वह 
खोक ब्यापी होकर भी धमम-अ्रस्तिकाय की तरह स्कन्ध नहीं है; किन्तु अगुरूप है । 
इसके अ्रणुश्रों की संख्या लोकाकाश के प्रदेशों के बराबर है। वे अर, गति-हीन 
होने से जहाँ के तहाँ श्रथात्‌ लोकाफाश के प्रत्येक प्रदेश पर स्थित रहते हैं। 
इनका कोई स्कन्ध नहीं बनता। इस कारण इनमें तियंक्‌प्रचय ( स्कन्घ ) 
होने की शक्ति नहों है। इसी सबब से काल दब्य को अस्तिकाय में नहीं 
गिना है! तियंक-प्रचय न होने पर मी ऊध्य॑प्रचय है । हससे प्रत्येक काल- 
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अरु में लगातार पयोय हुआ करते हैं। ये ही पयाय, 'समय' कहलाते हैं। 
एक-एक काल-अगु के अनन्त समय-पयाय समझने चाहिए। समय-पयोय ही 
अन्य द्रव्यों के पयायों का निमितकारण है। नवीनता-पुराणता, ज्येष्ठता-कनिष्ठता 
आदि सब्र अवस्थाएँ, काल-अग़ु के समय-प्रवाह की बदौलत ही समभनी 
चाहिए. । पुद्गल-परमाणु को लोक-आकाश के एक भ्रदेश से दूसरे प्रदेश तक 
मन्दगति से जाने में जितनी देर होती है, उतनी देर में काज्न-अशु का एक 
समय-पयीय व्यक्त होता है । अथात्‌ समय-पयाय और एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश 
तक की परमाणु की मन्द गति, इन दोनों का परिमाण बराबर है। यह मन्तव्य 
दिगम्बर-ग्रंथों में है | 

बस्तु-स्थिति क्या है-- 

निश्चय दृष्टि से देखा जाए तो काल को अल्लग द्रव्य मानने कौ 

कोई जरूरत नहीं है। उसे जीवाजीव के पयायरूप मानने से ही सब 

कार्य व सत्र व्यवहार उत्पन्न हो जाते हैं। इसलिए यही पक्ष, तात्विक है। अ्रन्य 
पत्त, व्यावहारिक व औपचारिक है । काल को मनुष्य-त्षेत्र-प्रमाण मानने का पक्ष 
स्थूल लोक-्यवहार पर निर्भर है। ओर उसे अ्रणुरूप मानने का पक्ष, श्रोपचारिक 
है, ऐसा स्वीकार न किया जाए, तो यह प्रश्न होता हे कि जब मनुष्य-क्षेत्र से बाहर 
भी नवत्व पुराणल्व आदि भाव होते है, तब फिर काल को मनुष्य-त्तेत्र में ही केसे 
माना जा सकता है ! दूसरे यह मानने में क्या युक्ति है कि काल, ज्योतिष-चक्र के 
सचार की अपेक्षा रखता है ! यदि अ्रपेज्ञा रखता भी हो तो क्या वह लोकब्यापी 
होकर ज्योतिषचक्र के सचारक की मदद नहीं ले सकता ! इसलिए, उसको मनुष्य- 
च्षेत्रपप्रमाण मानने की कल्पना, स्थूल ल्लोक-व्यवद्वार पर निर्भर हे--काल को 
अगुरूप मानने की कल्पना औपचारिक दहे। प्रत्येक युद्गल-परमाणु को डी 
उपचार से कालाणु समझना चाहिए और कालाणु के श्रप्रदेशत्व के कथन की 
सद्जगति इसो तरह कर लेनी चाहिए | 

ऐसा न मानकर कालाणु को स्वतन्त्र मानने मे प्रश्न यह द्वोता है कि यदि 
काल स्वतन्त्र द्रव्य माना जाता है तो फिर वह धमम-अस्तिकाय की तरह स्कन्धरूप 
क्यों नही माना जाता है ? इसके सिवाय एक यह भी प्रश्न है कि जीव-अजीव 
के पयाय में तो निमित्तकारण समय-पयाय है। पर समय पयोय में निमित्तकारण 
क्या है! यदि वह स्वभाविक होने से अन्य निमित्त की अपेक्षा नहीं रखता तो 
फिर जीव-श्रजीब के पयाय भी स्वाभाविक क्यों न माने जाएँ १ यदि समय-पयोय 
के वास्ते अन्य निमित की कल्पना की जाए तो अनवस्था आती है। इसलिए 
आणुपद्ष को औपचारिक द्वी मानना ठीक है । 


३१३४ जैन धर्म और दर्शन 


' सैदिकदर्शन में काल का स्घरूप--- 

वैदिकदर्शनों में भी काल के संबन्ध में मुख्य दो पक्त हैं। वैशेषिकद्शन- 
आअआ<5 २, झआा० २ सूत्र ६-१ ०तथा न्यायदर्शन, काल को सर्वव्यापी स्वतन्त्र द्रव्य 
मानते हैं। सांख्य--श्र० २, सूत्र १२, योग तथा वेदान्त आदि दश्शन-काल 
को स्वतन्त्र द्रव्य न मानकर उसे प्रकृति-पुरुष (जड़चेतन) का ही रूप मानते हैं। 
यह दूसरा पक्त, निश्चय-दृष्टि-मूलक हे और पहला पक्त, व्यवहार-मूलक | 

जैनदर्शन में जिसको 'समय” और दर्शनान्तरों में जिसको क्षण” कहा है, 
उसका स्वरूप जानने के लिए. तथा 'काल” नामक कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं है, 
वह केवल लौकिक दृष्टिवालों की व्यवहार-निवाह के लिए, क्षणानुक्रम के विषय में 
की हुई कल्पनामात्र हे, इस बात को स्पष्ट समभने के लिए योगदर्शन, पा० ३ 
सू० ५२ का भाष्य देखना चाहिए.। उक्त भाष्य में कालसबन्धी जो विचार है, 
शही निश्चय-दृष्टि-मूलक, अतण्ब तात्तिक जान पड़ता है। 

विज्ञान की सम्मति-- 

आजकल विज्ञान की गति सत्य दिशा को ओर है। श्सलिए कालसबन्धी 
विचारों को उस दृष्टि के अनुसार भी देखना चाहिए | वेज्ञानिक लोग भी काल 
को दिशा की तरह काल्पनिक मानते हैं. वास्तविक नहीं । 

शत: सब तरह से विचार करने पर यही निश्चय होता है कि काल को अलग 
स्वतन्त्र द्वव्य मानने में दृढ़तर प्रमाण नहीं है। 
६ १७ ) 'मूल बन्ध-हैतुः 

यह विषय, पद्नसग्रह द्वा० ४ की १६ और २०वीं गाथा में है, कित्तु उसके 
मर्णन में चौथे क्मग्रंथ १० १७६ की अपेक्षा कुछ मेद दे | उसमें सोलह प्रकृतियों 
के बन्ध को मिथ्यात्वहेतुक, पतीस प्रकृतियों के बन्ध को अबिरिति-हेतुक, अड्सठ 
प्रकृतियों के बन्ध को कषाय-देतुक ओर सातवेदनीय के बन्ध को योग-हेतुक कह्दा 
है। यह कथन अ्न्वय व्यतिरेक, उमय मूलक कार्य-कारण-भाष को लेकर किया गया 
है। जैसे--मिथ्यात्व के संद्धाव में सोलह का बन्ध और उसके अभाव में सोलह 
के बन्ध का अभाव होता है; इसलिए सोलह के बन्ध का अन्वय व्यतिरेक 
मिध्यात्व के साथ घट सकता है । इसी प्रकार पेतीस के बन्च का अबिरति के साथ, 
अड्सठ के बंध का कषाय के साथ और सातवेदनीय के बन्ध का योग के साथ 
झन्वयव्यतिरेक समझना चाहिए । 

परंतु चौथे कर्मम्रंथ मे' केवल अन्वय-मूलफ कार्य-कारण-भाव को लेकर संत्रध का 


काश ३१४. 


बर्शान किया है, व्यतिरेक की विव्ञा नहीं की है; इसी से यहाँ का बर्णन पल्चसंग्रह 
के बर्णंन से भिन्न मालूम पड़ता है। अन्वय--जैसे; मिथ्यात्य के समय, अबिरति 
के समय, कषाय के समय और योग के समय सातवेदनीय का बन्ध अवश्य होता 
है; इसी प्रकार मिथ्यात्व के समय सोलद का बन्ध, मिथ्यात्व के समय तथा 
अविरति के समय पेंतीस का बन्ध और मिथ्यात्व के समय, अ्रविरति के समय 
तथा कषाय के समय शेष प्रकृतियों का बन्ध अवश्य होता हे । इस अन्ययमात्र 
को लक्ष्य में रखकर भरी देवेन्द्र यूरि ने एक, सोलह, पंतीस और श्ड्सठ के बन्ध 
को क्रमशः चतुह“ंतुक, एक-द्ेतुक, द्वि-देतुक और जि-हेतुक कहा है । उक्त चारों 
बनन्‍्धों का व्यतिरिक तो पम्चसंग्रह के वर्णनानुसार केवल एक-एक हेतु के साथ 
घट सकता है । पञ्चसग्रह और यहाँ की वर्णन शैल्ली में भेद हे, तात्पये में नहीं । 

तत्वाय-अ० ८ दू० १में बन्ध के देतु पाँच कद्दे हुए. है, उसके अनुसार अ० 
& सू० १की सवाथंसिद्धि में उत्तर प्रकृतिमों के और बन्ध-दहेतु के कार्य-कारण-भाव 
का विचार किया है। उसमें सोलह के बन्ध को मिथ्यात्त-देतुक, उन्तालीस के 
बन्च को अबिरति-देतुक, छुद् के बन्ध को प्रमाद-हेतुक़, श्रद्धवन के बन्ध को 
कषायहेत॒ुक और एक के बन्ध को योग-देतुक बतलाया है । अविरति के अनंतानु- 
बन्धिकष्राय-जन्य, श्रप्रत्याख्यानावसणकघाय-जन्य, और प्रत्याख्यानावरणकपाय- 
जन्य, ये तीन भेद किये हैं। प्रथम अ्रविरति को पश्चीस के बन्ध का, दूसरी 
को दस के बन्ध का और तीसरी को चार के बन्ध का कारण दिखाकर कुल 
उन्ताल्लीस के बन्च को अ्रविरति-हेतुक कहा है। पञ्चसम्रह में जिन अड़सठ प्रझ्न- 
तियों के बन्ध को कषाय-देतुक माना है, उनमें से चार के बन्ध को प्रत्याख्याना- 
वरणकपषाय-जन्य अ्रविरति-देतुक और छुद्ट के बन्ध को प्रमाद-द्ेतुक सवार्थसिद्धि 
में बतलाया है; इसलिए. उसमें कपाय-हेतुक बन्धवाल्ी अद्धावन प्रकृतियाँ हो 
कुष्टी हुई हैं। 


( १८ ) उपशमक्र और क्षपक का चारित्र 


गुणस्थानो में एक-जीवाश्रित भावों की संख्या जैसी चोथे कर्मग्रंथ गाथा ७० में 
है, वेसी ही पद्मसंग्रह के द्वार २ की ६४वीं गाथा में है; परत उक्त गाथा की टीका 
और टबया में तथा पश्चसंग्रह की उक्त गाथा की टीका में थोडा सा व्याख्या-मेद है । 
टीका-टबे में 'उपशमक'-उएशान्त' दो पदों से नौवाँ, दसवाँ और ग्यारहयाँ, 
ये तीन गुणस्थान अश्ण किये गए हैं और “अपूर्ण' पद से आठवाँ गुणस्थानमात्र । 


३१६ जैन धर्म और दर्शन 


मौर्य आदि तीन गुणस्थान में उपशमभेरियाले श्रौपशमिकसम्यक्त्थी को या 
छायिकसम्पक््थी को चारित्र औपशमिक माना है। आठवें गुणस्थानों में 
श्रीपशमिक या क्वाविक किसो सम्यक्त्ववाले को औषशमिक चारित्र इष्ट नहों है, 
किन्तु च्ञायोपशमिक । इसका प्रमाण गाया में अपूर्व शब्द का अलग ग्रहण 
करना है; क्‍योंकि यदि आठवें गुणस्थान मे भी ओ्रौपशमिकचारिज्र इष्ट होता लो. 
“अपूर्व' शब्द अलग अहण न करके उपशमक शब्द से ही नौवं आदि गुणस्थान 
की तरह आठवें का भी सूचन किया जाता। नौवें और दसवें गुशस्थान के 
ज्षपकश्रेणि-गत-जीव-संबन्धी भावों का ब चारित्र का उल्लेख टोका या टबे में 
नहीं है। 

पश्चसग्रह की टीका में श्री मलयगिरि ने 'उपशमक'-'उपशान्त पद से आठवें 
से ग्यारहवे तक उपशमश्रेणिवाले चार गुणस्थान और "“श्रपूतज' तथा “ज्लीण? पद 
से आठवाँ, नोबाँ, दसवाँ और बारहवाँ, ये क्षपक्नेणिवाले चार गुणस्थान प्रहज 
किये हैं । उपशमश्रेणिवाले उक्त चारो गुणस्थान में उन्होंने श्रोपश्तमिक चारित्र 
माना है, पर क्षपकश्रेणिबाले चारों गुणस्थान के चारित्र के सबन्ध में कुछ 
उल्लेख नहीं किया है | 

ग्यारहवें गशस्थान में सपूर्ण मोहनीय का उपशम हो जाने के कारण सिफ 
आओऔपशमिक चारित्र हे, नौव॑ और दसवें गुणस्थान मे औपशमिक-द्षायोपशमिक 
दो चारित्र हैं; क्योंकि इन टो गुणस्थानों में चारिष्र मोहनीय की कुछ प्रकृतियाँ 
उपशान्त होती है, सभ्च नही। उपशान्त प्रकृतियों की अपेज्ञा से औपशमिक 
और अनुपशान्त प्रकृतियो की अपेक्षा से ज्ञायोपशमिक-चारित्र समझना चाहिए। 
यह बात इस प्रकार स्पष्टता से नहीं कही गई है परन्तु पश्च० द्वा० 
इकी रफ़्घी गाथा की टीका देखने से इस विषय में कुछ भी संदेह नहीं रहता 
क्योंकि उसमे सूक्ष्मसपराय-चारित्र को, जो दसवे गुणशस्थान मे ही दोता है, 
क्ञायोपशमिक कहा है । 

उपशमश्रेशिवाले आठवें, नौथे और दसव गुणस्थान मे चारित्र मोहनीय के 
उपशम का आरम्भ या कुछ प्रकृतियों का उपशम होने के कारण ओ्रौपशमिक 
चारित्र, जैसे पदञ्मसंग्रह टोका में माना गया है, वैसे ही क्षपकश्रेणिवाले श्राठवं 
आदि तीनो गुणस्थान में चारित्रमोहनीय के कृय का आरम्भ या कुछ प्रकृतियों 
का क्षय होने के कारण क्ञायिकचारित्र मानने मे कोई विरोध नहीं दीख पडता । 

गोम्मटसार में उपशमश्रेणिवाज्षे आठवें आदि चारों गुणस्थान में चारितर 
ओपशमिक ही माना है और क्षायोपशमिक का स्पष्ट निषेध किया है | इसी तरह 
क्षपकर्भणिवाले चार गुणस्थान में क्षायिक चारित्र ही मानकर क्षायोपशमिक का 


२२५ भाव रेशे७ 


निषेध किया है । यह बात कर्मफायड की ८४४ और ८४६वों गाथाओं के देखने 
से स्पष्ट हो जातो है । 


क 


( १६ ) भायः 

यह विचार एक जीव में किसी विवक्षित समय में पाए जानेवाले 
भावों का है। 

एक जीब में भिन्न-मिन्न समय में पाए, जानेवाले भाव और अनेक जीव में 
एक समय में या मिन्‍न-भिन्‍न समय में पाए जानेवाले भाव प्रसक्ञवश लिखे 
जाते है। पहले तीन गुणस्थानों में औदयिक, क्ञायोपशमिक और पारिणामिक, 
ये तीन भाव, चौथे से ग्यारहवे तक आठ गुणस्थानों में पाँचो भाव, बारहवे गुणा- 
स्थान में श्रोपशमिक के सिवाय चार भाव और तेरहवे तथा चौदहवे मुणस्थान 
में ऑपशमिक-क्षायोपशमिक के सिवाय तीन भाव होते हैं । 

अनेक ज॑वों की अपेक्षा से गुशस्थानो में भावा के उत्तर भेद-- 

क्षायोपशमिक--पहले दो गणस्थानों में तीन अनान, चकछु आदि दो दर्शन, 
दान आदि पाँच लब्धियाँ, ये १०; तीसरे में तीन ज्ञान, तीन दर्शन, मिश्रदृष्टि, 
पाँच लब्धियाँ, ये १२, चौथे में तीसरे गुणस्थानवाले १० किन्तु मिश्रदृष्टि के 
स्थान में सम्यक्त्व; पाँचबे में चौथे गुणस्थानवाले बारह तथा देशबिरति, कुल 
१३; छुठे, सातवें मे उक्त तेरह् में से देश-विरति को घटाकर उनमें सवविरति 
ओर मनःपरयवशान मिलाने से १४; आठवे, नौओें श्र दसवें गुणस्थानों में उक्त 
चौदह में से सम्यक्त्व के सिवाय शेष १३; ग्यारहवे-बारहवें गुणस्थान मे” उक्त तेरह 
में से चारित्र की छोड़कर शेष १२ क्षायोपशमिक भाव है। तेरदवे और चौदहवें 
में ढ्ायोपशमिकभाष नहीं है । 

ओऔदयिक--पहले गुशस्थान में अ्ज्ञान आदि २१; दुसरे में मिथ्यात्व के 
सिवाय २०; तीसरे-चौथे मे अ्रशान को छोड़ १६; पाँचवे में देवगति, नारकगति 
के सिवाय उक्त उन्नीस मे से शेष्र १७, छठे में तियंअ्चगति और असंयम 
घटाकर १५४; सातव में कृष्ण आदि तीन लेश्याओं को छोड़कर उक्त पन्द्रह में 
से शेष १२; आठवें-नौदें में तेजः और पप्म-लेश्या के सिबाय १०; दसके में क्रोध, 
मान, माया और तीन वेद के सिवाय उक्त दस में से शेष ४; ग्यारह, बारहदें 
और तेरहवें गुणस्थान में सज्वलनल्लोभ को छोड़ शेष ३ और चौददवें 
गुणस्थान में शुक्ललेश्या के सिवाय तीन में से मनुष्यगति ओर असिद्धत्व, ये दो 
ओऔदयिकमाबव हैं । 


श्श्द्न जैन धर्म और दर्शन 


क्षायिक--पहले तीन गुणस्थानों में छ्वायिकमाव नहीं हैं । चौथे से भ्यारहवें 
तक आठ गुणस्थानों में सम्यक्त्व, बारहवें में सम्यक्त्थ और चारित्र दो और तेर- 
हबें-चौदहवें दो गुणस्थानों में नौ क्षायिकभाव हैं | हि 

श्ौपशमिक--पहले तीन और बारहवें श्रादि तीन, इन छह गुणस्थानों 
में औपशमिकभाव नहीं है। चौथे से आठवे तक पाँच गुणस्थानों में. सम्यकत्व, 
नौनें से ग्यारहओें तक तोन गुणस्थानों में सम्यक्त्व और चारित्र, ये दो श्रोपश- 
मिकभाव है। 

पारिणामिक--पहले गुणस्थान मे जीवत्व आदि तीनों; दूसरे से बारहबें तक 
ग्यारह गुणस्थानों में जीवत्व, भव्यत्व दो और तेरहवे-चौदहयें म जीवत्व ही 
पारिणामिकभाव है। भव्यत्व अनादि-सान्त है | क्योकि सिद्ध अ्रवस्था मे उसका 
अमाव हो जाता है | घातिकरम क्षण होने के बाद सिद्ध श्रवस्था प्रात्त होने में बहुत 
विलंब नहीं लगता, इस अपेज्ञा से तेरहवे-चौदहवें गणस्थान में भव्यत्व पूर्वाचार्यों 
ने नहीं माना है । 


गोम्मटसार-कर्मकाश्ड की ८२० से ८७४ तक की गाथाओं में स्थान-गत तथा 
पद-गत भज्जञ-द्वारा भावों का बहुत विस्तारपूर्वक वणशुन किया है । 


एक-जीवाशित भावों के उत्तर भेद-- 


क्षायोपशमिक--पहले दो गुणस्थान में मति-भुत दो या विभद्जसहित तीन 
अज्ञान, अ्रचच्चु एक या चक्तु-अचछु दो दर्शन, दान आदि पाँच लब्धियोँ, तीसरे मे” 
दो या तीन शान, दो या तीन दशन, मिश्रदृष्ठि, पाँच लब्धियाँ; चौथे में दो या तीन 
ज्ञान, श्रपर्यात-अबस्था में श्रचत्ु एक या अबघिसहित दो दर्शन, और पर्यात- 
अवस्था में दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, पाँच लब्धियाँ, पाँचवे मे दो या तीन 
श्ञान, दो या तीन दर्शन, सम्यक्‍्त्व, देशविरति, पाँच लब्धियाँ; छुठे-सातवें में 
दो तीन या मनःपर्यायपर्यन्त चार शान, दो या तीन दर्शन, सम्यक्त्व, चारित्र, 
पाँच लब्धियाँ; आठवें, नोवें और दसवे मे सम्यक्त्व को छोड़ छठे और सातवें 
गुशस्थानवाले सब क्लायोपशमिक भाव। ग्यारहतवे बारहवें में चारित्र को छोड 
दसवें गुशस्थान वाले सच भाव । 

आओऔदमयिक--पहले गुणस्थान में अ्शान, असिद्धत्व, असंयम, एक लेश्या, एक 
कपषाय, एक गति, एक वेद ओर मिध्यात्व; दूसरे में मिथ्यात्व को छोड़ पहले 
गुणस्थान वाले सव श्रौदबिक; तीसरे, चौथे और पाँचवें में श्रश्नन को छोड़ 
दूसरे वाले सब; छठे से लेकर नौवे तक में श्रसंयम के सिवाय पाँचवें वाले सब; 
दसवें में वेद के सिवाय नौवें वाले सब; ग्यारहवें-बारहवें में कषाय ,के सिवाय 
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दसवें वाले सत्न; तेरहवें में असिद्धत्व, लेश्या और गति; चौदहवें में गति और 
झसिद्धत्व । ह 

क्षायिक--चौपे से ग्यारहवें गुणस्थान तक में सम्यक्त्व, बारहवे में सम्यक्त्व 
ओर चारित्र दो और तेरहवें-चौदहव में-नी ज्ञायिक भाव । 

ओऔपशमिक--चौथे से आठवें तक सम्यकत्व; नौ से ग्यारहवें तक सम्यक्त्व 
और चारित्र । 

पारिणामिक--पहले में तीनों; दूसरे से बारहवे तक में जीवश्व और भव्यत्व 
दो; तेरहबें श्रौर चौदहयवें में एक जीवत्व । 


० १९२२ ] [ चौथा कर्मप्न्थ 


श्वेताम्बर तथा दिगम्बर के समान-असमान मन्तव्य" 


समान सम्तव्य 
निश्चय और व्यवहार-दृष्टि से जीव शब्द की व्याख्या दोनों सप्रदाय में तुल्व 
हे । पृष्ठ-४ | इस सबनन्ध में जीवकाएड का 'प्राणाधिकार' प्रकरण और उसकी 
टीका देखने योग्य है । 
मार्गशास्थान शब्द की व्याख्या दोनों सप्रदाय में समान है | प्रृष्ठ-४ | 
गुणस्थान शब्द की व्याख्या-शैली कर्मप्रन्य और जीवकाणड में भिन्न-सी है, 
पर उसमे तात्विक अर्थ-मेद नहीं है | प्रृष्ठ-४ | 
उपयोग का स्वरूप दोनो सम्प्रदायों मे समान माना गया है। प्र॒ष्ठ-५ | 
क्मग्रन्थ में श्रपर्यात्त सती को तीन ग॒णस्थान माने हैं, किन्तु गोम्मटसार मे 
पाँच माने हैं। इस प्रकार दोनों का सख्याविषयक मतभेद है, तथापि वह 
अपेक्याकृत है, इसलिए वास्तविक दृष्टि से उसमें समानता ही है | प्रृष्ठ-१२ । 
केवल्ज्ञानी के विषय में सशित्व तथा असंजित्व का व्यवद्दार दोनो सप्रदाय के 
शाह्नों में समान है | प्रष्ठ-१३ । 
वायुकाय के शरीर की ध्वजाकारता दोनों सप्रदाय को मान्य है । 
प्रष्ठ-२० | ; 
छाद्मसत्थिक उपयोगो का काल-मान अन्तमुहूर्त-पमाण दोनों सम्रदायों को 
मान्य है। पृष्ठ-२०, नोट । 
भावलेश्या के सबन्ध की स्वरूप, दृश्टन्त आदि अनेक बातें दोनों संप्रदाय में 
व्रुल्य है | पृष्ठ-३३। * 
चौंदह मार्गशाओ का अरथ दोनो सप्रदाय में समान है तथा उनकी मूल 
गायाएँ भी एकनसी हैं। प्रष्ड-४७, नोट | 
सम्यक्त्व की व्याख्या दोनो संप्रदाय मे तुल्य है| प्रष्ठ-४०, नोट । 
व्याख्या कुछ मिन्न सी होने पर भी आहार के स्वरूप में दोनो संप्रदाय का 
१. इसमे सभी पृष्ठ संख्या जहाँ अन्थ नाम नहीं है वहाँ हिन्दी चौथे कर्मग्रन्थ की 
समभ्री जाय । 
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तात्विक भेद नहीं है । श्वेताम्बर-मन्थों में सबंत्र आहार के तीन भेद हैं और 
दिगम्बर अन्धों में कहीं छुद्ट भेद भी मिलते हैं। प्रृष्ठ-४०, नोट । 

परिहारबिशुद्ध संचम का अधिकारी कितनी उम्र का होना चाहिए, उसमें 
कितना शान आवश्यक है और वह सयम किसके समीप प्रहण किया जा सकता है 
ऋर उसमें विद्वार आदि का कालनियम कैसा है, इत्याटि उसके संब्न्ध की चार्से 
दोनों सप्रदाय में बहुत अंशों में छमान है। प्रृष्ठ-३६, नोट । 

क्ञायिकसम्यक्त्व जिनकालिक मनुष्य को होता है, यह बात दोनों सप्रदाय को 
इष्ट है । पृष्ठ-६६, नोट । 

केवली म द्वव्यमन का संबन्ध दोनों संग्रदाय में इष्ट है। प्र॒ष्ठ-१०१, नोट । 

मिश्रसम्पग्दष्टि गुशस्थान में मति आदि उपयोगों की शान-ग्रश्न उभयरूपता 
मोम्मटसार में भी है| पृष्ठ-१०६, नोट | 

गर्भज मनुष्यों की संख्या के सूचक उन्तीस अद्छु दोनो संप्रदाय मे छुल्य हैं। 
पृष्ठ-११७, नोट | 

हच्द्रियमार्गंणा में द्वीन्रिय आदि का और कायमार्गणा मे तेज/काथ आरादि 
का विशेषाधिकत्व दोनो सप्रदाय में समान इृष्ट है | प्रृष्ठ-१२२, नोट | 

वक्रगति में विग्नहों की संख्या दोनों संप्रदाय मं समान है। फिर भी श्वेता- 
म्रीय प्रन्थों में कही कहीं जो चार विग्रह्ों का मतान्तर पाया जाता है, वह दिगमम्ब- 
रीय अन्थों मे देखने में नहीं आयथा। तथा वक्रगति का काल-मान दोनों 
सम्प्रदाय में तुल्य है। वकगति में अनाहारकत्व का काल-मान, व्यवहार और 
निश्चय, दो दृष्टियों से बिचागा जाता है। इनमें से व्यवद्वार-दइष्टि के श्रनुसार 
श्वेताम्बर-प्रसिद्ध तत्वाथ मे विचार हे और निश्चय-द॒ष्टि के अनुसार दिगम्बर- 
प्रसिद्ध तत्वाथ मे विचार है। अतएव इस विषय में भी ढोनो सम्प्रदाय का 
वास्तविक मत-मेद नहीं है। प्रृष्ठ १४३ | 

अवधिदशन में गुशस्थानो की संख्या के विषय में सैद्धान्तिक एक और 
का्मग्रन्थिक दो, ऐसे जो तीन पक्ष हैं, उनमें से कार्मग्रन्थिक दोनों ही पक्च 
दिगम्बरीय ग्रन्थों में मिलते है। प्रृष्ठ-१४६ । 

केवलशानी मे आद्वारकत्म, झराहर का कारण असातवेदनीय का उदय 
आर ओदारिक पुद्लों का ग्रहण, ये तीनों बाते दोनों सम्प्रदाय में समान मान्य 
हैं। पृष्ठ-१४८। 

गुजसध्थान में जीवस्थान का विचार गोम्मटसार में कर्मग्रन्थ की श्रपेत्षा कुछू 
भिन्न जान पडता है । पर वह अपेक्षाकृत होने से बस्तुतः कमग्रन्य के समान ही 
है। प्रृष्ठ-१६१, नोट । 


श्श्र बन व और दशेन। 


गुणस्थान में उपयोग की संख्या कर्मग्रन्य और गोम्मट्सार में तुल्य है। 
पृष्ठ-१६७, नोट। 

एकेन्द्रिय में सासादनभाव मानने और न माननेवाले, ऐसे जो दो पत्ष 
श्वेताम्बर-अन्धों में हैं, दिगम्बर-ग्रन्थों में भी हैं। पृष्ठ-१७१, नोट । 

श्वेताम्बर ग्रन्थों में जो कहीं कर्मत्रन्थ के चार हेतु, कहीं दो देतु और 
कहीं पाँच देत कहे हुए, है; दिगम्बर ग्रन्थों में भो वे सत्र वर्णित है। प्ृष्ठ-१७४, 
नोट | 
बन्ध-देतुश्रों के उत्तर भेद आदि दोनों सप्रदाय में समान है। पृष्ठ-१७५, 
नोट | ॥ 

सामान्य तथा विशेष बन्ध-द्ेतुओं का विचार दोनों सप्रदाय के अन्थों में हे । 
पृष्ठ-१८१, नोट | 

एक सख्या के श्रथ मे रूप शब्द दोनों संप्रदाय के ग्रन्थों में मिलता है । 
फृठ-२१८, नोट । 

कर्मग्रन्थ में वर्णित दस तथा छुद्द क्षेप त्रिल्ञोकसार में भी है। पृष्ठ-२२१, 
नोट | 

उत्तर प्रकृतियों के मूल बन्ध-देतु का विचार जो सर्वार्थसिद्धि में है, वह 
पञ्मसंग्रह में किये हुए. विचार से कुछ भिन्‍न-सा होने पर भी वस्तुतः उसके समान 
ही है। प्रृष्ठ-२२७ । 

कमंग्रन्थ तथा पञ्मसग्रह् में एक जीवाश्रित भावों का जो विचार है, गोम्मट्सा 
में बहुत अशो मे उसके समान ही वर्णन है । प्रष्ठ-२२६ । 


असमान मन्तव्य 


श्वेताम्भर-प्रन्थों में तेजकाय के वैक्रिय शरीर का कथन नहीं हे, पर 
दिगम्धर -प्रन्थों मे है | प्रष्ठ-१६, नोट । 

श्वेताम्बर सप्रदाय की अ्रपेज्ञा दिगम्बर संप्रदाय में संशी-असज्ञी का व्यवहार 
कुछ मिन्‍न है। तथा ख्वेताम्बस्मन्थों में हेतुबांदोपदेशिकी आदि सज्ञाओं का 
विस्तृत वर्णन है, पर दिगम्बर-अ्रथो में नहीं हे | प्रष्ठ-३६ । 

श्वेताम्भर-शास्त्र-प्रसिद करण/पर्यात शब्द के स्थान में दिगम्बर-शास्त्र में 
निृत्यपर्यात शब्द है। व्याख्या भी दोनों शब्दों की कुछ भिन्‍न है| प्रृष्ठ-४१॥ 

श्वेताम्बर-अंथों में केवलशान तथा केवलदशन का क्रमभावित्व, सहभावित्व 
और अमेद ये तीन पक हैं, परन्तु दिगम्बस्ञप्रंथों में सहभाषिष्य का एक ही पक 
है। प्ृष्ठ-४२। 


श्वेताम्बर-दिगम्बर में' मतभेद ३४३ 


लेश्या तथा आयु के बन्धावइन्ध की अ्रपेक्षा से कषाय के जो चौदह श्र घीस 
भेद गोम्मटसार में हैं, वे श्वेताम्बर-प्न्यों में नहीं देखे गए | प्रृष्ठ-५५४, नोट । 

अपर्यात-श्रवस्था में श्रोपश्मिकसम्पक्त्व पाए. जाने और न पाए जाने के 
संबन्ध में दो पक्ष श्वेताम्बर-ग्रन्थों में हैं, परन्तु गोम्मव्सार में उक्त दो में से 
पहिला पक्ष ही है ! पृष्ठ-००, नोट | 

ग्शान-त्रिक में गुणस्थानों की सख्या के सबन्ध में दो पक्ष कर्मअन्थ में 
मिलते है, परन्तु गोम्मव्सार में एक ही पक्त है | पृष्ठ-८२, नोट | 

गोम्मटसार में नारकों की संख्या क्मग्रन्थ-वर्शित संख्या से मिन्‍न है। 
प्रृष्ठ-११६, नोट | 

द्रव्यमन का आकार तथा स्थान दिगम्बर सप्रदाय में श्वेताम्बर की श्रपेक्षा 
भिन्‍न प्रकार का माना है और तीन योगों के बाह्माम्यन्तर कारणों का वर्शन 
राजवार्तिक में बहुत स्पष्ट किया है। प्ृष्ठ-११४ । 

मन पर्यायशञान के योगो की सख्या दोनों संप्रदाय मे तुल्य नहीं है। 
प्रृष्ठ-१४४ । 

श्वेता म्बस्-गन्थों में जिस अथ के लिए आयोजिकाकरण, आवर्जितकरण और 
आवश्यककरण, ऐसी तीन सज्ञाएँ मिलती है, दिगम्बर-प्रन्थों मे उस श्रर्थ के लिए 
सिर्फ आवर्जितकरण, यह एक सख्या है | पृष्ठ -१५४ | 

इवेताम्बर-ग्रन्थों मे काल को स्वतनन्‍्त्र द्रव्य भी माना है श्रोर उपचरित भी । 
किन्तु दिगम्बर-प्रन्थों में उसको स्वतन्त्र ही माना है। स्वतन्त्र पक्त में भी काल का 
स्वरूप दोनों संप्रदाय के ग्रन्थों में एक सा नहीं है | प्रृष्ठ -१४७ | 

किसी किसी गुणस्थान में योगों की संझ्या गोम्मटसार में कर्म-प्रन्थ की अ्रपेक्षा 
भिन्‍न है| प्रष्ठ-१६३, नोट | 

दूसरे ग़शस्थान के समय ज्ञान तथा अशान माननेवाले ऐसे दो पक् 
श्वेताम्बर-अन्थों मे' है, परन्त गोम्मटसार में सिर्फ वूसरा पक्ष है। प्रष्ठ-१६६, 
नोय । 

गुणस्थानो मे लेश्या की सख्या के सबन्ध में श्वेताम्बर ग्रन्थों में दो पक्ष है 
और दिगाम्बर-ग्रन्थों में सिफे एक पश्न है | प्रृष्ठ-१७२, नोट । 

जीव सम्यक्त्वसहित मरकर स्त्री रूप में पैदा नहीं होता, यह बात दिगम्बर 
संप्रदाय को मान्य है, परन्तु श्वेताम्बर सप्रदाय को यह मन्तव्य इष्ट नहीं हो सकता; 
क्योंकि उसमे भगवान्‌ मल्लिनाथ का स्त्री-वेंद तथा सम्यक्त्वसहित उत्पन्न होना 


माना गया है। [ चौथा के प्रन्थ 


ह४४ जैन धर्म और दशन 


कमग्रन्थिकों शोर सैद्धान्तिकों का मतमेंद 


यूक्ष्म एकेन्द्रिय आदि दस जीवस्थानों में तीन उपयोगों का कथन कार्म- 
ग्रग्थिक मत का फलित है | सैद्धान्तिक मत के अनुसार तो छुह जीवस्थानों में ही 
तीन उपयोग फलित होते हैं और द्वीन्द्रिय ग्रादि शेष चार जीवस्थानों में पाँच 
उपयोग फलित होते हैं। प्०---२२, नोट ! 

अवधिदर्शन में गुणस्थानों की संख्या के संब्रन्ध में कार्मग्रन्थिकों तथा सेद्धा- 
न्तिकों का मत-मेद है। कार्मग्रन्थिक उसमें नौ तथा दस गुणस्थान मानते हैं 
और सैद्धान्तिक उसमें बारह गुणस्थान मानते हैं। पृ०-१४६ । 

सेद्धान्तिक दूसरे गुशस्थान मे ज्ञान मानते है, पर कार्मग्रन्थिक उसमे अज्ञान 
मानते हैं। प्ृ०--१६६, नोट । 

वैक्रिय तथा आह्वारक-शरीर बनाते और त्यागते समय कौन-सा योग मानना 
चाहिए, इस विषय मे कार्मग्रथिका का और सैद्धान्तिकों का मत-भेंद है। पु०- 
१७०, नोट | 

ग्रथिभेद के अ्रनन्तर कौन-सा सम्यक्त्व होता है, इस विषय मे सिद्धान्त तथा 
कर्मग्रंथ का मत-मेद है | प०-१७१ | [ चोथा कम्मग्रन्थ 


न-+++ हकम््कम न 


चोथा कमग्रन्थ तथा पश्चसंग्रह 

जीवस्थानो मे याग का विचार पत्चसग्रह मे भी है । पृ०-१५४, नोट । 

अपर्यास जीवस्थान के योगो के सबन्ध का मत-मेंद जो इस कम-अथ मे है, 
वह पश्चसंग्रह की टीका में विस्तारपूषक है | १०-१६ । 

जीवस्थानों मे उपयोगो का विचार पजञ्चसंग्रह मे मी है ।१०-- २०, नेट । 

कर्मग्रन्थकार ने विभन्जज्ञान में दो जीवस्थानो का और पज्चमग्रहकार ने 
एक जीवस्थान का उल्लेख किया है | पु०-६८, नोट | 

अपयाप्त-अवस्था मे ओपशमिकसम्यक्त्व पाया जा सकता है, यह बात 
पञ्चसग्रह में भी है | पृ०-७० नोट । 

पुरुषो से स्ियो की सख्या अधिक होने का वन पत्चसभप्रह में है।प्‌०- 
१२५, नोट | 

पच्चसंग्रह मे भी गुण्स्थानो को लेकर योगों का विचार है। पृ०-१६३, 
नोर | 

गुणस्थान मे उपयोग का वर्णन पञुचसम्रह में है। १०-१६७, नोट ! 


चौथा कर्मग्रन्थ वथा पश्चसंग्रह ३७४४ 


बन हेतुओ्नों के उत्तर भेद तथा गुणस्थानों में मूल अन्ध-द्वेतुओं का विचार 
पज्चसंग्रह में है | पृ०-१७५, नोट । 

सामान्य तथा विशेष बन्ध-हेतुओ्नो का वणणन पशञ्चसप्रह में विस्तृत है। पृ०- 
१८१, नोट | 

गुणस्थानों में बन्ध, उदय आदि का विचार पज्चसग्रह में है | पृ०-१८७, 
नोट | 

गुणस्थानों में अल्प बहुत्व का विचार पञ्चसग्रह में है । प०-१६२, नोट । 

कर्म के भाव पश्चसग्रद में हैं । पृू०--२०४, नोट । 

उत्तर प्रकृतियों के मूल बन्ध-देतु का विचार कर्मग्रन्थ और पश्चसंग्रह में।मिन्न- 
मिन्‍न शैली का है। पृ०-२२७ | 

एक जीबाश्ित भावों की सख्या मूल कमंग्रन्थ तथा मूल पल्चसग्रद में 
भिन्‍न नहीं है, किन्तु दोनों की व्याख्याओ्ं में देखने योग्य थोडा सा विचार-भेद 
है | १०-२२६ । | चौथ। कम पन्थ 


चौथे कर्मग्रन्थ के कुछ विशेष स्थल 


जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान का पारस्परिक अ्रन्तर | पृ०-४ | 

परभव की आयु बाँधने का समय-विभाग अधिकारी-मेद के अनुसार किस- 
किस प्रकार का है ? इसका खुलासा | प्र०-२५, नोट | 

उदीरणा किस प्रकार के कर्म की होती है और वह कब तक हो सकती है ! 
इस विधय का नियम | प्०-२६, नोट | 

द्रव्य लेश्या के स्वरूप के सबन्ध मे कितने पक्ष है? उन सन्चका आशय 
क्या है! भावलेश्या क्या वस्तु हे और महाभारत में, योगदर्शन में तथा गोशा- 
लक के मत में लेश्या के स्थान मे कैसी कल्पना है? इस्यादि का विचार । 
प्रृ०-३३ | 

शास्त्र में एकेन्द्रिय, द्ीन्द्रिय आदि जो इन्द्रिय-सापेक्ष प्राणियों का विभाग है 
वह किस अपेक्षा से ” तथा इन्द्रिय के कितने भेद-प्रमेद हैँ और उनका क्‍या 
स्वरूप है ? इत्यादि का विचार | प्रृ०--३६ | 

संशा का तथा उसके भेद-प्रसेदों का स्वरूप और संशित्व तथा श्रसंज्षित्व के 
व्यवहार का नियामक क्या है ! इत्यादि पर वित्ञार | ए०--रे८ | 

अपयोस तथा पयोप्त श्रौर उसके भेद आदि का स्थरूप तथा पर्याप्ति का 
स्वरूप | पृू०---४० | 


३४६ जैन घर्म और दर्शन 


केवलशान तथा केवलदर्शन के क्रममावित्व, सहमाबित्थ और अमेद, इन 
तीन पक्षों की मुख्य-मुख्य दलीलें तथा उक्त तीन पक्ष किस-किस नय की श्रपेत्षा से 
हैं ! इत्यादि का वर्णन | प्र०--४३ | 

बोलने तथा सुनने की शक्ति न होने पर भी एकेन्द्रिय में श्रुत:उपयोग स्वीकार 
किया जाता है, सो किस तरह ! इस पर विचार । पृ०--४४ | 

पुरुष व्यक्ति में स्त्रीयोग्य और स्त्री व्यक्ति में पुरुष-योग्य भाव पाए जाते है 
ओर कभी तो किसी एक ही व्यक्ति मे स्त्री-पुरुष दोनों के बाह्याभ्यन्तर लक्षण होते 
हैं । इसके विश्वस्त सबूत | पृ०-११, नोट । 

श्रावकों की दया जो सवा 'वश्वा कही जाती है, उसका खुलासा | प्ृ०--- 
६१, नोट । 

मन.परयाय-उपयोग को कोई आचार दर्शनरूप भी मानते है, इसका प्रमाण । 
पृ०-६ २, नोट । 

जातिभव्य किसको कहते हैं? इसका खुल्लासा | प्र०-६५, नोट । 

आओपशमिकसम्यकत्व में दो जीवस्थान माननेबाले ओर एक जीवस्थान मानने 
वाले आचार्य अपने-अपने पश्ष की पुष्टि के लिए, अपयाप्त-अवस्था मे ओऔपश- 
मिक सम्यक्त्व पाए जाने और न पाए जाने के विषय में क्‍या क्‍या युक्ति देते 
है ! इसका सबिस्तर वर्णन | प्रू० - ७०, नोट । 

संमूछिम मनुष्यों की उत्पत्ति के क्षेत्र और स्थान तथा उनकी आयु और 
योग्यता जानने के लिए आगमिक-प्रमाण । प्र०---७२, नोट । 

स्वग से च्युत होकर देव किन स्थानों मे पैदा होते दे! इसका कथन। 
पु०--७३, नोट | 

चह्ुदर्शन में कोई तीन ही जीवस्थान मानते है और कोई छंद | यह मत- 
भेद इन्द्रियपयोप्ति की भिन्न-भिन्न व्याख्याओं पर निर्भर है। इसका सप्रमाण 
कथन । पृ०--७६, नोट । 

करमंग्रन्थ में असज्ञी पश्चेन्द्रिय के स्त्री और पुरुष, ये दो भेद माने है 
और सिद्धान्त में एक नपुसक, सो किस अ्रपेज्षा से ! इसका प्रमाण | प्रृ०-- 
घ८, नोट ) 

ऋजान-पिक में दो गुणस्थान माननेवालों का तथा तीन गुणस्थान मानने- 
वालों का आशय क्या है ? इसका खुलासा | पु०--८२ । 

कृष्ण आदि तीन अशुभ लेश्याओं में छुद गुणस्थान इस कमंग्रन्थ में 
माने हुए हैं श्रौर पत्चसंग्रह आदि ग्रन्थों में उक्त तीन लेश्याओं में 


चौथे कर्मप्रन्थ के कुछु विशेष स्थल १४७ 


चार गुणस्थान माने हैं | सो किस अपेक्षा से ! इसका प्रमाण पूर्वक खुलासा । 
# आल 

जब मरण के समय ग्यारह गुणस्थान पाए जाने का कथन है, तब विग्रह- 
गति में तीन ही गुणस्थान कैसे माने गए, ! इसका खुलासा | पु ०-८६ | 

छ्वीवेद में तेरह योगों का तथा वेद सामान्य में बारह उपयोगों का और नौ 
गुशस्थानों का जो कथन है, सो द्रव्य और भावों में से किस-किस प्रकार के वेद 
को लेने से घट सकता है ! इसका खुलासा | पु०-६७, नोट | 

उपशमसम्यक्त्व के योगों में औदारिकमिश्रयोग का परिगणन दे, सो किस तरह 
सम्भव है ? इसका खुलासा | पु०-६८। 

मार्गणाओ में जो अल्पबहुत्व का विचार कर्मग्रन्थ में है, वह आगम श्रादि 
किन प्राचीन अन्थों में है ! इसकी सूचना | पु०-११५, नोट | 


काल की अपेदा ज्षेत्र की यूक्मता का सप्रमाण कथन | पु०-१७७ नोट | 

शुक्ल, पद्म और तेजो लेश्यावालों के संख्यातगुण अल्प-बहुत्व पर शद्ढा- 
समाधान तथा उस बिषय में व्याकार का मन्तब्य | पु०-१३०, नोंड । 

तीन योगों का स्वरूप तथा उनके बाह्य-आम्यन्तर कारशों का स्पष्ट कथन 
और योगो की सख्या के विषय में शड्ला-समाधान तथा ब्रष्यमन, द्रव्यय्चन ओर 
शरीर का स्वरूप | पु०-१३४, . 

सम्यक्त्व सद्देतुक है या निदँतुक ? क्ञायोपशमिक आदि भेदों का आधार, 
ओऔऔपशमिक और क्ञायोपशमिक-सम्यक्त्व का आपस में अन्तर, ज्ञायिक सम्यक्त्व 
की उन दोनों से विशेषता, कुछ शझ्ञा-समाधान, विपाकोदय और प्रदेशोदय का 
स्वरूप, क्योपशम तथा उपशम-शब्द की व्याख्या, एव श्रन्य प्रासद्षिक विचार | 
प्ृ०---१ ३२६ । 

अपर्यात-अवस्था में इन्द्रिय पर्यास्ति पूर्ण होने के पहिले चक्षदेशन नहीं माने 
जाने श्र चच्षुदंशन माने जाने पर प्रमाण पूर्वक विचार | प्र०--१४१ | 

वक्रगति के सबन्ध्र में तोन बातों पर संविस्तर विचार-(१) बक्रगति के 
विप्रहों को संख्या, (२) वक्रगति का काल-मान और (१) बक्रगति में अनाहारकत्व 
का काल-मान | प्रृ०---१४३ | 

अवधि दर्शन में गुणस्थानों की सख्या के विषय में पक्ष-मेद तथा प्रत्येक 
पक्ष का ताथय॑ अर्थात्‌ विभज्ञ शान से अवधिदशन का भेदासेद | प०-१४६। 

श्वेताम्बर-द्गिम्बर संप्रदाय में कबलाहार-विषयक मत-मेद का समन्वय । 
५४०---१ ४८ | 


'केवल्न शान प्रात्त कर सकने वाल्ली ल्लीजाति के लिए श्रुतश्न विशेष का 


,दष८ जैन थम और दर्शन 


अर्थात्‌ इष्टिवाद के अध्यमन का निषेध करना, यह एक प्रकार से विरोध है। 
इस सबन्ध में विचार तथा नय-दृष्टि से विरोध का परिद्ार | पृ०--१४६ | 

चह्ुदर्शन के योगों में से औदारिक मिश्र योय का वर्जन किया हे, सो किस 
तरह सम्भव है ! इस विषय पर क्चार | १०--१५४ । 

केवलिसमुद्घात सन्नन्धी अनेक विषयों का वर्णन, उपनिषदों में तथा भीता में जो 
आत्मा की व्यापकता का वर्णन है, उसका जैन-दृष्टि से मिलान और केवलिसभुद्घात- 
जैसी क्रिया का वर्णन अन्य किस दर्शन में है ? इसकी सूचना । १०--१५५ ) 

जैनदर्शन में तथा जैनेतर-दर्शन में काज्न का स्परूप किस-किस प्रकार का 
माना है ? तथा उसका वास्तविक स्वरूप कैसा मानना चाहिए ? इसका प्रमाण- 
पूर्वक बिचार | पृ०--१५७ । 


छद्द लेश्या का संबन्ध चार गुणस्थान तक मानना चाहिए.या छुद्द गुण-स्थान 
तक ! इस सबन्ध में जो पक्त हैं, उनका श्राशय तथा शुभ भावलेश्या के समय 
अशुम द्रव्य लेश्या और अशुभ डच्य लेश्या के समय शुभ भावलेश्या, इस प्रकार 
लेश्याओं की विषमता किन जीघों में होती है ! इत्यादि विचार | प०-- 
१०२, नोट | 

कमंत्रन्ध के देतुओं की भिन्‍न-मिन्‍न सख्या तथा उसके सबन्‍्ध में कुछ 
विशेष ऊह्ापोह | प०--१७४, नोट | 

आभिग्रहिक अनाभिग्रहिक और आमिनिवेशिक-मिथ्यास्य का शास्त्रीय 
खुलासा । पृ० - १७६, नोट । 

तीर्थंकरनामकर्म और आहारक-द्विक, इन तीन प्रकृतियों के अख्थ को कहीं 
कपाय-देतुक कहा है और कही तीथंकरनामकर्म के बन्ध को सम्बक्त्व-देतुक 
तथा आहारक द्विक के बन्ध को संयम-हेतुक, सो किस अपेक्षा से ! इसका 
खुलासा | पु०-१८१, नोट । 

छुद्द भाव और उनके भेदों का वर्णन अन्यत्र कहाँकहाँ मिलता है ! इसकी 
चूचना । पृ०-१६६, नोट । 

मति आदि अज्ञानो को कहीं क्षायोपशमिक और कहीं औदयिक कहा हे, सो 
किस अपेज्ञा से ! इसका खुलासा | पु० १६६, नोट । 

सख्या का विचार अन्य कहाँ-कहाँ और किस-किस प्रकार है ? इसका निर्देश | 
१०-२०८, नोट | 

युगपदू तथा मिनन-मिन्‍न समय में एक या अनेक जीवाधित पाए. जाने- 
वाले भाव और अनेक जीवों की अ्रपेक्ञा से गुणस्थानों मे' भाषोंक उत्तर भेंद । 
पु०--२११ | [ चौथा कम्रेग्न्थ 





'प्रमाण मीमांसा'' 
आमभ्यन्तर स््रूप 


प्रस्तुत ग्रन्थ प्रमाण मीमासा का ठीक-ठीक और वास्तविक परिचय पाने के 
लिए यह अ्रनिवार्य रूप से जरूरी है कि उसके आम्यन्तर और बाह्य स्वरूप का 
स्पष्ट विश्लेषण किया जाए तथा जैन तक साहित्य में और तद्द्वारा तार्किक दर्शन 
साहित्य में प्रमाण मीमासा का क्‍या स्थान है, यह भी देखा जाए । 

आचार्य ने जिस दृष्टि को लेकर प्रमाण मीमासा का प्रणयन किया है और 
उसमें प्रमाण, प्रमाता, प्रमेथ ग्रादि जिन तत्त्वों का निरूपण किया है उस दृष्टि 
और उन तत्वों के हाद का स्पष्टीकरण करना यही ग्रन्थ के आभ्यन्तर स्वरूप का 
वर्शन है। इसके वास्ते यहाँ नीचे लिखे चार मुख्य मुद्दों पर तुलनात्मक दृष्टि से 
विचार किया जाता है--- 

(१) जैन दृष्टि का स्वरूप (२) जैन दृष्टि की अपरिवर्तिष्णुता (३) प्रमाणशक्ति 
की मर्यादा (४) प्रमेय प्रदेश का विस्तार । 
९. जैन दृष्टि का स्थरूप 

भारतीय दर्शन मुख्यतया दो विभागों में विभाजित हो जाते है। कुछ तो है 
वास्तवबादी और कुछ है श्रवास्तववादी । जो स्थूल्ष श्र्थात्‌ लौकिक प्रमांणगम्य 
जगत को भी वैसा ही वास्तविक मानते है जैसा सूक्ष्म लोकोत्तर प्रमाणगम्य जगत 
को अर्थात्‌ जिनके मतानुसार व्यावह्वरिक और पारमार्थिक सत्य में कोई भेद नहीं; 
सत्य सत्र एक कोटि का है चाहे मात्रा न्यूनाषिक हो अर्थात्‌ जिनके मतानुसार 
भान चाहे स्वूनाधिक और स्पष्ट-अस्पष्ट हो पर प्रमाण मात्र में भासित होनेवाले 
समी स्वरूप वास्तविक है तथा जिनके मतानुसार वास्तविक रूप मी बाणी प्रकाश्य 
हो सकते हैं-वे दर्शन वास्तववादी है। इन्हें विधिमुख, हृदमित्थंवादी या एबवादी 
भी कह सकते है-जैसे चार्वाक, न्याय-वैशेषिक, पूर्वमीमांसा, साख्ययोग, वेभाषिक- 
सौज्रान्तिक बौद्ध और माध्वादि वेदान्त | 

जिनके मतानुसार ब्रह्म दृश्य जगत मिथ्या है और आन्तरिक जगत ही परम 


न-+ज- ना अजित 


१ आचार देमचन्द्र कृत प्रमाण मीमांसा' की प्रत्तावना, ० १६३६ | 


३४० जैन धर्म और दर्शन 


सत्य है; अर्थात्‌ जो दर्शन सत्य के व्यावह्वरिक और पारमार्थिक अ्रथवा सांदृतिक 
ओर वास्तविक ऐसे दो मेद करके लौकिक प्रमाणगम्य और वाणीप्रकाश्य माव 
को अवास्तविक मानते हैं, वे अ्रवास्तववादी हैं । इन्हें निषेधमुल या शनेबंबादी 
भी कह सकते हैं। जैसे शत्यवादी-विशानवादी बौद्ध और शाकरवेदान्त आदि 
दर्शन । 

प्रकृति से अ्नेकान्तवादी होते हुए मी जैन दृष्टि का स्वरूप एकान्ततः वास्तव- 
वादी ही है क्योंकि उसके मतानुसार भी इन्द्रियजन्य मतिशान आदि में भासित 
होनेवाले भावों के सत्यत्व का वही स्थान है जो पारमायथिक केवलज्ञान में भासित 
होनेवाले भावों के सत्यत्व का स्थान हे श्रर्थात्‌ जैन मतानुसार दोनों सत्य की 
मात्रा में अन्तर है, योग्यता व गुण में नही। केवल शान में द्रव्य और उनके 
अनन्य पर्याय जिस यथार्थता से जिस रूप से भासित होते है उसी यथार्थता और 
उसी रूप से कुछ वन्य और उनके कुछ ही पर्याय मतिशान आदि में भी भासित 
हो सकते है। इसी से जैन दर्शन अनेक सूध्मतम भावों की श्रनिवंचनीयता को 
मानता हुआ भी निबंचनीय भावों को यथार्थ मानता है, जब कि शूत्यवादी और 
शाकर वेदात आदि ऐसा नहीं मानते । 


२, जैन दृष्टि की अपरिवर्तिष्णुता 

ज्ञेन दृष्टि का जो वास्तववादित्व स्वरूप ऊपर बताया गया बह इतिहास के 
प्रारंभ से अब तक एक ही रूप में रहा है या उसमें कभी किसी के द्वारा थोडा 
बहुत परिवत्तन हुआ है, यह एक बड़े महत्व का प्रश्न है। इसके साथ ही दूसरा 
अश्न यह होता है कि अगर जैन दृष्टि सदा एक सी स्थितिशील रही और बौद्ध 
बेदान्त दृष्टि की तरह उसमें परिवर्तन या चिन्तन विकास नहीं हुआ तो इसका 
क्‍या कारण ?१ 

भगवान महावीर का पूर्व समय जब से थोड़ा बहुत मी जैन परम्परा का इति- 
हास पाया जाता है तब से लेकर आजतक जैन दृष्टि का वास्तववादित्व स्वरूप 
बिल्कुल अपरिवर्तिषतु या श्रुव ही रहा है। जैसा कि न्याय-वैशेषिक, पूर्व मीमांसक, 
सांख्य योग आदि दर्शनों का भी वास्तववादित्व अ्रपरिवर्तिप्छु रहा है। बेशक 
न्याय वेशेषिक आदि उक्त दर्शनों की तरह जैन दर्शन के साहित्य में भी प्रमाण 
प्रमेय श्रादि सब पदार्थों की व्याख्याश्रों में लक्षण-प्रणयन मे' और उनकी उपपत्ति 
मे उत्तरोतर सूक्ष्म और सृक्ष्मतर विकास तथा स्पष्टता हुई है, यहाँ तक कि नव्य 
न्याय के परिष्कार का आभ्रय लेकर भी यशोविजयजी जैसे जैन विद्वानों ने व्याख्या 
णवं लक्षणों का विश्लेषण किया है फिर भी इस सारे ऐतिहासिक समय मे जैन 


जैन दृष्टि की अपरिवर्तिषणुता ३३१ 


इृष्टि के वास्तववादित्व स्वरूप मे' एक अंश भी फर्क नही पड़ा है जैसा कि बौद्ध 
आर बेदांत परपरा मे हम पाते हैं । 


बोद्ध परंपरा शुरू मे वास्तववादी ही रही पर महायान की दिशञानवादी और 
शज्यबादी शाखा ने उसमे आमृल परिवर्तन कर डाला । उसका आास्तवबादित्व 
ऐकाल्तिक अवास्तववादित्व मे बदल गया। यही है चौद्ध परंपरा का दृष्टि परि- 
वर्तेन । वेदान्त परपरा मे' भी ऐसा ही हुआ । उपनिषदों और अ्क्नयूत्र मे जो 
अवास्तववादित्व के अस्पष्ट बीज थे ओर जो वास्तबवादित्व के स्पष्ट सूचन थे उन 
सच्च का एकमान्न अ्रवास्तववादित्व अर्थ मे तात्पय बतलाकर शकराचाय ने वेदात 
में अवास्तववादित्व की स्पष्ट स्थापना की जिमके ऊपर आगे जाकर दृष्टिसृष्टि- 
वाद आरादि अनेक रूप| मे” और भी दृष्टि परिवर्तन व विकास हुआ | इस तरह 
एक तरफ बौद्ध औ्रौर वेदान्त दो परंपराओं की दृष्टि परिवर्तिष्णुता और बाकी के 
सब दर्शनों की दृष्टि अपरिवर्तिष्णुता हमे इस भेद के कारणों की खोज की 
ओर प्रेरित करती है । 
स्थूल्न जगत को असत्य या व्यावह्यरिक सत्य मानकर उससे मिन्‍न आतरिक 
जगत को ही परम रुत्य माननेवाले अवास्तववाद का उद्गम सिर्फ तभी संभव है 
जब कि विश्लेषण क्रिया की पराकाष्ठा-आत्यन्तिकता हो या समन्वय की पराकाष्टा 
दे । हम देखते है कि यह योग्यता बौद्ध परंपरा और वेदान्त परंपरा के सिवाय 
अन्य किसी दार्शनिक परंपरा मे नहीं है । बुद्ध ने प्रत्येक स्थूल सूछम भाव का 
विश्लेषण यहाँ तक किया कि उसमे' कोई स्थायी द्रव्य जैसा तत््व शेष न रहा। 
उपनिषदों मे' भी सब भेदों का-विविधताओं का समन्वय एक ब्रह्म-स्थिर तत्त्व मे 
विश्रान्त हुआ । भगवान बुद्ध के विश्लेषण को आगे जाकर उनके सूक्ष्मप्रश्ञ शिष्यों 
ने यहाँ तक विस्तृत किया कि अन्त मे' व्यवहार मे उपयोगी होनेवाले अ्रसण्ड 
ब्व्य या द्रव्य भेद सर्वधा नाम शेष हो गए.। क्षणिक किन्तु अनिबंचनीय परम 
« सत्य ही शेष रहा | दूसरी ओर शकराचार्य ने औपनिपद परम ब्रह्म की समन्वय 
भावना को यहाँ तक्र विस्तृत किया कि अन्त मे भेदप्रधान व्यवहार जगत नाम- 
शेष या मायिक ही होकर रहा । बेशक नागाजुन और शंकराचार्य जैसे ऐकान्तिक 
विश्लेषणकारी या ऐकान्तिक समन्‍्वयकर्ता न होते तो इन दोनों परपराओं मे” 
व्यावहारिक और परमसत्य के भेद का आविष्कार न होता । फिर भी हमे” भूलना 
न चाहिए कि अवास्तववादी दृष्टि की योग्यता बौद्ध और बेदात परंपरा की भूमिका 
मे' ही निहित रही जो न्याय बैशेषिक श्रादि वास्तववादी दर्शनों की भूमिका में” 
बिलकुल नहीं है । न्याय वेशेषिक, मीमासक और साख्य-योग दर्शन केवल विश्ले- 
प्रण ही नहीं करते बल्कि समन्वय भी करते हैं | उनमे' विश्लेषण और समन्वय 
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दोनों का समप्राधान्य तथा समान बलत्व होने के कारण दोनों मे से कोई एक 
ही सत्य नही है अ्तएव उन दर्शनों मे अ्रवास्तववाद के प्रवेश की न योग्यता है 
और न सभव ही है | श्रतणव उनमे नागाजु न शकराचार्य आदि जैसे अनेक. 
सुह्ष्मप्रश विचारक होते हुए भी वे दर्शन वास्तबवादी ही रहे | यही स्थिति जैन 
दर्शन की भी है। जैन दर्शन द्रव्यद्वव्य के बीच विश्लेषण करते-करते अत में 
सूक्ष्मतम पर्यायो के विश्लेषण तक पहुँचता दे सही, पर यह विश्लेषण के अतिम 
परिणाम स्वरूप पर्यायो को वास्तविक मानकर भी द्रव्य की वास्तविकता का परि- 
त्याग बौद्ध दर्शन की तरह नहीं करता । इस तरह बह पर्यायां और द्वव्यों का 
समन्वय करते करते एक सत्‌ तत्त्व तक पहुँचता है ओर उसकी वास्तविकता को 
स्वीकार करके भी वि लेषण के परिणाम स्वरूपै द्रव्य भेदो और पर्यायों की 
वास्तविकता का परित्याग, ब्रक्षवादी दर्शन की तरह नहीं करता । क्योंकि वह 
पयायाथिक और द्वव्याथिक दोनों दृब्टियो को सापेक्ष भाव से तुल्यब॒ल और समान 
सत्य मानता है | यही सबब है कि उसमे भी न बौद्ध परपरा की तरह आत्यन्तिक 
विश्लेषण हुआ और न वेदान्त परपण की तग्दद आत्यन्तिक समन्वय | इससे जैन 
इष्टि का वास्तववादित्य स्वरूप स्थिर ही रहा | 


३. प्रमाण शक्ति की मर्यादा 

विश्व क्या वस्तु है, वह कैसा है, उसमे कौन-सेंकौन-से और कैसे-केसे तत्त्व 
हैं, इत्यदि प्रश्नो का उत्तर तत्त्व चिन्तको ने एक ही प्रकार का नहीं दिया | इसका 
सबन्न यही है कि इस उत्तर का आधार प्रमाण की शक्ति पर निभंर है और 
तत्वचितकों में प्रमाण की शक्ति के बारे में नाना मत है। भारतीय तत्त्व- 
चिंतको का प्रमाण शक्ति के तारतम्य संबंधी मतसेंद सक्तेप में पाँच पद्चों में 
विभक्त हो जाता है-- 

१ इन्द्रियाधिपत्व, २ अनिन्द्रियाधिपत्य, ३ उमयाविपत्य, ४ आगमाधिपत्य, 
५ प्रमाणीपप्लव । 

१--जिस पक्त का मतन्य यह है कि प्रमाण की सारी शवित इस्ठियो के ऊपर 
दी अवल्ञम्बित है, मन खद इन्द्रियां का अनुगमन कर सकता है पर वह इन्द्रियों की 
मदद के सिवाय कहीं मी श्रर्थात्‌ जहाँ इन्द्रियों की पहुच न हो वहाँ कमी. प्रदत्त 
होकर सच्चा शान पैदा कर ही नहीं सकता। सच्चे शान का श्रगर संभव है तो इन्द्रियों 
के द्वारा ही, बह इन्द्रियाधिपत्य पक्ष | इस पक्ष में चाबाक दर्शन हीसमाविष्ट है। 
यह नहीं कि चाबोक अनुमान या शब्दव्यवहार रूप आगम आदि प्रमाणों को 
जो प्रतिदिन सर्बंसिद्ध व्यवहार की वस्तु है, उसे न माननां हो फिर भी चार्वाक 
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अपने को प्रत्यक्षमात्रवादी कहता है; इसका अर्थ इतना ही है कि अनुमान, शब्द 
झादि कोई भी लौकिक प्रमाण क्यों न दो पर उसका प्रामाण्य इन्द्रियप्रत्यक्ष 
के सिवाय कमी संभव नहीं। अर्थात्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्ष से बाधित नहीं ऐसा 
कोई भी श्ञासव्यापार अगर प्रमाण कहा जाए तो इसमें चार्वाक को 
आपत्ति नहीं | 

२--अनिद्धिय के अ्ंत/करण -मन, चित्त और आत्मा ऐसे तीन अर्थ फलित 
होते हैं, जिनमें से चित्तरूप अनिन्द्रिय का आधिपत्य माननेवात्ञा अनिन्द्रिया- 
धिपल्य पक्ष है। इस पक्ष में विशानवाद, शूल्यवाद और शाकरवेंदात का समावेश 
है। इस पक्ष के अनुसार यथार्थ ज्ञान का सभव विशुद्ध चित्त के द्वारा ही माना 
जाता है) यह पक्ष हर्द्रियों की सत्यश्ञनजनन शक्ति का सर्वथा इन्कार करता 
है ओर कहता है जि इन्द्रियाँ वास्तविक ज्ञान कराने भे पगु ही नहीं बल्कि घोखे- 
बाज भी अवश्य है। इसके मतब्य का निष्कर्ष इतना ही है कि चित्त, खासकर 
ध्यानशुद्धसात्विक चित्त से आधित या उसका संवाद प्राप्त न कर सकनेवाला 
कोई ज्ञान प्रमाण हो दी नही सकता चाहे बह भले ही लोकव्यवह्ार में प्रमाण 
रूप से माना जाता हो । 

३--उभयापिपत्य पत्ष बह है जो चार्वाक की तरह इन्द्रियों को ही सब कुछ 
मानकर इन्द्रिय निरपेद्व मन का असामथ्य स्वीकार नही करता और न इन्द्रियो 
को पगु या धोखेब्राज मानकर केवल अनिन्द्रिय या चित्त का ही सामथ्य॑ स्वीकार 
करता है। यह पक्ष मानता है कि चाहे मन की मदद से ही सही पर इन्द्रियाँ 
गुणसम्पन्न ही सकती है और वास्तविक ज्ञान पैदा कर सकती है | इसी तरह 
यह मानता है कि इन्द्रियों की मदद जहाँ नहीं है बहाँ मी अनिन्द्रिय यथार्थ ज्ञान 
कर सकता है । इसी से इसे उभयाधिपत्य पक्ष कहा है | इसमें सांख्य-योग, न्याय- 
वैशेषिक, मीमासक, आदि दर्शनों का समावेश है । साखूय-योग इन्द्रियों का सादू- 
गुए्य मानकर भी अंतःकरण की स्वतत्र यथार्थ शक्ति मानता है । न्याय-बैशेषिक 
आदि भी मन की बैसी ही शक्ति मानते है पर फक यहद्द है कि साख्य-योग आत्मा 
का स्वतत्र प्रमाण सामथ्य नहीं मानते क्‍योंकि वे प्रमाण सामथ्य बुद्धि में ही 
मानकर पुरुष या चेतन को निरतिशय मानते है। जब कि न्याय-वैशेषिक चाहे 
ईश्वर के आत्मा का ही सही पर आव्मा का स्वतत्र प्रमाणसामर्थ्य मानते हैं। 
अर्थात्‌ वे शरीर-मन का श्रभाव होने पर भी ईश्वर में शानशक्ति मानते है। 
वैभाषिक और सौत्रातिक भी इसी पक्ष के अतर्गत हैं। क्योंकि वे भी इच्धिय और 
मन दोनों का प्रमाणसामथ्य मानते है। 

४--आगमाधिपत्य पक वह है जो किसी न किसी विषय में आगम के सिवाय 
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किसी इन्द्रिय या अनिन्द्रिय का प्रमाणसामर्थ्य स्वीकार नहीं करता । यह पक्ष 
केवल पूर्व मीमांसक का ही है। यद्यपि वह अन्य विषयों में सांख्य-योगादि की 
तन्ह उमयाघिपत्य पक्ष का ही अनुगामी है । फिर भी धर्म और अधर्म इन दो 
विषयों में वह आ्रगम मात्र का ही सामर्थ्य मानता है। यद्यपि बेदात के अनुसार 
ब्रह्म के विषय मे आगम का ही प्राधान्य हे फिर भी बह आगमाधिपत्य पक्ष में 
इसलिए नही ञ्रा सकता कि ब्रह्म के विषय में ध्यानशुद्ध श्रतःकरण का भी सामरथ्य 
उसे मान्य है। 

५- प्रमाणोपक्षव पक्त वह है जो इन्द्रिय, अनिश्धिय या आगम किसी का 
सादूगुए्य या सामर्थ्य स्वीकार नहीं करता । वह मानता है कि ऐसा कोई साधन 
गुणुसम्पन्न है ही नहीं जो अवाधित ज्ञान की शक्ति रखता हो। सभी साधन 
उसके मन से ५ंगु या विप््रभक है । इसका श्रनुगामी तत््वोपज्ञपवादी कहलाता है 
जो आखिरी हद का चार्वाक ही है। यह पक्त जयराशिकृत तत्त्वोपञ्षव में स्पष्टतया 
प्रतिपादित हुआ है । 

उक्त पाच में से तीसरा उभयाघिपत्य पक्त ही जैनदर्शन का है क्योकि वह जिस 
तरह इद्रियों का स्वतंत्र सामथ्य मानता है उसी तरह वह अनिन्द्रिय श्र्थात्‌ मन 
और आत्मा दोनों का अलग अलग भी स्वतत्न सामथ्य मानता है। आध्पा के 
स्वतत्र सामर्थ्य के विषय में न्‍्याय-वैशेषिक आ्राटि के मतव्य से जैन दर्शन के मंतब्य 
में फक यह है कि जेन दर्शन सभी आत्माओं का म्वतत्र प्रमाणसामर्थ्य वैसा ही 
मानता है जेसा न्याय आदि ईश्वर मात्र का। जेनदर्शन प्रमाणोपल्ञव पक्ष का 
निराकरण इसलिए, करता है कि उसे प्रमाणसामथ्य श्रवश्य इष्ट है। वह 
विजन, शृत्य और ब्रह्म इन तीनो वादों का निरास इसलिए करता है कि उसे 
इन्द्रियों का प्रमाणसामथ्य भी मान्य है । वह आगमाधिपत्य पक्ष का भी विरोधी 
है सो इसलिए कि उसे धर्माधमं के विषय में श्रनिन्द्रिय श्र्थात्‌ मन और श्रात्मा 
दोनों का प्रमाणसामध्य इष्ट है | 


४--प्रमेयप्रदेश का विस्तार 


जैसी प्रमाणशक्ति की मयांदा वैसा ही प्रमेय का क्षेत्र विस्तार, अतएव मुश्र 
इंद्रिय सामथ्य मानने वाले चार्वांक के सामने सिफ स्थूल या दृश्य विश्व का ही 
प्रमेयक्षेत्र रहा, जो एक या दूसरे रूप में अनिन्द्रिय प्रमाण का सामय्य॑ मानने 
वालों की दृष्टि में अनेकधा विस्तीण हुआ । अनिद्द्रियसामथ्यंवादी कोई क्‍यों न 
हो पर सबको स्थूल विश्व के अलावा एक सूक्ष्म विश्व भी नजर आया | सूक्ष्म 
विश्व का दर्शन उन सबका बराबर होने पर भी उनकी अपनी जुदीजुदी कल्प- 


प्रमेगविषयकवाद इेचआ, 


माश्रों के तथा परंपरागत भिन्न भिन्न कल्पनाओं के श्राधार पर सृध्ष्म प्रमेय के 
क्षेत्र में भी अ्मेक मतव सम्प्रदाय स्थिर हुए जिनको हम श्रति संत्तेप में दो 
विभागों में ब्ाँटकर समंभझ सकते हैं । एक विभाग तो वह जिसमें जड़ और चेड्य 
दोनों प्रकार के वूक्ष्म तत्त्वों को माननेवालो का समावेश होता है | दूसरा वह 
जिसमें केवल चेतन या चैतन्य रूप ही यूद्ष्म तत्व को माननेवालों का समाषेश होता 
है | पाशचात्य तत्वशान की अपेश भारतीय तत््वशान में यह एक ध्यान देने 
योग्य भेद है कि इसमें सूष्षम प्रमेय तत्व माननेवाला श्रमी तक कोई ऐसा नहीं 
हुआ जो स्थूल भौतिक विश्व की तह में एक मात्र सूक्ष्म जड तत्त्त ही मानता 
हो और सूक्ष्म जगत मे चेतन तत्त्व का अस्तित्व ही न मानता हो । इसफे 
विरुद्ध मारत में ऐसे तत्त्वज्ञ होते आए है जो स्थूल् विश्व के अ्तस्तल मे' एक 
मात्र चेतन तत्त्व का सूक्ष्म जगत मानते हैं | इसी अर्थ मे भारत का चेतन्यवादी 
समभना चाहिए। भारतीय तत््वज्ञान के साथ पुनजन्म, कर्मबाद और बध-मोक्न 
की धामिक या आचस्णलक्षी कल्पना भी मिली हुई है जो सूक्ष्म विश्व मानने 
वाले सभी को निर्विवाद मान्य है और सभी ने अपने २ तत्वज्ञान के ढांचे फे 
अनुसार चेतन तत्त्व के साथ उसका मेले बिठाया है | इन सूह्मतत्वदर्शी परम्प- 
राओ मे' मुख्यतया चार वाद ऐसे देखे जाते हैं जिनके अलपर उस-उस 
परपरा के आचार्यों ने स्थूल और सूक्ष्म विश्व का सबंध बतलाया है या कार्य- 
करण का मेल बिठाया है | वे बाद ये हैं--१ आरमभवाद, २ परिणामवाद, ३ 
प्रतीष्यसमुत्पादवाद, ४ विषर्तवाद ! 

आरम्भवाद के सक्षेप में चार लक्षण है-- १-परस्पर मिन्‍न ऐसे श्रनत मूल 
कारणों का स्वीकार, २-कार्य कारण का आत्यतिक भेद ३-कारण नित्य हो या 
अनित्य पर कार्योत्यत्ति मे उसका अ्रपरियामी ही रहना, '४-अपूर्व श्रर्थात्‌ उत्पत्ति 
के पहले असत्‌ ऐसे कार्य की उत्पत्ति या किश्वचित्‌कालीन सत्ता । 

परिणामवाद के लक्षण ठीक आरभवाद से उल्लटे है--१ एक ही मूत्र 
कारण का स्वीकार २-कार्यकारण का वास्तविक अमेद, ३--नित्य कारण 
का भी परिणामी होकर ही रहना तथा प्रवृत्त होना ४--काय मात्र का अपने 
अपने कारण मे और सब कार्यों का मूल कारण में तीनों काल मे' अस्तित्व 
अर्थात्‌ अपू्ब वस्तु की उत्पत्ति का सबंथा इन्कार | 

प्रतीत्यसमुत्पादबाद के तीन लक्षण है--१-कारण और कार्य का श्रात्य- 
तिक भेद, २--किसी भी नित्य या परिणामीकारण का सवंथा अस्वीकार, रे-- 
प्रथम से श्रसत्‌ ऐसे कार्यमात्र का उस्पाद । 

बिवतवाद के तीन लक्षण ये हैं-१-किसी एक पारमार्थिक संत्य कास्वी कार 


३४९ , जैन घर्म ओर दस 


जो न उत्पादक है और न परिशामी, २-श्यूत्न या सूक्ष भासमान जगत की 
उत्पसि का या उसे परिशाम मानने का सर्वथा निषेष, २--स्वूल जगत्‌ बाद 
ऋवास्तविक या काल्पनिक अस्तित्व अर्थात्‌ मायिक भास मात्र । 
१ आरस्मवाद 

इसका मंतव्य वह है कि परमाणु रूप अनंत दृक्ष्म तत्व जुबे-जुदे है जिनके 
पारत्परिक संबंधों से स्थूल भौतिक जगत का नया ही निर्माण होता है जो फिर 
स्ंधा नष्ट भी होता है। इसके अनुसार वे सूक्ष्म आरभक तत्त्व अनादि निधन 
हैं, अपरिणामी है। अगर फेरफार होता हे तो उनके गुण॒घर्मो मे ही होता 
है। इस बाद ने स्थूल भोतिक जग़त का सबंध सूक्ष्म भूत के साथ लगाकर फिर 
सूक्ष्म चेतन तत्त्व का भी अत्तिस्व माना है। उसने परस्पर मिन्‍न ऐसे श्रनंत 
चेतन तत्त्व माने जो श्रनादिनिधन एव अरपरिणार्मा ही है। इस वाद ने जैसे यृक्ष्म 
भूत तत्वों को आपरिणामी दी मानकर <नमे उत्पन्न नष्ट होने वाले गुण धर्मों के 
अस्तिष्व की अलग कल्पना की बैसे हो चेतन तत्वों को अपरिणामी मानकर भी 
उनमे उत्पाद बिनाशशाल्ली गण-धर्मों का अलग ही अस्तित्व स्वीकार किया है । 
इस मत के अनुसार स्थल भोतिक विश्व का युक्ष्म भूत के साथ तो उपादानो- 
पादेय भाव संबंध है पर सूक्ष्म चेतन तत््व के साथ सिफ सयोग सबंध है । 
२ परिणामबाद 

इसके मुख्य दो भेद हैं (अं) प्रधानपरिणामवाद और (ब) बक्ष परिणामवाद | 

(श्र ) प्रधानपरिणामवाद के अनुसार स्थूल विश्व के अतस्तल में एक 
सूक्ष्म प्रधान नामक ऐसा तत्त् है जो जुदे-जुदे अनत परमारुरूप न होकर उनसे 
भी सूक्ष्मतम स्वरूप में अखश्ड रूप से वतमान हैं और जो खुद ही परमागुश्नों 
की तरह अपरिगामी न रहकर अनादि अनत होते हुए भी नाना परिणामों में 
परिणत होता रहता है। इस बाद के अनुसार स्थल भौतिक विश्व यह सूक्ष्म 
प्रधान तत्व के दृश्य परिणामों के सिवाय और कुछ नहीं। इस बाद में 
परमाणुवाद की तरह सूक्ष्म तत्व अपरिणामी रहकर उसमे स्थल भोतिक 
विश्व का नया निर्माण नहीं होता | पर वह सूक्ष्म प्रधान तत्त्व जो स्वयं परमाणु 
की तरह जड़ ही है, नाना दृश्य मोौतिक रूप मे बदल्लता रहता है। इस प्रधान 
परिणामबाद ने स्थूल विश्व का सुच्रम पर जड ऐसे एक मात्र प्रधान तत्त्व के 
साथ अ्रमेद संचध लगाकर सूक्ष्म जगत्‌ में चेतन तत्त्वों का भी अस्तित्व स्वीकार 
किया । इस बाद के चेतन तत्त्व आरंभवाद की तरह अर्न॑त ही है पर फर्क दोनों 
का यह हे कि आरंभवाद के चेतन तत्व अपरिशामी होते हुए भी उत्पाद विनाश 
वाले गश-पर्म मुक्त हैं जब कि पक्ान परिसामबाद के चेतन तत्व ऐसे गुरध्मों 


असीत्यसभुतादवाद ११७ 


से थुक्त नहीं। वे स्वयं मी कूटस्थ होने से अ्परिणामी हैं और निर्धमंक होने से 
किसी उत्पाद-बिनाशशाली गुशधर्म को भी घारण नहीं करते। उसका कहना 
यह है कि उताद-विनाश बाले गुणफर्म जब सूक्ष्म भृत मे देखे जाते हैं तब 
सूइ््म चेतन कुछ विलक्षण ही होना चाहिए | अगर सूह्म चेतन चेतन होकर भी 
बैसे गुशा-धर्म युक्त हों तब जड सूक्ष्म से उनका वैलशणय क्‍या रहा ! अ्तएव 
बह कहता है कि अगर सूक्ष्म चेतन का अस्तित्व मानना ही है तब तो सूक्ष्म मत 
की अपेक्षा विलक्षणता लाने के लिए उन्हें न केवल नि्र्मक ही मानना 
उचित है बल्कि अपरिणामी भी मानना जरूरी हैं। इस तरह प्रधान 
परिशामवाद में चेतन तत्त्य आए पर थे निर्धभक और अपरिणामी ही 
माने गए | 

(थे) ब्रक्मपरिणामवाद जो प्रधानपरिणामवाद का ही विकसित रूप जान पडता 
है उसने यह तो मान लिया कि स्थल विश्व के मल में कोई सूक्ष्म तत्व है जो 
स्थल विश्व का कारण है। पर उसने कहा कि ऐसा सूक्ष्म कारण जड प्रधान 
तत्व मानकर उससे मिन्‍न सूध्षम चेतन तत्त्व मी मानना श्रौर वह भी ऐसा कि 
जो अजागल़स्तन की तरह सवंथा अ्रकिश्चित्कर सो युक्ति संगत नहीं। उसने 
प्रधानवाद मे चेतन तत्त्व के अ्रस्तित्व की श्रनुपयोगिता को ही नहीं देखा बल्कि 
चेतन तत्त्व मे श्रनता सख्या की कल्पना फो भो अनावश्यक समभा | इसी 
समम से उसने सूक्ष्म जगत्‌ की कल्पना ऐसी की जिससे स्थल जगत की रचना 
भी घट सके और अ्रकिश्वित्कर ऐसे श्रनत चेतन तत्त्वों की निष्पयोजन कल्पना का 
दोष भी न रहे । इसी से इस बाद ने स्थूल विश्व के अंतस्तल में जड चेतन ऐसे 
परस्पर बिरोधी दो तत्न न मानकर केवल एक ब्रक्ष नामक चेतन तत्त्व ही स्वीकार 
किया ओर उसका प्रधान परिणाम की तरह परिणाम मान लिया जिससे उसी एक 
चेतन ब्रह्म तत्व मे! से दूसरे जद चेतनमय स्थल विश्व का आविभभाव-तिरोमाब 
घट सके | प्रधान परिणामवाद ओर ब्रह्म परिणामबाद मे पक इतना ही है कि 
पहले मे जड़ परिणामी ही है और चेतन अपरिणामी दी है जब्र दूसरे में 
अंतिम सूक्ष्म तत्त्व एक मात्र चेतन ही है जो स्वयं ही परिणामी है और उसी 
सेतन मे' से आगे के जड चेतन ऐसे दो परिणाम प्रवाह चले । 
३--्रतीस्‍्यसमुत्यादवाद 


यह मी स्थूल्न भूत के नीचे जद और चेतन ऐसे दो सूक्ष्म तत्व 
मानता है जो क्रमशः रूप और नाम कहलाते हैं। इस बाद के जड़ 
और चेतन दोनों सक्ष्म तत्व परमाणुरूप हैं, आरंभवाद को तरहं केबल 
जड़ तत्व ही परमाणु रूप नहीं। इस थाद मे परमाणु का स्वीकार होते हुए 


श्ष्ड जैन घर्म और दर्शन 


भी उसका स्वरूप आरंभवाद के परमाणु से बिलकुल मिन्‍न माना गया है । 
आरंभवाद में परमाण अपरिणामी होते हुए भी उनमें सुणधर्मों की उत्गदविनाश 
परपरा अलग मानी जाती है। जब्न कि यह प्रतीध्यसमुत्पादवाद उस गुणधर्मों 
की उत्पादविनाश परंपरा को ही अपने मत में विशिष्ट रूप से ढाल्लकर उसके 
आधारभूत स्थायी परमाणु द्रब्यों को बिलकुल नहीं मानता । इसी तरह चेतन 
तत्व के विषय में भी यह बाद कहता है कि स्थायी ऐसे एक या अ्रनेक कोई चेतन 
तत्व नही । यद्यपि यृक्षम जड उत्पादबिनाशशाली परंपरा की तरह दूसरी चैतन्य- 
रूप उत्पादविनाशशाली परपरा भी मूल मे जड से भिन्न ही सूक्ष्म जगत में 
विद्यमान है जिसका कोई स्थायी आधार नहीं ! इस वाद के परमाणु इसलिए 
परमाणु कहलाते है कि वें सबसे अतिसक्ष्म और अविभाज्य मात्र हैं। पर इस 
लिए परमाणु नही कहलाते कि वे कोई अ्विभाज्य स्थायी द्रव्य हो । यह वाद 
कहता है कि गुणधर्म रहित कूटस्थ चेतन तत्व जैसे अनुपयोगी है वैसे ही शुर- 
धर्मों का उत्पादविनाश मान लेने पर उसके ञआराधार रूप से फिर स्थायी द्रव्य की 
कहपना करना भी निरथक है। अ्तएवं इस वाद के अनुसार सूचम जगत में दो 
छाराएं फलित होती है जो परस्पर ब्रित्कुल भिन्‍न होकर भी एक दूसरे के 
असर से खाली नही | प्रधान परिणाम या ब्रह्म परिणामवाद से इस बाद में फर्क 
यह है कि इसमे उक्त दोनो बादों की तरह किसी मी स्थायी द्रव्य का अस्तित्व 
नहीं माना जाता । ऐसा शंकु या कौलक स्थानीय स्थायी द्रव्य न होते हुए, भी 
पूव परिणाम क्षण का यह स्वभाव है कि वह नष्ट होते-होते दूसरे परिणाम ऋण 
को पेदा करता ही जाएगा अर्थात्‌ उत्तर परिणाम क्षण विनाशोन्मुख पूर्व परिणाम 
के अ्स्तित्वमात्र के आश्रय से आप ही आप निराधार उत्पन्न हो जाता है। इसी 
मान्यता के कारण यह प्रतीत्यसमुत्पादवाद कहलाता है। वस्तुतः प्रतीत्यसमुत्पाद 
वाद परमाणु वाद भी हे और परिणामवाद भी । ऐिर भी तात्विक रूप मे वह 
दोनों से भिन्‍न है । 


४--विवतेबाद--विवतेबाद के मुख्य दो भेद -- 


विवतवाद के मुख्य दो भेद है--( श्र ) नित्य ब्रह्म विवत और ( व ) ज्ञणिक 
विशान विवतं। दोनों विवतंबाद के अनुसार स्थल विश्व यह निरा भासमात्र या 
इलुपना मात्र है जो माया या वासनाजनित है । विवतंवाद का अ्मिप्राय यह है कि 
जगत्‌ या विश्व कोई ऐसी वस्तु नहीं हो सकतो जिसमें बाह्य और आरान्तरिक या 
स्थल ओर सूक्ष्म तत्व अलग-अलग ओर लण्डित हों । विश्व में जो कुछ वास्तविक 
सत्य ह्वो सकता है वह एक ही हो सकता है क्योंकि विश्व वस्तुतः श्रवर्॒‌इ और 
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अविभाज्य ही है। ऐसी दशा में जो बाह्मत्व-आ्लन्तरत्व, हस्वत्व-दीघत्व, दूरत्व- 
समीपत्व आदि धर्म-बन्द्व मालूम होते हैं वे मात्र काल्पनिक हैं | श्रतएव इस बाद 
के अनुसार लोक सिद्ध स्थूल विश्व केवल काल्पनिक और प्रातिमासिक सत्य है । 
पारमार्थिक सत्य उसकी तह में निहित हे जो विशुद्ध ध्यानगम्य होने के कारण 
अपने असली स्वरूप भे प्राकृतजनों के द्वारा ग्राह्म नहीं । 


न्याय वैशेषिक और पूर्व मीमासक आर मवादी हैं। प्रधान परिणामबाद साख्य- 
योग श्रौर चरक का है | ब्रह्म परिणामवाद के समर्थक भर्तृप्रपञ्च आदि प्राचीन 
बेदांती और आधुनिक बल्लमाचार्य हैं। प्रतीत्यसम्त्पादवाद जौद्ों का है और 
विवर्तब्ाद के समर्थक शाकर वेटान्ती, विशानवादी और शत्त्यवादी है। 


ऊपर जिन वादों का वर्णन किया है उनके उपादानरूप विचारो का ऐि- 
हासिक क्रम सभवतः ऐसा जान पडता है--शुरू में वास्तबिंक कार्यकारणभाव 
की खोज जड़ जगत तक ही रही । वही तक वह परिमित रहा | क्रमश: स्थूल के 
उस पार चेतन तत्व की शोध-कल्पना होते ही दृश्य ओर जड़ जगत में प्रथम से 
ही सिद्ध उस कार्य कारण भाव की परिणामिनित्यतारूप से चेतन तत्त्व तक पहुँच 
हुई। चेतन भी जड़ की तरह अगर परिणामिनित्य हो तो फिर दोनो मे अ्रंतर 
ही क्‍या रहा ! इस प्रश्न ने फिर चेतन को कायम रखकर उसमें कूटर्थ 
नित्यता मानने की ओर तथा परिणामिनित्यता या कार्यकारणभाव को जड़ जगत 
तक ही परिमित रखने की ओर विचारकों को प्रेरित किया। चेतन में मानी 
जानेवाली कूटस्थ नित्यता का परीक्षण फिर शुरू हुआ । जिसमें से श्रततोगत्वा 
केवल कृटस्थ नित्यता ही नहीं बल्कि जड जगत की परिणामिनित्यता भी लुस होकर 
मात्र परिणमन धारा ही शेष रही | इस प्रकार एक तरफ आत्यतिक विश्लेषण 
मे मात्र परिणाम या क्षणिकत्व बिचार को जन्म दिया तब दूसरी ओर 
आत्यतिक समन्वय बुद्धि ने चेतन्यमात्र पारमार्थिक वाद को जन्‍्माया | 
समन्वय बुद्धि ने अंत मे चैतन्य तक पहुँच कर सोचा कि जब सवव्यापक चैतन्य 
तत्व है तब उससे मिन्न जड़ तत्त्व की वास्तविकता क्‍यों मानी जाए! और जब्र 
कोई जड तत्त्व अलग नही तब वह दृश्यमान परिणमन-घारा भी वास्तविक क्‍यों! 
इस विचार ने सारे मेद और जड जगत को मात्र काल्पनिक मनवाकर पारमार्थिक 
चैंतन्यमात्रवाद की स्थापना कराई । 


उक्त विचार क्रम के सोपान इस तरह रखे जा सकते हैं--- 
१--जडुमात्र में परिणामिनित्यता । 
२--जड़ चेतन दोनों मे परिणामिनित्यता | 
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३--जड़ में परिणामि नित्यता और चेतन में कूट्स्थ नित्यता का विवेक । 
४--(श्रे) कृटस्थ और परिणामि दोनों नित्यता का लोप और मात्र परिणाम- 
प्रवाह की सत्यता । 

(ब) केवल कूटस्थ चैतन्य की ही या चैतन्य मात्र की सत्यता और 

तद्धिन्न सत्र की काल्पनिकता या अ्रसत्यता । 
जैन परपरा दृश्य विश्व के अलावा परस्पर अत्यंत भिन्न ऐसे जड़ और 
चेतन श्रनन्त सूक्ष्म तत्त्वों को मानती है । वह स्थूल जगत को सूक्ष्म जड तत्यों का 
ही कार्य या रूपान्तर मानती है। जैन परपरा के सूक्ष्म जड़ तत्व परमाणु रूप हैं। 
पर वे आर भवाद के परमाणु को श्रपेद्धा श्रत्यत सूक्ष्म माने गए हैं| परमाणुवादी 
होकर भी जैन दर्शन परिणामवाद की तरह परमाणुओं को परिणामी मानकर स्थुल 
जगत को उन्ही का रूपान्तर या परिणाम मानता है । वस्तुतः जैन दर्शन परिणाम- 
वादी है। पर साख्ययोग तथा प्राचीन वेदान्त आदि के परिशामवाद से जैन 
परिणामवाद का खास अन्तर है | वह अन्तर यह हे कि सांख्ययोंग का परिणाम- 
वाद चेतन तत्च से अस्पृष्ट होने के कारण जड तक ही परिमित है और भर्तृप्रपश्न 
आदि का परिणामवाद मात्र चेतनतस्वस्पशों है । जम्र कि जैन परिणामवाद जड- 
चेतन, स्थूल-सूच्म समग्र वस्तुस्‍्पर्शों है। अ्रतएव जैन परिणामवाद को सर्वव्यापक 
परिणशामवाद समझना चाहिए । भर्तृप्रपश्न का परिण मवाद भी सर्वव्यापक कष्ा 
जा सकता है फिर भी उसके श्रोर जेन के परिशामबाट मे अन्तर यह है कि 
भर्ृप्रपथ्च का 'सर्ब” चेतन ब्रह्म मात्र है, तद्धिन्न और कुछ नहीं जब्र कि जैन का 
सर्व अनन्त जड़ और चेतन तस्‍्वों का है। इस तरह आरभ और परि्णिम 
दोनों वादों का जैन दर्शन मे व्यापक रूप में पूण स्थान तथा समन्वय है| पर 
उसमे प्रतीत्यसमुत्पाद तथा विवर्तवाद का कोई स्थान नहीं है । वस्तु मात्र को 
परिणामी नित्य और समान रूप से वास्तविक सत्य मानने के कारण जैन दर्शन 
प्रतीत्यसमुत्माद तथा विववंबाद का सवथा विरोध ही करता है जैसा कि न्याय- 
वेशेषिक साख्य-योग आदि भी करते हैं। न्याय-वैशेषिक साख्य-योग आदि 
की तरह जैन दर्शन चेतन बहुत्ववादी है सही, पर उसके चेतन तत्त्व 
अनेक दृष्टि से भिन्‍न स्वरूप वाले हैं। जैनदर्शन, न्याय, साख्य आदि की तरह 
चेतन को न स्वव्यापक द्रव्य मानता है और न विशिष्ट;दैत आदि की तरह 
अ्रगुमात्र ही मानता है और न बौद्ध दर्शन की तरह ज्ञान की निद्गंव्यक- 
घारामात्र | बैनामिमत समग्र चेतन तत्त्व मध्यम परिमाणवाले श्रौर सकोच- 
विस्तारशील होने के कारण इस विषय में जड द्रब्यों से श्रत्यन्त विलक्षण नहीं । 
न्याय-वैशेषिक और योग दर्शन मानते हैं कि आत्मत्य या चेतनत्व समान होने 
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कर भी जीवात्मा और परमाध्मा के बीच मौलिक भेद है अर्थात्‌ जीवात्मा कभी 
परमात्मा या ईश्वर नहीं और परमाव्मा सदा से ही परमाष्मा या ईश्वर हे कभी 
जीव-बंधनवान नहीं होता । जैन दर्शन इससे बिल्लकुल्ञ उल्टा मानता है मैसा कि 
बेदान्त आदि मानते है | वह कहता है कि जीवात्मा और ईश्वर का कोई सहज 
भेद नहीं | सब जीवात्माओं में परमात्मशक्ति एक सी है जो साधन पाकर व्यक्त 
हो सकती है और होती भी है । अलबत्ता जैन और वेदात का इस विषय में 
इतना अन्तर अवश्य है कि वेदान्त एक परमात्मवादी है जब जैनदर्शन चेतन 
बहुत्ववादी होने के कारण तात्विकरूप से बहुपरमात्मवादी है । 

जैन परंपरा के तत््वप्रतिपादक प्राचीन, श्रर्वाचीन, प्राकृत, संस्कृत कोई भी 
ग्रंथ क्यों न हों पर उन सब्र में निरूपण और वर्गीकरण प्रकार मिन्‍न-भिन्‍न होने 
पर भी प्रतिपादक दृष्टि और प्रतिपाद्य प्रमेष, प्रमाता आदि का स्वरूप वही है जो 
सक्तेप में ऊपर स्पष्ट किया गया। 'प्रमाण मीमासा' भी उसी जैन दृष्टि से उन्हीं 
जैन मान्यताओं का हाद अपने ठग से प्रगट करती है । 


न 





२--बाह्चसरूप 


प्रस्तुत प्रमाण मीमांसा' के बाह्मस्वरूप का परिचय निम्नलिखित मुद्दों के 
वर्णन से हो सकेगा--शैली, विभाग, परिमाण और भाषा | 

प्रमाण मीमासा सूत्रशैली का ग्रन्थ है| वह कशाट सूत्रों या तत्त्वार्थ सत्रो 
की तरह न दश अध्यायो में है ओर न जैमिनीय सन्नों की तरह बारह अध्यायों में । 
बादरायण सत्रो की तरह चार अध्याय भी नही और पातञ्जल सत्रों की तरह 
चारपाद ही नहीं । वह अक्षपाद के सत्रो की तरह पाँच अ्ध्यायों मे विभक्त हे और 
प्रस्येक अध्याय कशाद या अ्रश्वपाद के अध्याय की तरह दो दो आह्िकों मे 
विभकक्‍्त है। हेमचन्द्र ने अ्रपने जुदे-जुदे विषय के ग्रथो मे विभाग के जुदे-जुदे 
क्रम का अवलम्बन करके अपने समय तक मे प्रसिद्ध सस्कृत वाइमय के प्रतिष्ठित 
सभी शाखाओं के ग्रन्थों के विभामक्रम को अपने साहित्य मे अपनायां है। 
किसी मे उन्होंने श्रष्याय और पाद का विभाग रखा, कहीं अध्याय मात्र का और 
कहीं पव, सर्ग, काए्ड आदि का। प्रभाण मीमांसा तक॑ ग्रंथ होने के कारण उसमे 
उन्होंने अक्षपाद के प्रसिद्ध न्यायसुत्रों के अध्याय आह्ििक का ही विभाग रखा, 
जो हेमचंद्र के पूव श्रकलंक ने जैन वाइमय मे' शुरू किया था | 

प्रमाण मीमासा पूण उपलब्ध नहीं। उसके मूत्र सत्र भी उतने ही मिलते 
हैं जितनों की हति लम्य है। अतएव श्रंगर उन्होंने सब मूल सत्र रचे भी हों 
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तब भी पता नहीं चल सकता है कि उनकी कुल संख्या कितनी होगी। उपलब्ध 
सृत्र सो ही हैं और उतने ही सूत्रों की दृत्ति भी है। अंतिम उपलब्ध २-१- 
२५ की वृत्ति पूरी होने के बाद एक नए. सूत्र का उत्थान उन्होंने शुरू किया है 
और उस अधूरे उत्थान मे' ही खण्डित ल्म्य प्रथ पूर्ण हो जाता है। मालूम 
नहीं कि इसके आगे कितने सूत्रों से वह आहिक पूरा होता ! जो कुछ 
हो पर उपलब्ध ग्रंथ दो अध्याय तीन आहिक मात्र है जो स्वोपज्ञ बृत्ति 
सहित ही है । 
यह कहने की तो जरूरत ही नहीं कि प्रमाण मीमासा किस भाषा मे हैं, पर 
उसकी भाषा विषयक योग्यता के बारे मे' थोड़ा जान लेना जरूरी हैं। इसमे' 
संदेह नहीं कि जैन वाडमय में संस्कृत भाषा के प्रवेश के बाद उत्तरोत्तर सस्कृत 
भाषा का वैशारद्य और प्राज्नल लेखपाटव बढ़ता ही आ रहा था फिर मी हेमचद्र 
का लेख-वैशारद्य, कम से कम जैन वाडमय में तो मूर्धन्य स्थान रखता है । 
वेयाकरण, आलकारिक, कवि और कोपकार रूप से हेमचद्र का स्थान न केवल 
समग्र जैन परपरा में बल्कि भारतीय विद्वत्परपरा में भी असाधारण रहा । यही 
उनकी असाधारणता और व्यवहारदक्षता प्रमाण-मीमामा की भाषा व रचना में 
स्पष्ट होती है। भाषा उनकी वाचस्पति मिश्र की तरह नपी-तुली और शब्दा- 
डम्बर शुन्य सहज प्रसन्‍न हैं। वर्णन में! न उतना सश्ेप है जिससे वक्तव्य अस्पष्ट 
रहे और न इतना विस्तार है जिससे अंथ केवल शोभा की वस्तु बना रहे । 


नि 


३-जेन तक साहित्य में प्रमाण मीमांसा का स्थान 


जैन तक साहित्य मे प्रमाण मीमासा का स्थान क्‍या है, इसे समभने के लिए 
जैन साहित्य के परिवर्तन या विकास सबधी यु्गों का ऐतिहासिक अवलोकन करना 
जरूरी है । ऐसे युग सक्लेप मे तीन है--१-आगमयुग, २-सस्कृत प्रवेश या 
अनेकातस्थापन युग, ३--न्याय-प्रमाण स्थापन युग । 

पहला युग भगवान महावीर या उनके पूर्ववर्तों मागवान्‌ पाश्वेनाथ से लेकर 
आरगम संकलना-विक्रमीय पचम-प्रष्ठ शताब्दी तक का करीब हजार बारह सौ वर्ष 
का है | दूसरा युग करीत्र दो शताब्दियों का है जो करीत्र विक्रमीय छुठी 
शताब्दी से शुरू होकर सातवी शताब्दी तक में पूर्श होता है। तीसरा युगः 
विक्रमीय आठवीं शताब्दी से लेकर अठारइवीं शतान्दी तक करीब एक दजार 
वर्ष का है | 

सांप्रदायिक सघर्ष और दाशंनिक तथा दूसरी विविध विद्याओं के विकास 


बैनसाहित्य के युग ३६३ 


विस्तार के प्रभाव के सबब से जैन परंपरा की साहित्य की अतमुंख या बहिगुल 
प्रहत्ति मे' कितना ही युर्गावर जैसा स्वरूप भेद या परिवर्तन क्‍यों न हुआ पर जैसा 
हमने पहले सचित किया है वैसा ही अ्रथ से इति तक देखने पर भी हमे न जैन 
दृष्टि में परिवर्तन मालूम होता है और न उसके बाह्य-श्राम्यंतर तात्विक 
मंतत्यों मे | 


१-आगम युग 


इस युग मे भाषा की दृष्टि से प्राकृत या लोक भाषाओं की ही प्रतिष्ठा रही 
जिससे सस्कृत भाषा और उसके बाइमय के परिशीलन की ओर आत्यतिक 
उपेक्षा होना सहज था जैसा कि बोद्ध परंपरा में भी था। इस युग का प्रमेय 
निरूपण आजारलक्षी होने के कारण उसमे मुख्यतया स्वमत प्रदर्शन का ही 
भाव है। राजसभाओं और इतर वादगोष्ठियो मे' विजय भावना से प्रेरित होकर 
शास्‍्त्रा्थ करने की तथा खण्डनप्रधान अंथनिमाोण की प्रवृत्ति का भी इस 
युग मे श्रभाव सा है। इस युग का प्रधान लक्षण जड़-चेतन के मेंद-प्रभेदों का 
विस्तृत वर्णन तथा अहिंसा, संयम, तप आ्रादि आचारो का निरूपण करना है । 

आगमयुग श्रौर सस्कृत युग के साहित्य का पारस्परिक अ्रंतर संक्षेप में कहा 
जा सकता है कि पहिले युग का जैन साहित्य बौद्ध साहित्य की तरह श्रपने मूल 
उद्देश्य के अनुसार लोकभोग्य ही रहा है। जब्र कि सस्कृत भाषा और उसमे 
निबद्ध तक साहित्य के श्रध्ययन की व्यापक प्रशृत्ति के बाद उसका निरूपण सक्ष्म 
और विशद होता गया है सही पर साथ ही साथ वह इतना जटिल भी होता गया 
कि अंत मे संस्कृत कालीन सःहित्य लोकभोग्यता के मूल उद्देश्य से च्युत होकर 
केवल बिद्दद्धोग्य ही बनता गया । , 


२- संस्कृत प्रवेश या अनेकान्तस्थापन युग 


संभवत: वाचक उमास्वाति या तत्सदश अन्य आचार्यों के द्वारा जैन बाड़: 
मय मे संस्कृत भाषा का प्रवेश होते ही दूसरे युग का परिवरतनकारी लक्षण 
शुरू होता है जो बौद्ध परंपरा मे तो अनेक शताब्दी पहिले ही शुलू हो गया 
था। इस युग मे संस्कृत भाषा के अ्रभ्यास की तथा उसमे ग्रथप्रणयन की 
प्रतिष्ठा स्थिर होती है। इसमे' राजसभा गवेश, परवादियों के साथ वादगोष्ठी 
और परमत खंडन की प्रधान दृष्टि से स्वमतस्थापक ग्रथों की रचना--ये प्रधानतया 
नजर आते हैं । इस युग मे सिद्धसेन जैसे एक-श्रघ आचार्य ने जैन-न्याय की 
व्यवस्था दर्शाने वाला एक-आध ग्रंथ भले ही रचा हो पर अ्रत्र तक इस युग में 


३६४ जैन घम और दशंन 


बैन न्याय या प्रमाणशास्त्रों की न॑ तो पूरी व्यवस्था हुई जान पड़ती है और 
न तद्दिषयक तार्किक साहित्य का निर्माण ही देखा जाता है । इस युग के मैने 
तार्किकों की प्रवत्ति की प्रधान दिशा दार्शनिक क्षेत्रों मे' एक ऐसे जैन मंतव्य की 
स्थापना की ओर रही हैं जिसके बिखरे हुए. और कुछ स्पष्ट-अ्रस्पष्ट बीज आगम 
में रहे और जो मंतव्य आगे जाकर भारतयी सभी दर्शन परपरा में' एक मात्र 
जैन परपरा का ही सम्रका जाने लगा तथा जिस मंतव्य के नाम पर आज तक 
सारे जैन दर्शन का व्यवहार किया जाता हैं, वह मतव्य हैं अनेकातवाद का। 
दूसरे युग में सिद्धसेन हो या समतभद्र, मल्ल्बादी हो या जिनभद्र सभी ने 
दर्शनातरों के सामने अपने जैनमत की अनेकांत दृष्टि तार्किक शैली से तथा परमत 
अडन के अ्भिप्राय से इस तरष्ट रखी है कि जिससे इस युग को अनेकॉतस्थापन 
युग ही कहना समुचित होगा । हम देखते है कि उक्त आचायों के पू्बंवर्ती किसी 
के प्राकृत या सस्कृत ग्रथ मे न तो वैसी अनैकात की तार्किक स्थापना है और 
न अनेकात मूक सप्तभमगी और नयवाद का वैसा तार्किक विश्लेषण हैं, जैसा 
हम सम्मति, द्वाभिशतद्वानिशिका, न्यायावतार खवथधूस्तोत्र, श्राप्तमीमासा, 
युक्‍त्यनुशासन, नयचक्र और विशेषावश्यक भाष्य में पाते हैं। इस युग के 
तर्क-दर्शननिष्णात जैन आचार्यों ने नयवाद, सप्तमगी और अनेकातवाद की 
प्रबल और स्पष्ट स्थापना की ओर इतना अधिक पुरुषार्थ किया कि जिसके कारण 
जैन और जैनेतर परपराश्रों में मैन दर्शन अनेकान्तदर्शन के नाम से ही प्रतिष्ठित 
हुआ । बौद्ध तथा ब्राह्मण दाशनिक परिडतों का लक्ष्य श्रनेकातखण्डन की और 
गया तथा वे किसी न किसी प्रकार से अपने ग्रथों में मात्र अ्रनेकात या सप्तभंगी 
का खणश्डन करके ही जैन दर्शन के मंतव्यों के खश्डन की इतिश्री समझने 
लगे । इस युग की अनेकात और तन्मूलक वादों की स्थापना इतनी गहरी हुई कि 
जिस पर उत्तरबतों झनेक जैनाचार्यों ने अनेकथा पल्‍्लवन किया है फिर भी उसमे 
नई मौलिक युक्तियों का शायद ही समावेश हुआ है | दो सी वष के इस युग 
की साहित्यिक प्रशृत्ति मे जैनन्याय और प्रमाणशास्त्र की पूव भूमिका तो तैयार 
हुई जान पढ़ती है पर इसमे उस शास्त्र का व्यवस्थित निर्माण देखा नहीं गाता | 
इस युग की परमतों के सयक्तिक खश्डन और दर्शनांतरीय समथ बिद्वानों के 
सामने स्वमत के प्रतिष्ठित स्थापन की भावना ने जैन परंपरा में संस्कृत भाषा के 
तथा संस्कृतनिबद्ध दर्शनांतरीय प्रतिष्ठित अथों के परिशीलन की प्रमल जिशसा 
पैदा कर दी और उसी ने समर्थ जैन आचार्यों' का लेक्य अपने निजी न्याय 
तथा प्रमाणशांख के निर्माण को ओर खींचा जिसकी कमी बंहुत ही अ्रखर 
रही थी। 


वैससाक्िय के यु श्र 
३>न्याय-मरयाण स्थापन युग 


उसो परिस्थिति में से अकल्लंक जैसे धुरंधर व्यबस्थापक का जन्म हुआ । 
सम्भवतः अकलंक ने ही पहले पहल सोचा कि जैन पर परा के ज्ञान, शोय, शाता 
आदि सभी पदार्थों का निरूपण तार्किक शैल्ली से संस्कृत भाषा में वैसा ही शाब्न- 
बद्ध करना आवश्यक हे जैसा ब्राह्मण और बौद्ध परंपरा के साहित्य में बहुत पहले 
से हो गया है श्रौर जिसका अध्ययन अनिवार्य रूप से जैन तार्किक करने लगे 
हैं। इस विचार से श्रकलझ्ड ने द्विमुखी प्रवृत्ति शुरूकी। एक तो बौद्ध और 
ब्राह्मण परंपरा के महत्वपूर्ण ग्रन्थों का सूक्ष्म परिशीलन और दूसरी श्रोर समस्त 
जैन मतब्यों का तार्किक विश्लेषण | केवल परमतों को निरास करने ही से अ्रकलइूः 
का उद्देश्य सिद्ध नहीं है| सकता था। अतएव दर्शनातरीय शास्त्रों के यूक्ष्म 
परिशीक्षन मे से श्रोर जैनमत के तलस्पर्शी शान से उन्होने छोटे-छोटे पर समस्त 
जैन तक॑ प्रमाण के शासत्र के आधारस्तम्मभभूत अनेक न्याय-प्रमाण विषयक 
प्रकरण रचे जो दिडनाग और खासकर धर्मकीर्ति जैसे ब्रौद्ध ताकिकों के तथा 
उद्योतकर, कुमारिल आदि जैसे ब्राह्मण ताकिकों के प्रभाव से भरे हुए. होने पर 
भी जैन मतव्यों की बिल्कुल नए सिरे ओर स्वतज्र भाव से स्थापना करते हैं। 
अकलक ने न्याय-प्रमाणशाऊत्र का जैन परपरा मे जो प्राथमिक निर्माण किया, 
जो परिमाषाएँ, जो लक्षण व परित्षण किया, जो प्रमाण, प्रमेय आदि का वर्गी- 
करण किया और परार्थानुमान तथा वादकथा आदि परमत-प्रसिद्ध वस्तुओ के 
सबध में जो जेन-प्रणाली स्थिर की, सक्षेप में अब तक में जैन पर परा में नहीं पर 
अन्य परपराओं मे प्रसिद ऐसे तकशास्त्र के अनेक पदार्थों को जैनदृष्टि से जैन 
परंपरा में जो सात्मीमाव किया तथा आगमसिद्ध अपने मंतव्यों को जिस 
तरह दार्शनिकों के सामने रखने. योग्य बनाया, वह सत्र छोटे-छोटे ग्रथो में 
विद्यमान उनके असाधारण व्यक्तित्व का तथा न्याय-प्रमाण स्थापन युग का 
द्योतक है , 

अकलडू के द्वारा प्रारूध इस युग मे साक्षात्‌ या परपरा से अकलडू के 
शिष्य-प्रशिष्यो ने ही उनके सूत्र स्थानीय अंथो को बड़े-बड़े टीका अथो से बेंसे ही 
अलकृत किया जैसे धमंकीर्ति के ग्रंथों के। उनके शिष्यो ने । 

अनेकात युग की मात्र पद्मप्रधान रचना को अकलकझू ने गद्य-पद्य में परि- 
वर्तित किया था पर उनके उत्तरबतीं अनुगामियों ने उस रचना को नाना रुपो में 
परिवितित किया, जो रूप बौद्ध और ब्राहश परंपरा में प्रतिष्ठित हो चुके थे। 
माथिक्यनंदी श्रकलछु के ही ब्रिचार दोहन में से यूत्रो का निर्माण करते हैं। 


३९६ जैन धर्म और दर्शन 


विद्यानंद अकलड्ड के ही यूक्तों पर या तो आध्य रखते हैं या पद्यवार्तिक बनाते हैं 
या दूसरे छोटे २ अनेक प्रकरण बनाते हैं। अनन्तवीय, प्रभावन्द्र और वादियाज 
जैसे तो अकलझ के संत्ित दूक्‍तों पर इतने बढ़े और विशद तथा जटिल माष्य 
व विवरण कर डालते हैं कि जिससे तब तक में विकसित दर्शनांतरीय विचार 
'परंपराओं का एक तरह से जैन वाह््मय में समावेश हो जाता है। दूसरी 
तरफ श्रेताम्बर परंपरा के आचाय भी उसी अकलडू स्थापित प्रणाली की और 
ऊुकते हैं। दरिमद्र जैसे श्रागमिक और तार्किक ग्रन्थकार ने तो सिद्धसेन और 
समतमद्र झ्रादि के मार्य का प्रधानतया श्रनेकातजयपताका आदि में अनुसरण 
किया पर धीरे २ न्याय-प्रमाण विषयक स्वतत्रअन्थ प्रणयन की प्रवृत्ति मी 
श्रेताम्बर परंपरा में शुरू हुई। श्रेताम्बर आचार्य सिद्धसेन ने न्यायावतार रचा 
था पर वह निरा प्रारम्म मात्र था। अकलड़ ने जैन न्याय की सारी व्यवस्था 
स्थिर कर दी। हरिभद्र ने दर्शनातरीय सत्र वार्ताओं का समुच्चय भी कर दिया । 
इस भूमिका को लेकर शात्याचाय जैसे श्रेताम्बार तार्किक ने तर्कवार्तिक जैसा 
छोटा किन्तु सारगर्भ ग्रन्थ रचा । इसके बाद तो श्रवेताम्बर परपरा में न्याय और 
अमाण ग्रस्थों के सग्रह का, परिशीलन का और नए नए ग्रन्थ निर्माण का ऐसा 
पूर आया कि मानों समाज में तब तक ऐसा कोई प्रतिष्ठित विद्वान द्वीन 
समभा जाने लगा जिसने संस्कृत भाषा में खास कर तक या प्रमाण पर मूल 
या दीका रूप से कुछु न कुछ लिखा न हो । इस भावना में से ही अमयदेव 
का वादाणंव तैयार हुआ जो समवतः तब तक के जैन सस्क्ृत अन्थो में सब्र से 
बड़ा है। पर जैन परपरा पोषक गुजरात गत सामाजिक-राजकीय सभी बलों का 
सब से अधिक उपयोग वादिदेष सूरि ने किया | उन्होंने अपने ग्रेथ का स्थाद्ा- 
दरत्नाकर यथार्थ ही नाम रखा | क्योंकि उन्होंने अपने समय तक मे प्रसिद्ध सभी 
श्रेताम्बर-दिगम्बरों के तार्किक विचारों का दोहन अपने ग्रथ में रख दिया जो 
स्थाद्ाद ही था साथ हो उन्होने अपनी जानीज से ब्राह्मण और बौद्ध परपरा की 
किसी भी शाखा के मतब्यों को विस्तृत चर्चा अपने ग्रंथ मे,न छोडी | चाहे विस्तार 
के कारण वह ग्रथ पाठ्य रहा न हो पर तक शास्त्र के निर्माण में और विस्तृत 
निर्माण में प्रतिष्ठा माननेवाले जेनमत की बदौलत एक रत्नाकर जैसा समग्र 
मंतब्यरत्नों का संग्रह बन गया जो न केवल तत््वज्ञान की दृष्टि से ही उपयोगी 
है पर ऐतिहासिक इष्टि से भी बड़े महत्त्व का है | 

आागमिक साहित्य के प्राचीन और अति विशाल खजाने के उपरांत तत्त्वा्थ 
से लेकर स्याद्वादरत्नाकर तक के संस्कृत व तार्किक जैन साहित्य की भी बहुत 
अड़ी राशि देमचन्द्र के परिशीलन पथ में आई जिससे हेमचन्द्र का सर्वाक्षीण 
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सर्जक व्यक्तित्व संतुष्ट होने के बजाय एक ऐसे नप्ट सर्जन की शोर प्रदत्त हुआ 
जो तन्न तक के जैन वाडमय में अपूर्य स्थान रख सके । 

दिड्नाग के न्यायमुख, न्यायप्रवेश आदि से प्रेरित होकर सिद्धसेन ने जैन 
परंपरा में न्याय-परार्थानुमान का अ्रवतार कर ही दिया था। समंतभद्र ने अक्षपाद 
के प्राबादुकों ( अध्याय चतुर्थ ) के मतनिणस की तरह श्राप्त की मीमांसा के 
बहाने सम्भगी की स्थापना में परध्रवादियों का निरास कर ही दिया था। कया 
उन्होंने जैनेतर शासनों से जैन शासन की विशेष सयुक्तिकता का अनुशासन भी 
युक्‍्त्यनुशासन में कर ही दिया था। धर्मकीति के प्रमाणवार्तिक, प्रमाणविनि- 
श्वय आदि से बल पाकर तीक्ष्ण दृष्टि श्रकलकक ने जैंन न्याय का विशेषनिश्रय- 
ब्यवम्थापन तथा जैन प्रमाणों का सग्रह अर्थात्‌ विभाग, लक्षण श्रादि द्वारा 
निरूपण अनेक तग्ह से कर दिया था। श्रकलड् ने सवशत्व जीवत्व आदि की 
सिद्धि के द्वास धर्मक्रीति जैसे प्राश् बौद्धों को जबाब भी दिया था। सूद्षमप्रश 
विद्यानद ने आ्राप्त की, पत्र की और ग्रमाणों की परीक्षा द्वारा धर्मकीति की तथा 
शातरक्षित की विविध परीक्षाओं का जैन परपरा में सूत्रपात भी कर ही दिया था । 
माणिक्यनद! ने परीक्षामुख के द्वारा न्यायविंदु के से सृत्रग्रंथ की कमी को वूर 
कर ही दिया था| जैसे धर्मकीति के अ्नुगामी बिनीतदेव, धर्मोत्तर, प्रशाकर, 
अचट आदि प्रखर ताकिका ने उनके सभी मूल ग्रथों पर छोटे-बढ़े भाष्य या 
विवरण लिखकर उनके ग्रथों को पठनीय तथा विचारणीय बनाकर बौद्ध न्याय- 
शाल्न को प्रकष की भूमिका पर पहुँचाया था वैसे ही एक तरफ से दिगम्बर 
परपरा में अकलड्ढ के सक्षित पर गहन सुक्तों पर उनके अनुगामी अनंतबोय, 
विद्यानद, प्रभाचंद्र और वादिराज जैसे विशारद तथा पुरुषार्थों ताकिकों ने विस्तृत 
व गन भाष्य-विवरण आदि रचकर जैन न्याय शात्र को अतिसमृद्ध बनाने का 
सिलसिला भी जारी कर ही दिया था और दूसरी तरफ से श्रवेताम्बर परंपरा में 
सिद्धसेन के सस्कृत तथा प्राकृत तक॑ प्रकरणों को उनके अनुगामियों ने टीकागथों 
से भूषित करके उन्हें विशेष सुगम तथा प्रचारणीय बनाने का भी पयत्न इसी 
युग में शुरू किया था। इसी सिलसिले में से प्रभाचद्र के द्वारा प्रमेयों के 
कमल पर मातंण्ड का प्रखर प्रकाश तथा न्याय के कुमुदों पर चद्र का सौम्य 
प्रकाश डाला ही गया था। अ्मयदेव के द्वारा तत्त्वव्रोधविधायिनी टीका या 
वादाणंव रचा जाकर तत्त्वसग्रह तथा प्रमाणवातिकालंकार जैसे बड़े ग्रथों के श्रभाव 
की पूर्ति की गई थी | वादिदेव ने रत्नाकर रचकर उसमें सभी पूज॑बर्तों जैनग्रथरल्नों 
का पूर्णतया संग्रह कर दिया था। यह सक् देमचंद्र के सामने था| पर उन्हें 
मालूम हुआ कि उस न्याय-प्रमाण विषयक साहित्य में कुछ भाग तो ऐसा है जो 
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ऋति महत्व का होते हुए भी एक एक विषय की ही चर्चा करता है या बहुत ही! 
संत्तित्त है । दूसरा भाग ऐसा है कि जो हे तो सब॑ बिषय संग्राह्दी पर वह उत्तरोतर 
इतना अधिक विस्तृत तथा शब्द क्लिप्ट है कि जो स्वंसाधारण के अभ्यास का 
विषय बन नहीं सकता । इस विचार से हेमचंद्र ने एक ऐसा प्रमाण विषयक ग्रंथ 
बनाना चाहा जो कि उनके समय तक चचित एक भी दाशं॑निक विषय की चर्चा 
से खाली न रदे और फिर भी वह पाख्यक्रम योग्य मध्यम कद का हो। इसी 
दृष्टि में से प्रमाणमीमासा का जन्म हुआ । इसमें देमचद्र ने पूर्वव्तों आगमिक- 
ताकिक सभी जैन मतब्यो को विचार व मनन से पचाकर अपने दग की विशद्‌ 
वे अपुनरुक्त सूत्रशैली तथा सर्वसग्राहिणी विशद्तम स्वोपशक्त्ति में सन्निविष्ट 
किया । यद्यपि पूबंवती अनेक जैन ग्रंथों का मुसम्बद्ध दोश्न इस मीमासा में हे 
जो हिन्दी टिप्पणियों सें की गई तुलना से स्पष्ट हो जाता है फिर भी उसी अधूरी 
ठुलना के आधार से यहाँ यह मी कह देना समुचित है कि प्रस्तुत ग्रंथ के 
निर्माण में हेमचद्र ने प्रधानतया किन किन ग्रथों या ग्रन्थकारों का आश्रय लिया 
है | नियुक्ति, विशेषावश्यक भाष्य तथा तत््वार्थ जैसे आगमिक ग्रन्थ तथा सिद्ध- 
सेन, समंतमद्र, अकलड़, माणिक्यनदी ्रौर विद्यानद को प्राय, समक्ष कृतियाँ 
इसकी उपादन सामग्री बनी है। प्रभाचद्र के मातंण्ड का भी इसमे पूरा असर 
है| अगर अनंतवीय सचमुच हेमचंद्र के पूर्वव्ती या समकालीन बृद्ध रदे होंगे 
तो यह भी सुनिश्चित है कि इस ग्रन्थ की रचना में उनकी छोटी सी प्रमेयरत्न- 
माला का विशेष उपयोग हुआ है | वादिदेवसूरि की कृति का भी उपयोग इसमें 
स्पष्ट है फिर भी जैन तार्किकों में से अकलक और मारिक्यनंदी का ही मागानु- 
गमन प्रधानतया देखा जाता है। उपयुक्त जैन ग्रथो में आए हुए. ब्राक्षण 
बौद्ध भ्रथों का मी उपयोग हो जाना स्वाभाविक ही था। फिर भी प्रमाण मीमासा 
के सूक्ष्म अवलोकन तथा तुलनात्मक अभ्यास से यह भी पता चल जाता है कि 
हेमचंद्र ने औद्ध ब्राह्मण परपरा के किन किन विद्वानों की कृतियों का अध्ययन व 
परिशीलन विशेषरूप से किया था जो प्रमाण मीमासा में उपयुक्त हुआ हो। दिडनाग, 
खासकर धमंकीति, धर्मोत्तर, अर्च॑ट और शातरक्षित ये बौद्ध तार्किक इनके 
अध्ययन के विषय अवश्य रहे है । कणाद, भासवंश, व्योमशिव, श्रीधर, अक्षपाट, 
वात्यायन, उद्योतकर, जयत, वाचस्पति मिश्र, शबर, प्रभाकर, कुमारिल श्रादि 
जुदी २ वैदिक परपयाश्रों के प्रसिद्ध विद्वानों की सब कृतियाँ प्रायः इनके अ्रध्ययन 
की विषय रही । चार्वाक एकदेशीय जयराशि भट्ट का तत्त्वोपक्षव भी इनैकी इष्डि 
के आइर नहीं था । यह सब होते हुए भी हेमचन्द्र की भाषा तथा निरूपण शैज्नी 
पर धर्मकीतिं, धर्मोत्तर, अचंट, भासवंज्ञ, वात्त्यायन, जयंत, वाचस्पति, कुमारिद्क 
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आदि का ही आकर्षक प्रभाव पडा हुआ जान पडता है। अतएव यह अधूरे रूप में 
उपल्षब्ध प्रमाणमीमासा मो ऐतिहासिक दृष्टि से जैन तक साहित्य में तथा भारतीय 
दर्शन साहित्य में एक विशिष्ट स्थान रखती है । 

भारतीय प्रमाणशाद्घ में प्रमाण मीमांसा' का स्थान-- 


भारतीय प्रमाणशाश्र में प्रमाण मीमासा का तत्वज्ञान की दृष्टि से क्या स्थान 
है इसे ठीक २ समभने के लिए मुख्यतया दो प्रश्नों पर विचार करना ही होगा | 
जैन तार्किकों की भारतीय प्रमाणशार्र को क्‍या देन है जो प्रमाण मीमासा में 
सन्निविष्ट हुई हो और जिसको कि ब्रिना जाने किसी तरद भारतीय प्रमाण- 
शास्त्र का पूरा अध्ययन हो ही नहीं सकता। पूर्वाचार्यों की उस देन में 
हेमचन्द्र ने श्रपनी ओर से भी कुछ विशेष अपंण किया है या नहीं श्रौर किया है 
तो किन मुद्दों पर ? 


(१) जेनाचार्यों को भारतीय प्रमाणशासत्र को देन 

१--अनेकांतबाद - 

सप्से पहली और सबसे श्रेष्ट सत्र देनों की चाबी रूप जैनाचारयों की मुख्य 
देन है अनेकात तथा नयवाद का शास्त्रीय निरूपण ।" 

तत्व-चितन में अनेकातदृष्टि का व्यापक उपयोग करके जैन तार्किकों ने 
अपने आगमिक प्रभ्ेयों तथा स्वंसाधारण न्याय के प्रमेयों मे से जो-जो मतव्य 
ताकिक दृष्टि से स्थिर किये श्रौर प्रमाण शास्र में जिनका निरूपण किया 
उनमे से थोड़े ऐसे मतव्यों का भी निर्देश उदाहरण के तौर पर यहाँ कर देना 
जरूरी है जो एक मात्र जैन ताकिको की विशेषता दरसाने वाले हैं--- 
प्रमाण विभाग, प्रत्यज्ञ का तत्विकत्व, इन्द्रियज्ञान का व्यापारम, परोक्ष के 
प्रकार, हेतु का रूप, अ्रवयवों की प्रायोगिक व्यवस्था, कथा का स्वरूप, 
निम्रदस्थान या जयपराजय व्यवस्था, प्रमेथ ओर प्रमाता का स्वरूप, स्वेश्त्व- 
समथन श्रादि । 
२-- प्रमाण बिभाग 


जैन परपरा का प्रमाण विषयक मुख्य विभाग" दो दृष्टियों से अन्य परंपराओं 
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१ “अनेकातवाद” का इस प्रसग में जो विस्तृत ऊद्यापोह किया गयां है 
उसे अ्न्यत्र मुद्रित किया गया है। देखो पृ० १६१-१७३ | अ्रतः यहाँ उसकी 
पुनरशावृत्ति नहीं की गई--संपादक । 

२--प्रमाण मीमांता १-१-१० तथा टिप्पण पृ० १६ पं० २६ | 


३७७ जैन घसं और दर्शन 


की अपेक्षा विशेष महत्व रखता है। एक तो यह कि ऐसे सर्वानुभवसिद्ध 
वैज्क्ण्य पर मुख्य विभाग अवज्लंभित है जिससे एक विभाग में आनेयाले 
प्रमाण दूसरे विभाग से असंकीण रूप में श्रल्षम हो जाते है-जैसा कि इतर 
परंपराओं के प्रमाण विभाग में नदी दो पाता। वूसरी दृष्टि यह है कि चादे 
किसी दर्शन की न्यून या अधिक प्रमाण संख्या क्‍यों न हो पर वह सब बिना 
खींचतान के इस विभाग में समा जाती है | कोई भी ज्ञान या तो सीधे तौर से 
साज्षात्कारात्मक, होता है या असाक्षात्कारात्मक, यही प्राकृत-पंडितनन साधारण 
अनुभव है । इसी अनुभव को सामने रखकर जैन चिन्तकों ने प्रमाण के प्रत्यक्ष 
और परोक्ष ऐसे दो मुख्य विभाग किये जो एक दूसरे से ब्रिलकुल विलक्षण हैं । 
दूसरी इसकी यह खूत्री है कि इसमें न तो चार्वाक की तरह परोक्षानुभव का 
अपलाप है, न बौद्धदर्शन संमत प्रत्यक्ष-अनुमान द्वैविष्य की तरह आगम श्रादि 
इतर प्रमाण व्यापारों का अपलाप है या खीचातानी से अनुमान में समावेश 
करना पडता है और न ज्रिविध प्रमाणवादी साख्य तथा प्राचीन वैशेषिक, चनुर्तिध 
प्रमाणवादी नैयायिक, एचविध प्रमाणवादी प्रभाकर, षडविध प्रमाखवादी मीमासक, 
सप्तविंध या अश्विध प्रमाणवादी पौराशिक आदि की तरह अपनी २ अभिमत 
प्रमाणसख्या को स्थिर बनाए रखने के लिए. इतर संख्या का अपलाप या 
उसे तोड-मरोड़ करके अपने में समावेश करना पड़ता है। चाहे जितने प्रमाण 
मान लो पर वे सीधे तौर पर या तो प्रत्यक्ष होंगे या परोक्ष | इसी सादी किन्तु 
उपयोगी सम पर जैनों का मुख्य प्रमाण विभाग कायम हुआ जान पडता है | 


३--प्रत्यक्ष का तातक्तिबकत्व 


प्रत्येक चिन्तक इन्द्रियजन्य शान को प्रत्यक्ष मानता है। जेन दृष्टि का 
कहना है कि दूसरे किसी भी ज्ञान से प्रत्यक्ष का ही स्थान ऊँचा व प्राथमिक 
है । इन्द्रियां जो परिमित प्रदेश में अतिस्थल वस्तुओं से आगे जा नहीं सकतीं, 
उनसे पैदा होनेवाले ज्ञान को परोक्ष से ऊँचा स्थान देना इद्धियों का अ्रति 
मूल्य आकने के बरामर है | इन्द्रिया कितनी ही पद क्‍यों न हों, पर वे अन्ततः 
हैं तो परतम्त्र ही। अतएव परतन्त्रजनित ज्ञान को सर्वश्रेष्ठ प्रत्यक्ष मानने 
की; अ्रपेत्ञा स्वतत्त्रजनित ज्ञान को ही प्रत्यक्ष मानना न्‍्यायसगत है। इसी 
विचा९ से जैन चिन्तकों ने उसी ज्ञान को वस्तुतः प्रत्यक्ष माना है जो स्वतन्त्र आत्मा 
के आश्रित है | यह जैन विचार तत्तचिंतन में मौलिक है । ऐसा होते हुए भी 
लोकहिद्ध प्रत्यक्ष को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहकर उन्होंने अनेकान्त दृष्टि का उपयोग 
कर दिया है । 


प्रमाणशासत्र को देन ३७१ 


४--इन्द्रिय ज्ञान का ठ्यापारक्रम 


सर्व दर्शनों में एक या दूसरे रूप में थोड़े या बहुत परिमाण में शाम व्यापार 
का क्रम देखा जाता है | इसमें ऐन्द्रियक शान के व्यापार क्रम का भी स्थान है $ 
परन्तु जैन परंपरा में सन्निपातरूप प्राथमिक इन्द्रिय व्यापार से लेकर अन्तिम 
इन्द्रिय ध्यापार तक का जिस विश्लेषण और जिस स्पष्टता के साथ अनुमष 
सिद्ध अ्रतिविस्तृत वर्णन है वैसा दूसरे दर्शनों में नहीं देखा जाता । यह जैन 
बर्णुन है तो श्रति पुगनना और विशान युग के पहिले का, फिर भी आधुनिक 
मानस शासत्र तथा इन्दिय-व्यापारशासत्र के वेशानिक अभ्यासियों के वास्ते यह 
बहुत महत्त्व का है | 


५--परोत्ष के प्रकार 

केवल स्मृति, प्रत्यमिशन और आगम के ही प्रामाण्य-अ्रप्रामाण्य मानने 
में मतमेदो का जगल न था; बल्कि अनुमान तक के प्रामाण्य-अ्रप्रामाण्य में 
विप्रतिपत्ति रही | जैन ताकिंकों ने देखा कि प्रत्येक पक्षकार श्रपने पक्ष को 
आत्यन्तिक खीचने में दूसरे पक्षुकार का सत्य देव नहीं पाता । इस विचार 
में से उन्होंने उन सब प्रकार के ज्ञानों को प्रमाश कोटि मे दाखिल किया जिनके 
बल पर वास्तविक व्यवहार चलता है और जिनमे से किसी एक का अपलाप 
करने पर ठल्य युक्ति से दूसरे का अ्पल्ाप करना अनिवार्य हो जाता हे। ऐसे 
सभी प्रमाण प्रकारों को उन्होंने परोक्ष मे डालकर अ्रपनी समन्वय दृष्टि का परिचय 
कराया" । 
६--हैतु का रूप 

हेतु के स्वरूप के विषय में मतभेदों के अनेक अखाड़े कायम हो गए 
थे। इस युग में जैन तार्किको ने यह सोचा कि कया हेतु का एक ही रूप 
ऐसा मिल सकता है या नहीं जिस पर सत्र मतमेदों का समन्वय भी हो 
सके और जो वास्तविक भी हे । डस चिन्तन में से उन्होने देतु का एक मात्र 
अन्यथानुपपत्ति रूप निश्चित किया जो उसका निर्दोष लक्षण भी हो सके ओर सच 
मतों के समन्वय के साथ जो सबमान्य भी हो | जहाँ तक देखा गया है हेतु के ऐसे 
एक मात्र तात्विक रूप के निश्चित करने का तथा उसके द्वारा तीन, चार, पाँच 


और छ, पूर्व प्रसिद्ध हेतु रूपों के यथासमव स्वीकार का श्रेय जैन तार्किकों को 
ही हे। 
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१ प्रमाण मीर्मांसा १-२-२ 


३७२ जैन धर्म और दर्शन 


७--अवयकबों की प्रायोगिक व्यवस्था-- 


परार्थानुमान के अवयवों की संज्या के विषय मे भी ग्रतिद्वन्द्वीमाव प्रमाण 
क्ेंत्र में कायम हो गया था। जैन तार्किकों ने उस विषय के पक्षमेद की यथार्यता- 
खययाथंता का निरणंय ओ्रोता की योग्यता के आधार पर ही किया, जो वस्तुतः 
सश्बी कसोंटी हो सकती है। इस कसोरी में से उन्हें अ्रवयव प्रयोगकी व्यवस्था 
ठीक २ सूझ आई जो वस्तुतः अनेकान्त दृष्टिमूलक होकर सर्द सप्नाहिणी है 
श्रौर बेसी स्पष्ट अन्य परम्पराओं में शायद ही देखी जाती है । 


छ--केथा का स्वरूप 

श्राध्यात्मिकता मिश्रित तत्त्वाचितन में भी साम्प्रदायिक बुद्धि दाखिल होते 
ही उसमें से आध्यात्मिकता के साथ असगत ऐसी चर्चाएँ जोरों से चलने 
ज्ञगीं, जिनके फलस्वरूप जल्प और वितडा कथा का चलाना भी प्रति- 
प्टित समझता जाने लगा जो छुल, जाति आदि के असत्य दाव पेचों पर निर्भर 
था। जैन तार्किक साम्प्रदायिकता से मुक्त तो न थे, फिर भी उनकी परंपरागत 
अधिसा व वीतरागत्व की प्रकृति ने उन्हे वह असगति सुकाई जिससे प्रेरित होकर 
उन्होंने अपने तर्कशात््र में कथा का एक वादात्मक रूप ही ए्थिर किया; जिसमें 
छुल्न आदि किसो भो चालवाजी का प्रयोग वज्य है ओर जो एक मात्र तत्व 
जिज्ञासा की दृष्टि से चल्लाई जाती है। अहिसा की आत्यन्तिक समर्थक जैन 
परंपरा की तरह बौद्ध परपरा भी रही, फिर भी छुल आदि के प्रयोग में हिंसा 
देखकर निद्य ठहराने का तथा एक मात्र वाद कथा को ही प्रतिष्ठित बनाने का 
मार्ग जेन ताकिको ने प्रशस्त किया, जिसको ओर तत्व-चिन्तकों का लक्ष्य जाना 
जरूरी है | 
६--निप्रहस्थान या जयपराजय व्यवस्था 

वेदिक और बौद्ध परंपरा के संघर्ष ने निग्रह स्थान के स्वरूप के विषय में 
विकासतूचक बडी ही भारी प्रगति सिद्ध कीथी। फिर भी उस ज्षेत्र में जैन 
वार्किका ने प्रवेश करते ही एक ऐसी नई बात सुझाई जो न्यायविकास के समग्र 
इतिहास में उड़े मार्के की और अब तक सबसे श्रन्तिम है। वह बात है जय-परा- 
जय व्यवस्था का नया निर्माण करने की | वह नया निर्माण सत्य और अहिंसा 
दोनों तत्वों पर प्रतिष्ठित हुआ जो पहले की जय-पराजय व्यवस्था में न थे | 
१०--प्रमेय और श्रमात। का स्वरूप 

प्रमेय जड़ हो या चेतन, पर खत्र का स्वरूप जैन तार्किकों ने अनेफान्त दृथ्षि 


प्रमाणशासतत्र को देन करे 


का उपयोग करके ही स्थापित किया और सर्वव्यापक रूप से कह ठिया कि वस्सु 
मात्र परिशामी नित्य है। नित्यता के ऐकान्तिक आग्रह की धुन में अनुभव सिद्ध 
अनित्यता का इनकार करने की अशक्यता देखकर कुछ तत्त्व-चिंतक गुण, धर्म 
आदि में अनित्यता घटाकर उसका जो मेल नित्य द्रव्य के साथ खींचातानी से 
बिठा रहे थे और कुछ तत््वनचिंतक अनित्यता के ऐकान्तिक आग्रह की धुन में 
अनुभव सिद्ध नित्यता को भी जो कल्यना मात्र बतला रहे थे उन दोनों में जैन 
तार्किकों ने स्पष्टठया श्रनुभव की आशिक असगति देखी और पूरे विश्वास के 
साथ बलपूर्वक प्रतिपादन कर दिया कि जब अनुभव न केवल नित्यता का है 
और न केवल अनित्यता का, तब किसी एक अश को मानकर दूसरे अंश का 
बलात्‌ भेल बैठाने की अ्रपेज्ञा दोनों अंशों को तुल्य सत्यरूप में स्वीकार करना ही 
न्यायसगत है। इस प्रतिपादन में दिखाई देनेवाले विरोध का परिद्ार उन्होंने 
द्रव्य और पर्याय या सामान्य और विशेष आहिशी दो दृष्टियों के स्पष्ट परथनकरण 
से कर दिया। द्रव्य पर्याय की व्यापक दृष्टि का यह विकास जैन परम्परा की 
ही देन है । 

जीवात्मा, परमात्मा और ईश्वर के संबन्ध में सदृगुण-विकास या आचरण- 
साफल्य की दृष्टि से असगत ऐसी श्रनेक कल्पनाएँ तत्व-चितन के प्रदेश में प्रच- 
लित थीं | एक मात्र परमात्मा ही है या उससे भिन्न अनेक जीवात्मा चेतन भी हैं, 
पर तत्त्वतः वे सभी कूटरथ निर्विकार और निलेप ही है। जो कुछ दोष या बंधन 
है वह या तो निरा श्राति मात्र है या जड़ प्रकृति गत है। इस मतत्नब का तत्त्व- 
चिंतन एक ओर था दूसरी ओर ऐसा भी चितन था जो कहता कि चैतन्य तो है, 
उसमें दोष, वासना आदि का लगाव तथा उससे अलग होने की योग्यता भी है 
पर उस चैतन्य की प्रवाहब्रद्ध धारा मे कोई स्थिर तत्त्व नही है । इन दोनों प्रकार 
के तत्वचितनो में सदुगुण-बिकास और सदाचार साफ्ल्य की सगति सरलता से 
नहीं बैठ पाती । वेयक्तिक या सामूहिक जीवन मे सदुगुण विकास और सदाचार 
के निर्माण के सिवाय ओर किसी प्रकार से सामजस्य जम नहीं सकता | यह 
सोचकर जैन चितकों ने आत्मा का स्वरूप ऐसा माना जिसमे एक ही परमात्म- 
शक्ति भी रहे और जिसमें दोष, वासना आरादि के निवारण द्वारा जीवन-शुद्धि की 
वास्तविक जवाबदेही भी रहे । आत्म-विषयक जैन-चितन में वास्तविक परमात्म 
शक्ति या ईश्वर-भाव का तुल्य रूप से स्थान है, अनुभवसिद्ध आगन्तुक दोषों 
के निवारणार्थ तथा सहज बुद्धि के आविर्भावार्थ प्रयत्न का पूरा अवकाश है | 
इसी व्यवहार-सिद्ध बुद्धि में से जीबभेदवाद तथा देहप्रमाशवाद स्थापित हुए. जो 
सम्मिलित रूप से एकमात्र जैन परंपरा में ही हैं | 


केकड जैन धर्म और दर्शन 
११--सक्षक्षत्व समर्थन 


प्रमाण शास्त्र में जैन सवंशवाद दो दृष्टियों से अपना खास स्थान रखता 
है | एक तो यह कि वह जीव-सर्वशवाद है जिसमें हर कोई अधिकारी की सर्वशत्त 
प्राने की शक्ति मानी गई है और दूसरी दृष्टि यह है कि जैनपक्त निरपबाद रूस से 
स्वशवादी हो रहा है जसा कि न बौद्ध परंपरा में हुआ हे और न वेंदिक परंपरा 
में। इस कारण से काल्पनिक, अकाल्ननिक, मिश्रित यावत्‌ सर्वशवसमथंक 
आऔक्तियों का संग्रह श्रकेले जेन प्रमाणशासतत्र मे ही मिज्ञ जाता है। जो स्ेशत्व के 
(सैंबन्ध में हुए भूतकालीन बौद्धिक व्यायाम के ऐतिहासिक अ्रभ्यासियों के तथा 
६ सांप्रदायिक भावनावालों के काम की चीज है | 


२. भारतीय प्रमाण शास्र में हेमचन्द्र का अपण 


परंपराप्रात्त उपयुक्त तथा दूसरे अनेक छोटे-बडे तत्वज्ञान के मुद्दों पर 
हेमचन्द्र ने ऐसा कोई विशिष्ट चिंतन किया है या नहीं और किया है तो किस २ 
घुह्दे पर किस प्रकार है जो जैन तकशात्र के अलावा मारतीय प्रमाशशास्त्र मात्र 
को उनकी देन कही जा सके | इसका जवाब हम प्रमाणमीमासा' के हिंदी 
टिप्पणों में उस २ स्थान पर ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक दृष्टि द्वारा विस्तार से 
दे चुके है। जिसे दुहराने की कोई जरूग्त नहीं | विशेष जिज्ञामु उस उस मुद्े 
के टिप्पणो को देख लें । 


वन ननननीन आय - 


ज्ञानबिन्दुपरिचय 
ग्रनस्थकार 


प्रस्तुत अ्ंथ 'ज्ञानविन्दु' के प्रणेता वे ही वाचकपुज्ञव भ्रीमद्‌ यशोविजयजी 
है जिनकी एक कृति जैनतकंभाषा! इतःपूर्व इसी 'सिंतरी जैन अंथमाला' में, 
अष्टम मणि के रूप में प्रकाशित हो चुकी है। उस जैनतकभाषा के प्रारम्भ" 
में उपाध्यायजी का सप्रमाण परिचय दिया गया है। यों तो उनके जीवन के 
सबन्ध में, खास कर उनकी नाना प्रकार की कृतियों के संबन्ध में, बहुत कुछ 
विचार करने तथा लिखने का अवकाश है, फिर भी इस जगह सिर्फ उतने 
ही से सन्‍्तोष मान लिया जाता है, जितना कि तकंमाषा के प्रारम्म में 
कहा गया है| 

यथवि ग्रथकार के बारे में हमे अभी इस जगह अधिक कुछ नहीं कहना है, 
तथापि प्रस्तुत जश्ञानबिन्दु नामक उनकी कृति का सविशेष परिचय कराना आवश्यक 
है और इश्ट भी । इसके द्वारा ग्रंथकार के सर्वागीण पारिडत्य तथा अ्रंथनिर्माण- 
कौशल का भी थोडा बहुत परिचय पाठकों को अवश्य ही हो जाएगा | 
ग्रन्थ का बाह्य स्वरूप 

ग्ंथ के बाह्य स्वरूप का विचार करते समय मुख्यतया तीन बातों पर कुछु 
विचार करना अवसरपास है। १ नाम, २ विषय और ३ रचनाशैली | 
५. नाम 

ग्रथकार ने स्वयं ही ग्रंथ का 'ज्ञ।नबिन्दु' नाम, अंथ रचने की प्रतिशा करते 
समय प्रारम्म" सें तथा उसकी समाप्ति करते समय अन्तर म॑ उल्लिखित किया 
है | इस सामासिक नाम में ज्ञान और “तिंदु” ये दो पद है। ज्ञान पद का 
सामान्य श्रथ प्रसिद्ध ही है और जरिदु का अथ है बूँद | जो ग्रंथ शान का तिंदु 
मात्र है श्र्थात्‌ जिसमे शान की चर्चा बूँद जितनी अति अल्प है वह शानबिदु-- 


१. देखो, जैनतर्कभाषा गत “परिचय! पृ० १-४ | 
२. 'शानबिन्दुः भ्रुताम्भोषे: सम्यगरुद्प्रियते मया-प्रृ० १। 
३. स्वादादस्य शानबिन्दोः-पृ० ४६ | 


३७६ जैन धर्म और द्शन 


ऐसा अर्थ शानबिंदु शब्द का विवज्षित है। जब अंथकार अपने इस गंभीर, सक्षम 
और परिपूर्ण चर्चावाले अंथ फो भी बिंदु कहकर छोटा सूचित करते हैं, तब 
यह प्रश्न सहज ही में होता है कि क्‍या ग्रंथकार, पूर्वाचायों की तथा अन्य 
विद्वानों की ज्ञानविषयक श्रति विस्तृत चर्चा की अपेक्षा, अपनी प्रस्तुत चर्चा को 
छोटी कहकर वस्तुस्थिति प्रकट करते हैं या आत्मलाघव प्रकट करते हैं; श्थवा 
अपनी इसी विषय की किसी अन्य बडो कृति का भी सूचन करते हैं ! इस 
त्रि-अंशी ग्रश्न का जबाब भी समो अंशों में हाँरूप ही है। उन्होंने जब यह कहा 
कि मैं श्रुतसमुद्र ' से 'शानबिंदु का सम्यग उद्धार करता हूँ, तत्र उन्होंने अपने 
श्रीमुख से यह तो कह ही दिया कि मेरा यह ग्रथ चाहे जेसा क्यो न हो फिर भी 
बह श्रुतसमुद्र का तो एक तिंदुमात्र है। नि सन्देह यहाँ श्रुत शब्द से अथकार का 
अभिप्राय पूर्वांचायों को कृतियों से है। यह भी स्पष्ट हे कि अन्थकार ने अपने 
ग्रंथ मे, पूवभत में साज्ञात्‌ नही च्चों गई ऐसी कितनी ही बाते निद्वित क्‍यों न 
की हो, फिर भी वे अपने आपको पूर्वाचार्यों के समक्ष लघु ही सूचित करते है। 
इस तरह प्रस्तुत ग्रथ प्राचीन श्रतसमुद्र का एक अ्रश मात्र होने से उसकी अपेक्षा 
तो श्रति अल्प है ही, पर साथ ही ज्ञानत्रिंदु नाम रखने में ग्रथकार का और भी एक 
अभिश्नाय है । वह अ्रमिप्राय यह है कि वे इस ग्रथ की रचना के पहले एक ज्ञान- 
विषयक अत्यन्त विस्तृत चर्चा करनेवाला बहुत बडा ग्रन्थ बना चुके थे जिसका यह 
शञानत्रिंदु एक अंश है | यद्यपि वह बडा ग्रथ, आज हम उपलब्ध नहीं है, तथापि 

गन्थकार ने खुद ही प्रस्तुत ग्रन्थ में उसका उल्लेग्व किया हे, और यह उल्लेग्न 
भी मामूली नाम से नही किन्तु, जानाणंब'* जैसे विशिष्ट नाम से । उन्होने अमुक 
चर्चा करते समय, विशेष विस्तार के साथ जानने के लिए. स्वरचित ज्ञानागंव' 

अन्थ की ओर संकेत किया है | 'जानबिदु! में की गई कोई भी चचा स्त्रय ही 
विशिष्ट और पूर्ण है | फिर भी उसमे अधिक गहराई चाइनेवालो के वास्ते जन्न 
उपाध्यायजी 'ज्ञानाण॑व' जैसी अपनी बडी कृति का सूचन करते है, तब इसमे 
कोई सन्देह ही नही है कि वे अपनी प्रस्तुत कुति को अपनी दूसरी उसी विपय की 
बहुत बडी कृति से भी छोटी सूचित करते हैं । 





१ देखो पृ० ३७४ टि० २। 

२ “अधिक मत्कृतशानाणंबात्‌ अवसेयम-प० १६। तथा अथकार ने 
शात्वार्तासमुञ्यय की टीका स्याद्ादकल्ल्ञता में भी स्वकृत श्ञानाणंव का उल्लेख 
किया है--तत््वमत्रत्य॑ मत्कृतशानाणंवादवसेयम!--प्र० २० । दिगम्बराचार्य 
शुभचन्द्र का भी एक शानाणंव नामक अंथ मिलता है । 


शानबिन्दुपरिविय ३३७७ 


सभी देशों के विद्वानों की यह परिपाटी रही हैं और आज भी है कि वे 
किसी विधय पर जब बहुत बड़ा ग्रथ लिखें तर उसी विषय पर अधिकारी विशेष 
की दृष्टि से मध्यम परिमाण का या लघु परिमाण का श्रुथवा दोनों परिमाण का 
ग्रंथ मी रचें। हम भारतवर्ष के साहित्यिक इतिहास को देखें तो प्रत्येक विषय के 
साहित्य में उस परिपाटी के नमूने देखेंगे। उपाध्यायजी ने खुद भी अनेक विषयों 
पर छिखते समय उस परिपाटी का अनुसरण किया हे । उन्होंने न, सप्तभगी 
आदि अनेक विषयों पर छोटे-छोटे प्रकरण भी लिखे हैं, और उन्हीं विषयों पर 
बड़े-बड़े ग्रथ भी लिखे हैं। उदाहरणार्थ 'नयप्रदीप', 'नयरहस्य” आदि जन 
छोटे-छोटे प्रकरण हैं, तब 'अनेकान्तव्यबस्था?, 'नयाम्ृततरंगिणी” आदि बढ़े 
या आकर ग्रथ भी है। जान पडता है शान विषय पर लिखते समय भी उन्होंने 
पहले शानाणंव' नाम का आकर ग्रंथ लिखा और पीछे शानबिंदु नाम का एक 
छोटा पर प्रवेशक ग्रथ रचा । 'ज्ञानाणंव” उपलब्ध न होने से उसमें क्या-क्या, 
कितनी-कितनी और किस-किस प्रकार की चचोएँ की गई होंगी, यह कद्दना संभव 
नहीं, फिर मी उपाध्यायजों के व्यक्तित्वसंचक साहित्यराशि को देखने से इतना 
तो निःसन्देह कहा जा सकता है कि उन्होने उस अशुवम्रथ में ज्ञान संबन्धी यज्न 
यावच्च कह डाला होगा । 

आर्य लोगो को परपरा में, जीवन को सस्कृत बनानेवाले जो सस्कार माने 
गए. है उनमे एक नामकरण सस्कार भी है| यद्यपि यह सस्कार सामान्य रूप से 
मानवव्यक्तिस्पर्शो ही है, तथापि उस सध्कार की मद्तत्ता और अन्वर्थता का 
विचार आये परंपरा में बहुत व्यापक रहा है, जिसके फलस्वरूप आर्यंगण नाम- 
करण करते समय बहुत कुछ सोच विचार करते आए है। इसकी व्याप्ति यहाँ 
तक बढ़ी, कि फिर तो किसी भी चीज का जब नाम रखना होता है तो, उस पर 
खास विचार कर लिया जाता है। ग्रन्थों के नामकरण तो रचयिता विद्वानों के 
द्वारा ही होते है, अतएव वे अ्रन्वर्थता के साथ-साथ अपने नामकरण में नवौनता 
और पूर्व परपरा का मी यथासभव सुयोग साधते है। 'ज्ञानबिन्दु/ नाम अन्चर्थ 
तो है ही, पर उसमें नवीनता तथा पूर्व परंपरा का मेल भी है। पूर्व परपरा 
इसमें अनेकमुखी व्यक्त हुई है। बौद्ध, ब्राह्मण और जैन परंपरा के अनेक विषयों 
के ऐसे प्राचीन अन्थ आज भी ज्ञात है, जिनके अन्त में बिन्दु” शब्द आता है| 
धम्मकीर्ति के द्वेतुबिन्दु! और न्‍्यायबिन्दु जैसे अन्थ न केवल उपाध्यायजी ने 
नाम मात्र से सुने ही थे बल्कि उनका उन ग्रन्थों का परिशीलन भी रहा। 
वाचस्पति मिश्र के 'तक््वबिन्दः और मधघुयूदन सरस्वती के “सिद्धान्तबिन्दुः 
आदि अन्य सुविभ्रत हैं, जिनमें से “सिद्धान्तबिन्दु” का तो उपयोग प्रस्तुत 'शान- 


शेकद जैन धर्म और दशन 


बिन्दु! में उपाध्यायजी ने किया! भी है। आचाये दरिभद्र के बिन्दु अस्तवाले 
“यागविन्दु' और “धर्म बिग्दु? प्रसिद्ध हैं। इन बिन्दु अन्तवाले नामों की सुंदर 
और सार्थक पूर्व परंपरा को उपाध्यायजी ने प्रस्तुत ग्रंथ में व्यक्त करके शआाना्॑व! 
और 'शानबिन्दु/ की नवीन जोड़ी के द्वास नवीनता भी श्रर्पित की है । 


२. विपय 

ग्रन्थकार ने प्रतिपाद्य रूप से जिस विषय को पसन्द किया है बह तो ग्रन्थ के 
नाम से ही प्रसिद्ध है । यों तो शञान की महिमा मानववश मात्र में प्रसिद्ध हे, 
फिर भी आर्य जाति का बह एक मात्र जीवन-साध्य रहा है। जेन परंपरा में शान 
की आराधना और पूजा की विविध प्रयात्ियाँ इतनी प्रचलित है कि कुछ भी 
नहीं जाननेवाला जैन भी इतना तो प्रायः जानता है कि ज्ञान पाँच प्रकार का 
होता है । कई ऐतिहासिक प्रमाणों से ऐसा मानना पड़ता हें कि ज्ञान के पाँच 
प्रकार, जो जैन परपरा मे प्रसिद्ध है, व भगवान्‌ मद्वावीर के पहले से प्रचलित दवोने 
चाहिए. + पूरबंभुत जो भगवान महावीर के पहले का माना जाता है और जो बहुत 
पहले से नष्ट हुआ समभा जाता है, उसमे एक 'ज्षानप्रवाद नाम का पूव था 
जिसमें श्रेताम्बर-दिगम्बर दोनों परपरा के अनुसार पच्रविध जान का वर्णन था | 

उपलब्ध श्रुत में प्राचीन समके जानेवाले कुछ अ्र॒गों में भी उनकी स्पष्ट 
चर्चा है | “उत्तराध्ययन' * जेसे प्राचीन मूल सूत्र में भी उनका वर्णन है। 
“'नन्दिसूत्र! में तो केवल पाँच ज्ञानों का ही वर्णन है। 'अराबहयकनिये. क्त' जैसे 
प्राचीन व्याख्या ग्रन्थ में पाँच शानों को ही मंगल मानकर शुरू में उनका वर्णन 
किया है। * कर्म विषयक साहित्य के प्राचीन से प्राचीन समझे जानेवाले ग्रन्थों 
में मी पश्नविध शान के आधार पर ही कम-प्रकृतियों का विभाजन" है, जो लुप्त 
हुए, 'कमप्रचाद' पूष की अ्रवशिष्ट परंपरा मात्र है । इस पश्चविष ज्ञान का सारा 
स्वरूप दिगम्बर-श्वेताम्बर जेसे दोनों ही प्राचीन सधो में एक-सा रहा है। यह सब 
इतना सूचित करने के लिए पर्यात है कि पश्चनविध ज्ञान विभाग और उसका 
अमुक वन तो बहुत ही प्राचीन होना चाहिए | 

प्राचीन जैन साहित्य की जो कार्मग्रन्थिक परपरा है तदनुसार* मति, श्रत, 


१ “अत एव स्थयमुक्तं तपस्विना सिद्धान्तत्रिन्दौ --प्र ० २४ | 

रे अ्रष्ययन २८, गा० ४५ | 

३ आवश्यकनियु क्ति, गा० १ से आगे | 

४ पंचसंप्रह, प० १०८. गा० ३। प्रथम क्मग्रन्य, गा० ४। गोम्मटसार 
जीवकांड, गा० २६६ | 


शानकफिलुपरिचय इ कट 


आवधि, मनश्पर्भाव और केकल ये पाँच नाम शानविभाग सुज्रक फल्षित होते हैं।' 
जन कि इ्ागमिक परम्परा के अनुसार मति के स्थान में "झभिनिवोध नाम हे । 
ज़की के अ्रन्य चारों नाम कार्मग्रन्थिक परम्परा के समान ही हैं। इस तरह जैन 
परम्परायत पश्चविध शानदशक नामों में कामंग्रन्थिक और आगमिक परम्परा के 
अनुसार प्रथम ज्ञान के ब्रोधक 'भति' और “अभिनिबोध” ये दो नाम समानार्थक 
या पर्याय रूप से फलित होते हैं। बाकी के चार ज्ञान के दर्शक भरत, श्रवधि 
आदि चार नाम उक्त दोनों परम्पराओं के अनुसार एक-एक ही हैं। उनके दूसरे 
कोई पर्याय असली नहीं है । 

स्मरण रखने की बात यह है कि जेन परम्परा के सम्पूर्ण साहित्य ने, लौकिक 
और लोकोत्तर सत्र प्रकार के ज्ञानों का समावेश वक्त प्रश्नविध विभाग में से 
किसी न किसी विभाग में, किसी न किसी नाम से किया है | समावेश का यह 
प्रयत्न जैन परम्परा के सारे इतिहास में एक-सा है। जब-जब जैंनाचार्यों को 
अपने आप किसी नए ज्ञान के बारे में, या किसी नए शान के नाम के बारे में 
प्रश्न पैदा हुआ, अथवा दशनान्तरवादियों ने उनके सामने बैसा कोई प्रश्न उपस्थित 
किया, तब-तब उन्होंने उस शान का या शान के विशेष नाम का समावेश उक्त 
पत्मविव विभाग में से, यथासभव किसी एक या दूसरे विभाग में, कर दिया है । 
श्रव॒ हमें आगे यह देखना है कि उक्त पञ्चविध ज्ञान विभाग की प्राचोन जैन 
भूमिका के आधार पर, क्रमशः क्रिस-किस तरह विचारों का विकास हुआ । 

जान पहता है, जेन परम्परा में ज्ञान सबनन्‍धी विचारों का विकास दो मार्मों 
से हुआ है | एक मार्ग तो हे स्वद्शनाम्यास का और दूसरा है दशनान्तराम्यास 
का । दोनों मार्ग बहुधा परस्पर संबद्ध देखे जाते है । फिर भी उनका पारस्परिक 
प्रेद स्पष्ट है, जिसके मुख्य लक्षण ये है--स्वदशनाभ्यासजनित विकास में 
दर्शनान्‍्तरीय परिभाषाओं को अपनाने का प्रयत्न नही है । न परमतखण्डन का 
प्रयत्न है और न जल्प एवं वितरडा कथा का कभी अ्वल्वम्बन ही है। उसमें 
झगर कथा है तो वह एकमात्र तत्त्ववुभुत्सु कथा श्रर्थात्‌ वाद ही ह। जब कि 
दर्शनान्तराभ्यास के द्वारा हुए. शान विकास में दर्शनान्तरीय परिभाषाश्रों को 
आत्मसात्‌ करने का प्रयत्न अवश्य दे | उसमे परमत खण्डन के साथ-साथ 
कभी-कभी जल्पकथा का सी अवद्धम्बन अवश्य देखा जाता हे । इन लक्षणों को 
ध्यान में रखकर, शानसबन्धी जैन विचार-विकास का जब हम ्रध्ययन करते है, 


नी खत 
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२ नन्दी सूत्र, सू० १। झावश्यक नियु क्ति, गा० १। घट्ख॑ंडायम, पु० 
१, ४० २४३ | 








इप० जैन धर्म और दर्शन 


'तब उसकी अनेक ऐतिहासिक भूमिकाएँ हमें जैन साहित्य में देखने को मिलती हैं। 

शानविकास की किस भूमिका का श्लाअय लेकर प्रस्तुत शानबिन्दु अ्न्थ को 
उपाध्यायजी ने रचा है इसे ठोक-ठीक समभने के लिए हम यहाँ शानविकास की 
कुछ भूमिकाओं का संक्षेप में चित्रण करते हैं। ऐसी शातव्य भूमिकाएँ नीचे 
लिखे अनुसार सात कही जा सकती हैं-( १) कर्मशासत्रीय तथा आगमिक, (२) 
नियु क्तिगत, ( ३ ) अनुयोगगत, (४ )तत््वाथंगत, (५ ) सिद्धसेनीय, (६) 
जिनभद्रीय और ( ७ ) अकलंकीय । 

( १ ) कर्मशासत्रीय तथा आगमिक भूमिका वह है जिसमें पश्चविध ज्ञान के 
मति था अभिनित्रोध आदि पाँच नाम मिलते हैं और इन्हीं पाँच नामों के आ्रास- 
पास स्वदर्शनाम्यासजनित थोडा बहुत गहरा तथा विस्तृत भेद-प्रभेदों का बिचार 
भी पाया जाता है । 

(२ ) दूसरी भूमिका वह है जो प्राचीन नियु क्ति भाग मे, करीब विक्रम को 
दूसरी शताब्दी तक मे, सिद्ध हुई जान पडती है ।" इसमे दशनान्तर के अभ्यास 
का थोडा सा असर अ्रवश्य जान पडता है। क्योंकि प्राचीन नियुक्ति मे मतिशान 
के बास्ते मति और अ्रभिनिश्नोध शब्द के उपरान्त सज्ञा, प्रश्ा, स्मृति आदि अनेक 
पर्याय* शब्दों की जो दृद्धि देली जाती है और पञ्चविध ज्ञान का जो प्रत्यक्ष तथा 
परोक्ष रूप से विभाग देखा जाता है वह द्शनान्तरीय अभ्यास का ही सूचक है | 





१ नियुक्तिसाहित्य को देखने से पता चलता है कि जितना भी नियुक्ति के 
नाम से साहित्य उपलब्ध होता है बह सब न तो एक ही आचार की कृति है और 
न वह एक ही शताब्दी में बना है। फिर भी प्रस्तुत ज्ञान की चर्चा करनेवाला 
आवश्यक नियु क्ति का भाग प्रथम भद्गत्ाहु कृत मानने में कोई आपत्ति नहीं है । 
अतएव उसको यहाँ विक्रम की दूसरी शताब्दी तक में सिद्ध हुआ कहा गया है | 

२ आवश्यकनिय क्ति, गा० १२। 

३ बृहत्कल्पभाष्यान्तगंत भद्रबाहुकृत नि क्ति-गा० ३, २४, २४। यद्यपि 
यीकाकार ने इन गाथाओं को, भद्धबाइबीय निय कितगत होने की सूचना नहीं दी 
है, फिर भी पूर्वांपर के सदर को देखने से, इन गाथाओं को नियु क्तियत मानने 
में कोई आपत्ति नहीं हे | टीकाकार ने नियु क्ति और भाष्य का विवेक सर्वेत्र नहीं 
दिखाया है, यद्ट बात तो बृहत्कल्प के किसी पाठक को तुरन्त ही ध्यान में आरा सकती 

“है। और खास बात यह है कि न्यायावतार टीका की टिप्पणी के स्वयिता देवभद्ग, 
२४ वीं गाथा कि जिसमें स्पष्टतः प्रत्यक्ष और परोक्ष का लक्षण किया गया है, उसको 
भगवान्‌ अद्गबाहु की होने का स्पष्टतया सूचन करते हैं-न्यायावतार, प्रृ० १५ | 


शानविन्दुपरिचय इप्ह 


( ३ ) तीसरी भूमिका वह है जो “अनुयोगद्वार! नामक सूत्र में पाई जाती 
है, जो कि प्रायः विक्रमीय दूसरी शताब्दी की कृति हे । इसमें अक्षपादीय न्याय- 
सूत्र' के चार प्रमाणों का! तथा उसी के अनुमान प्रमाण संबन्धी मेद-परभेदों 
का संग्रह है, जो दशनान्तरीय अभ्यास का असन्दिग्ध परिणाम है। इस सूत्र 
में जैन पञझ्चविध शानविभाग को सामने रखते हुए, भी उसके कर्ता आर्यरक्षित 
सूरि ने शायद, न्याय दशन मे प्रसिद्ध प्रमाण विभाग को तथा उसकी 
परिभाषाओं को जेन विचार क्षेत्र में लाने का सब प्रथम प्रयत्न किया है | 


(४ ) चौथी भूमिका वह है जो वाचक उमास्वाति के 'तर्वार्थसूत्र' और 
खासकर उनके स्वोपश भाष्य में देखी जाती है । यह्द प्रायः विक्रमीय तीसरी 
शताब्दी के बाद की कृति है। इसमे नियु क्ति-प्रतिपादित प्रत्यक्ष और परोक्न' 
प्रमाण का उल्लेख करके' वाचक ने अनुयोगढार में स्वीकृत न्‍्यायदशनीय 
चतुर्विध प्रमाणविभाग की ओर उदासीनता दिखाते हुए* नियु किंगत द्विविध 
प्रमाण विभाग का समथन किया है | वाचक के इस समर्थन का आगे के ज्ञान 
विकास पर प्रभाव यह पडा है कि फिर किसी जैन तार्किक ने अपनी ज्ञान-विचारणा 
मे उक्त चतुर्विध प्रमाणविभाग को भूल कर भी स्थान नहीं दिया। हाँ, इतना 
तो झवश्य हुआ कि आयरक्षित सूरि जैसे प्रतिष्ठित अनुयोगधर के द्वारा, एक बार 
जैन श्रुत में स्थान पाने के कारण, फिर न्यायदशनीय वह चतुर्विध प्रमाण विभाग, 
हमेशा के वास्‍्ते 'भगवता * आदि परम प्रमाण भूत आगमों मे भी सगहीत हो 
गया है। वाचक उमास्वानि का उक्त चतुर्विध प्रमाणविभाग की ओर उदासीन 
रहने में तात्यय यह जान पडता है कि जन्न जैन आचायों का स्वोपज्ञ प्रत्यक्ष- 
परणेक्ष प्रमाणविभाग है तब उसी को लेकर ज्ञानों का विचार क्‍यों न किया जाए ! 
और दर्शनान्तरीय चुर्विध प्रमाणविभाग पर क्यो भार दिया जाए! इसके 
सिवाय बाचक ने मीमासा आदि दर्शनान्तर में प्रसिद्ध अनुमान, अर्थापत्ति आदि 
प्रमाणो का समावेश भी मति-श्रत में किया* जो वाचक के पहले किसी के द्वारा 
किया हुआ देखा नहा जाता । वाचक के प्रयत्न की दो बाते खास ध्यान खींचती 


१ अनुयोगद्वार सत्र पृ० २११ से। २ तल्या्थसूत्र १. ६-१३। 

३ “चतुविधमित्येके नयवादान्तरेश'-तत्त्वार्थभाष्य १-६ । 

४ सि कि त पमाणे ! चउब्विहे परणत्ते, त॑ जहा-पद्मक्खे***"*जहा अगशु- 
ओगदारे तहा णेयव्य ॥ भगवती, श० ४. 3० ३. भाग २. ए० २११; 
स्थानागयूत्र पृ० ४६ | 

५ तत्त्वाथंभाष्य १-१२ | 
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हैं। एक तो वह, जो नियुंक्तिस्वीकृत प्रमाण विभाग की प्रतिष्ठा बढ़ाने से संघन्ध 
रखती है; श्रौर दूसरी बह, जो दर्शनान्तरीय प्रमाण की परिभाषा के साथ मेल 
बैठाती है और प्रासंगिक रूप से दर्शनान्तरीय प्रमाशविभाग का निराकरण करतो है। 

(४) पाँचवीं भूमिका, सिद्धसेन दिवाकर के द्वारा किये गए शान के विचार- 
विकास की है। सिद्धसेन ने जो अनुमानतः विक्रमीय पाँचवीं शताब्दी के 
शात द्वोते है--अपनी बिभिन्‍न कृतियों में, कुछ ऐसी बातें शान के बिचार ज्षेत्र 
में प्रस्तुत की है जो जैन परंपरा में उनके पहले न किसी नें उपस्थित की थीं 
श्रौर शायद न किसी ने सोची भी थी । ये बाते तक दृष्टि से समभने मे जितनी 
सरल हैं उत्तनी ही जैन परपरागत रूढ़ मानस के लिए केवल कठिन ही नहीं 
बल्कि श्रसमाधानकारक भी हैं। यही वजह है कि दिवाकर के उन विचारों पर 
करीब इजार बंध तक, न किसी ने सहानुभतिपूवक ऊद्दापोह किया और न उनका 
समथन ही किया । उपाध्यायजी ही एक ऐसे हुए, जिन्होंने सिद्सेन के नवीन 
प्रस्तुत मुद्दों पर सिफ सद्दानुभूतिपूवक विचार ही नहीं किया, बल्कि अपनी सूधछम 
प्रज्ञा और तक से परिमाजित जैन दृष्टि का उपयोग करके, उन मुद्दों का प्रस्ठ॒त 
जानबिन्दु” ग्रन्थ में श्रति विशद और अनेकान्त दृष्टि को शोमा देनेवाला 
समर्थन मी किया । वे मुद्दे मुख्यतया चार है-- 

१. मति और श्र॒त ज्ञान का वास्तविक ऐक्य' 

२. श्रवधि और मनःपर्याय जान का तत्त्वत अमेद* 
'. ३ केबल ज्ञान और केवल दर्शन का वास्तविक अभेद * 

४. अ्रद्धानरूप दशन का शान से अभेद 


इन चार मुद्दों को प्रस्तुत करके सिद्धसेन ने, शान के भेद-प्रमेद की पुरानी 
रेखा पर तार्किक विचार का नया प्रकाश डाला है, जिनको कोई भी, पुरातन रूढ 
सँस्‍्कारों तथा शॉर्लों के प्रचल्षित व्याख्यान के कारण, पूरी तरह समझ न सका | 
जैन विचारका में सिद्धसेत के विचारों के प्रति प्रतिकिया शुरू हुई। अनेक पिद्वान्‌ 
तो उनका प्रकट विरोध करने “लगे, ओर कुछ विद्वान्‌ इस बारे मे उदासीन ही 
रहे | क्षमाश्रमण जिनभद्र गणी ने बढ़े जारों स विरोध किया। फिर भी हम 








१ देखो, निश्चयद्वा्िंशिका का० १६, तथा ज्ञानबिन्दु पृ० १६। 

२ देखो, निश्चयद्वा० का० १७ और ज्ञानबिन्दु पृ० श्८ । 

३ देखो, सन्‍्मति काणड २ संपूर्ण; और श्ानबिन्दु पृ० ३३ से । 

४ देखो, सन्‍्मति, २, ३९; और शानबिन्दु प्ृ० ४७ । 

५ जैसे, हरिमद्र-देखो, घर्मसंग्रहणी, गा० १३६२ से तथा नंदीह्ृत्ति, प्र ५५ । 
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देखते हैं कि यह विरोध सि्फ केवलशान और केवलदर्शन के श्रमेदबाले मुद्दे 
पर ही हुआ है । बाकी के मुद्दों पर या तो किसी ने विचार ही नहीं किया था 
समी ने उपेक्षा धारण की। पर जब हम प्रस्तुत शानबिन्दु से उन्हीं मरुद्दों पर 
उपाध्यायजी का ऊद्यापोद्द देखते है तत्र कहना पड़ता है कि उतने प्राचीन युग 
में भी, सिद्सेन की वह तार्किकता और यूक्ष्म दृष्टि जैन साहित्य को श्रद्धुत देन 
थी। दिवाकर ने इन चार मुद्दों पर के अपने विचार "नश्चयद्वाश्रिशका? तथा 
सन्मतिप्रकरण!? में प्रकट किए हैं। उन्होंने शान के विचारत्तेत्र में एक और 
भी नया प्रस्थान शुरू किया । समवत दिवाकर के पहले जैन परपरा में कोई 
न्याय विषय का-अर्थात्‌ परार्थानुमान और तत्संबन्धी पदार्थनिरूपक-विशिष्ट अथ 
न था। जब उन्होंने अभाव की पूर्ति के लए 'न्यायाबतार! बनाया तत्न उन्होंने 
जैन परंपरा में प्रमाणशविभाग पर नए. सिरे से पूर्निविचार प्रकट किया । आर्यरक्षित- 
स्वीकृत न्यायदर्शनीय चतुर्विध प्रमाणविभाग को जैन परपरा में गौण स्थान दे 
कर, नियुक्तिकासस्वीकृत द्विबिघ प्रमाणविमाग को प्रधानता देने वाले बाचक के 
प्रवत्न का जिक्र हम ऊपर कर चुके हैं। सिद्धसेन ने भी उसी द्विविध' प्रमाण 
विभाग की भूमिका के ऊपर 'न्यायावताए की रचना की और उस प्रत्यज्ञ और 
परोक्ष-प्रमाणद्य द्वारा तीन *प्रमाणों को जैन परंपरा में सब प्रथम स्थान दिया, 
जो उनके पूर्व बहुत समय से, साख्य दशन तथा वैशेषिक दशन में सुप्रसिद्ध थे 
और अत्र तक भी हैं। साख्य* और वैशेषिक* दोनों दर्शन जिन प्रत्यक्ष, 
अनुमान, आगम-इन तीन प्रमाणो को मानते आए है, उनको भी अब एक तरह 
से, बैन परम्परा में स्थान मिला, जो कि वादकथा और परार्थानुमान की दृष्टि से 


१ देखो, न्यायावतार, श्लो० १ । 

२ यद्यपि सिद्धसेन ने प्रमाण का प्रत्यक्ष-परोक्ष रूप से द्विविध विभाग किया है 
किन्तु प्रत्यक्ष, अनुमान, और शब्द इन तीनों का प्रथक्‌ पृथक्‌ लक्षण किया हे | 

३ साख्यकारिका, का० ४। 

४ प्रमाण के भेद के विषय में सभी वैशेषिक एकमत नहीं। कोई उसके 
दो भेंद तो कोई उसके तीन भेद मानते हैं। प्रशस्तपादमाष्य में ( पु० २१३ ) 
शाब्द प्रमाण का श्रत्तभांव अनुमान में है। उसके टीकाकार श्रीधर का भी वही 
मत है ! कदली, प्र० २१३ ) किन्तु व्योमशिव को वैसा एकान्त रूप से इृष्ट 
नहीं--देखो व्योमवती, पृ० ५७७, ५८४ | अतः जहाँ कही वैशेषिकसंमत तीन, 
प्रमाणों का उल्लेख द्वो बह व्योमशिव का समझना चाहिए--देखो, न्यायाबतार 
टीकाटिप्पण, पु० ६ तथा प्रमाणमीमांसा माषाटिप्पण पृ० २३ | 
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बहुत उपयुक्त है। इस प्रकार जैन परम्परा में न्याय, सांख्य और वैशेषिक तीनों 
दर्शन सम्मत प्रमाण विभाग प्रविष्ट हुआ । यहां पर सिद्धसेनस्वीकृत इस त्रिविध 
प्रमाणविमाग की जैन परम्परा में, आयरक्षितीय चतुर्विध विभाग की तरह, उपेक्षा 
ही हुई या उसका विशेष झादर हुआ ?-यह प्रश्न अ्रवश्य होता है, जिस पर हम 
आगे जाकर कुछ कहेंगे | 

(६ ) छठी भूमिका, वि० ७ वीं शताब्दी वाले जिनभद्र गणी की है। 
प्राचीन समय से कर्म-शासत्र तथा आगम की परम्परा के अनुसार जो मति, श्रुव 
आदि पाँच शानो का विचार जैन परम्परा में प्रचलित था, और जिसपर निर्युक्ति- 
कार तथा प्राचीन अन्य व्याख्याकारों ने एवं नंदी जेसे आगम के प्रणेताओं ने, 
अपनी अपनी दृष्टि व शक्ति के अनुसार, बहुत कुछ कोटिक्रम भी बढ़ाया था, 
उसी विचारभूमिका वा श्राश्रय लेकर कज्षमाश्रमण जिनभद्र ने अपने विशाल 
ग्रन्थ विशेषावश्यकभाष्य? में पत्चविध ज्ञान की आचूडात साज्ञोपाग मीमासा 
*की | श्रौर उसी आगम सम्मत पश्यविध ज्ञानों पर तकदृष्टि से आगम प्रणाली 
का समर्थ करनेवाला गहरा प्रकाश डाला । “तक्त्वाथंसूत्र” पर व्याख्या लिखते 
समय, पूज्यपाद देवनन्दी और भद्गारक अकलक ने भी पश्चविध जान के समर्थन 
में, मुख्यतया तकंप्रणाली का ही अबलंब्रन लिया है | क्षमाश्रमण की इस विकास 
भूमिका को तकोंप जीबी आगम भूमिका कहनी चाहिए, क्योकि उन्होने किसी भी 
जैन तार्किक से कम तार्किकता नहीं दिखाई; फिर मी उनका साग तक बल आग- 
मिक सीमाओं के घेरे मे ही घिरा रहा--जैसा कि कुमारिल तथा शकराचार्य का 
सारा तकंत्रल श्रुति की सीमाओं के घेरे में ही सीमित रहा | क्षमाश्रमण ने श्रपने 
इस विशिष्ट आवश्यक भाष्य मे ज्ञानों के बारे में उतनी अधिक विचार सामग्री व्यव- 
स्थित की है कि जो श्रागे के सभी श्वेताम्बर ग्रन्थ प्रणेताओं के लिए मुख्य श्राधार- 
भूत बनी हुई हैं। उपाध्यायजी तो जब्र कभी जिस किसी प्रणाली से ज्ञानों का निरू 
पर करते है तब मानो क्षमाश्रमण के विशेषावश्यकभाष्य को अपने मन में पूर्ण 
रूपेण प्रतिष्ठित कर लेते है । प्रस्तुत शानबिन्दु में भी उपाध्यायनी ने वही किया है ?। 
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१“विशेषावश्यक भाष्य में शानपत्चकाधिकार ने ही ८४० गाथाएँ जितना 
बड़ा भाग रोक रखा है । कोस्याचार्य की टीका के अनुसार विशेषावश्यक की सच 
मिलकर ४२४६ गाथाएँ हैं| 

२ पाठकों को इस बात की प्रतीति, उपाध्यायजी कृत जैनतकेभाषा को, 
उसकी टिप्पणों के साथ देखने से हो जायगी। 

३ देखो,शानविन्दु की टिप्पणी प० ६१,६८-७३ इत्यादि । 
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- (७) सातबों भूमिका भट्ट श्रकत्क की है, जो विकमीय आठवीं शताब्दी के 
बिद्वान्‌ हैं। शन बिचार के विकास ज्षेत्र में सद्टारक अकलंक़ का प्रयत्न बहुमुखी 
है। इस बारे में उनके तीन प्रयत्न विशेष उल्लेख योग्य हैं। पहला प्रयत्न 
तत्वार्थदुआवल्स्त्री होने से प्रधानतया पराधित है | दूसरा प्रयत्न सिद्धसेनीय न्या- 
आकतार' का प्रतित्रिम्बग्राही कहा जा सकता है, फिर भी उसमें उनकी विशिष्ट 
” स्वतस्ततों स्पष्ट हे | तीसरा प्रयत्न 'लघीयस्त्रथ” और खासकर 'प्रमाणसंध्ह! 

में हे, जिसे उनकी एकमात्र निजी सूक कहना ठीक है। उमास्वाति ने, मीमांसक 

आदि सम्मत अनेक प्रमाणों' का समावेश मति और अत में होता हैे--ऐसा 
सामान्य ही कथन किया था; और पूज्यपाद* ने भी वैसा ही सामान्य कथन किया 
था । परल्तु, श्रकलक ने उससे आगे बढ़कर विशेष विश्लेषण के द्वारा 'राज- 
बात्तिकः में? यह बतलाया कि दर्शनान्तरीय वे सत्र प्रमाण, किस तरह अझनक्कर 
ओर अ्रह्वरभ्र॒त में समाविष्ट हे सकते हैं । 'राजवार्सिक' सूत्रावलम्बी होने से उसमें 
इतना ही विशदीकरण पयास है; पर उनको जब धर्मकीत्ति के 'प्रमाणत्रिनिश्चयः 
का अनुकरण करने वाला स्वतन्त्र 'न्यायबिनिश्चय! अथ बनाना पडा, तब उन्हें 
पराथीनुमान तथा वादगोष्ठो को लक्ष्य में रख कर विचार करना पड़ा । उस 
समय उन्होंने सिद्वभेन स्वीकृत वैशेषिक-साख्यसम्मत त्रिविध प्रमाशविभाग की 
प्रणाली का अवलम्बन* करके अपने सारे विचार 'न्यायब्रिनिश्चय! में निबद 
किये । एक तरह से वह '्यायविनिश्चय' सिद्धसेनीय 'न्यायाबतार' का स्वतन्त्र 
विस्तृत विशदीकरण ही केवल नहीं है बल्कि अनेक अंशो में पूरक भी है। 
इस तरह जैन परंपरा में न्‍्यायावतार के सब प्रथम समर्थक अकलंक ही हैं | 
इतना होने पर भी, अकलक के सामने कुछ प्रश्न ऐसे थे जो उनसे जवाब 
चाहते थे । पहला प्रश्न यह था, कि जब्र आप मीमासकादिसम्मत अनुमान प्रभति 
विविध प्रमाणों का भ्रत में समावेश करते हैं, तब उमास्वाति के इस कथन के 

साथ विरोध आता है, कि वे प्रमाण मति और श्रुत दोनों में समाविष्ट दोते ई। 

दूसरा प्रश्न उनके सामने यह था, कि मति के पर्याय रूप से जो स्मृति, संज्ञा, 

१ देखो, तत्त्वार्थ भाष्य, १.१२ ! 

२ देखो, सर्वार्थसिद्धि, १.१०। 

३ देखो, राजवार्तिक, ९.२०.१५ ) 

४ - न्यायबिनिश्वय को भ्रकल्ंक ने तीन प्रस्तावों में विभक्त किया--प्रत्यक्ष, 
अनुमान और प्रवचन । इस से इतना तो स्पध्नहों जाता है कि उन को प्रमाण 
के ये तीन भेद मुख्यतया न्यायविनिश्वय की रचना क्रे समय इंष्ट होंगे । 





३१८६ जैव 'बर्म और दर्शन 
'ब्रिन्ता जैसे शब्द नियु क्तिकाल से प्रचलित हैं और जिन को उमास्वाति ने भी 
मूल सूंत्र में संरहीत किया हे, उनका कोई विशिष्ट तात्यय किया उपयोग है था 
नहीं ! तदतिरिक्त उन के सामने खास प्रश्न यह भी था, कि जर्ब॑समी मैना- 
चार्य अपने प्राचीन पश्मविध ब्वानविभाग में दर्शनान्तरसम्मत प्रमाणों का दया 
उनके नामों का संमावेश करते आए हैं, धत्र क्या जैन परपरा में भी प्रमासों की 
कोई दाशनिर्क परिभाषाएँ या दाशनिक लक्षण हैं या नहीं !; अगर हैं तो ने क्‍या 
हैं? और आप यह भी भतलाइए कि वे सन्न प्रभाणलक्षण या प्रमाणपरिभाषाएँ 
सिर दशनान्तर से उधार ली हुई हैं या प्राचीन जैन प्रथों में उनका कोई मूल भी 
है ? इसके सिवाय अकलंक को एक बड़ा भारी प्रश्न यह भी परेशान कर रहा 
जान पडता है, कि तुम जैन तार्किकों की सारी प्रमाणप्रणाली कोई खतन्‍्त्र स्थान 
रखती है या नहीं ? अगर वह स्वतस्त्र स्थान रखती है तो .उसका सर्वोगीण 
निरूपण कीजिए | इन तथा ऐसे ही दूसरे प्रश्नों का जवाब अ्रकलक ने थोड़े में 
“लघीयस्त्रय' में दिया है, पर 'प्रमाणसम्रह' में वह बहुत स्पष्ट है। जैनतार्किकों 
के सामने दशनान्तर की दृष्टि से उपस्थित होने वाली सब समस्याञ्रो का सुलभाव 
अकलंक ने सब प्रयम स्वतन्त्र भाव से किया जान पड़ता है। इसलिए उनका 
वह प्रयन्न बिलकुल मौलिक है। 
ऊपर के संदधिस वर्णन से यह साफ जाना जा सकता है कि--आठवीं-नवीं 
शताब्दी तक में जैन परंपरा ने श्वन सबन्धी विचार क्षेत्र में स्वदशनाभ्यास के 
मार्ग से और दर्शनान्तराभ्यास के मार्म से किस-किस प्रकार विकास प्रास किया | 
अब तक में दशनान्तरीय आवश्यक परिभाषाओं का जैन परंपरा में आत्मसात्‌- 
करण तथा नवीन स्वपरिमाषाओं का निर्माण पर्यास रूप से हो चुका था। उसमें 
जल्प आ्रादि कथा के द्वारा परमतों का निरसन भी ठीक-ठीक हो चुका था और 
पूवकाल में नहीं चर्चित ऐसे श्रनेक नवीन प्रमेयों की चचा भी हो चुकी थी। 
इस पक्की दाशंनिक भूमिका के ऊपर अगले हजार वर्षा में जैन तार्किकों ने 
“बहुत बड़े-बड़े चचाजटिल अंथ रचे जिनका इतिहास यहाँ प्रस्तुत नहीं है। फिर 
“मी प्रस्तुत शानबिन्दु विधयक उपाध्यायजी का प्रयत्न ठीक-ठीक समझा जा सके, 
एतदर्थ बीच के समय के जैन ता्किकों की प्रश्नत्ति की दिशा संक्षेप में जानना 
जरूरी है। 
आठवीं-नवीं शताब्दी के बाद शान के प्रदेश में मुख्यतया दो दिशाओं में 
प्रयत्न देखा जाता है । एक प्रयत्न ऐसा है जो क्माभ्मण जिनमभद्र के द्वारा 
विकसित भूमिका का आअय लेकर चक्कता है, जो कि आचार्य हरिमद्र की 
“बमसंप्रदणी! आदि कतियों में देखा जाता है । दूसरा प्रयत्न अकलंक के द्वारा 





शानबिन्दुपरिसन , अदा 


विकसित भूमिका फा अवशम्बन करके शुरू हुआ | हस प्रयत्त में न केवस् 
अकक्षंक के विद्याशिष्य-प्रशिष्य बिद्यानन्द, माशिक्यनन्दी, अनन्तवीयय, प्रभाचन्द्र 
बादिराज आादि दिगम्बर आचार्य ही भुके; किन्तु अभयदेष, वादिदेबदणि, 
देमचन्द्राजाय आदि श्रनेक श्रेताग्वर आचायों ने भी अकलंकीय तार्फिक भूमिका 
को विस्तृत किया । इस तकंप्रधान जैन युग ने मैन मानस में एक ऐसा परिवतंन 
पैदा किया जो पूबकालीन रूटिबद्धता को देखते हुए, आश्चर्यजनक फहा जा सकता 
है | संभवतः सिद्धसेन दिवाकर के बिलकुल नवीन खूचनों के कारण उनके 
पिदुद्ध जो जैन परंपरा में पूर्वग्रह था वह दसवीं शताब्दी से स्पष्ट रूप में इसने 
झौर घटने लगा । हम देखते हैं कि सिद्धसेन की कृति रूप जिस न्यायावतार पर- 
जो कि सचमुच जैन परंपरा का एक छोटा किन्तु मौलिक अन्थ हे--करीब चार 
शताब्दी तक किसी ने टीकादि नहीं स्वी थो, उस न्यायावतार की ओर बैन 
बिड्ानों का ध्यान अ्रन्न गया । सिद्धि ने दसब्रीं शताब्दी में उस पर व्याख्या 
लिख कर उसकी प्रतिष्ठा बढ़ाई और ग्यारहबीं शताब्दी में बादिवेताल शान्तिसूरि 
ने उस को वह स्थान दिया जो भत्त हरि ने “व्याकरणमहाभाष्य को, कुमारित्न 
ने 'शाबरभसाष्यः को, धर्मकीर्सिने 'प्रमाणसम्रुशय' को और विद्यानन्द ने 
'तक्त्वाथसूत्र' आदि को दिया था। शान्तिसूरि ने न्याबावतार की प्रथम कारिका 
पर सटीक यद्यनन्ध वार्तिक' रचा और साथ ही उसमें उन्होंने यत्र-तत्र अकलफ 
के विचारों का खण्डन' भी किया । इस शास्त्र-रचना प्रचुर युग में न्यायावतार 
ने दूसरे भी एक जैन तार्किक का ध्यान अपनी ओर खींचा । ग्यारहवों शताब्दी 
के जिनेश्वस्यूरि ने न्यायावतार की प्रथम द्वी कारिका को ले कर उस पर एक 
पद्चचन्ध 'प्रमालक्षण” नामक ग्रन्थ रचा श्रौर उसकी व्याख्या भी स्वय उन्होंने 
की। यह प्रयत्न दिकनाग के अ्रमाणसमुश्चय” की प्रथम कारिका के ऊपर 
धर्मकीर्ति के द्वार रचे गए, सटीक पद्यवन्‍्ध 'प्रमाणवार्त्तिक' का; तथा पूज्यपाद 
की 'सर्वाथसिद्धि? के प्रथम मगल छोक के ऊपर विद्यानन्द के द्वारा रची गई 
सटीक 'आप्तपरीक्षा' का अनुकरण है । श्रव तक में तक और दशन के 
अम्यास ने जैन विचारकों के मानस पर अमुक श्रश में स्वतन्त्र विचार प्रकट 
करने के ब्रीज ठीक-ठीक वो दिये थे । यही कास्ण है कि एक ही न्यायावतार 
पर लिखने वाले उक्त तीनों विद्वानों की विचारप्रणाल्री अनेक जगह भिन्न-भिन्न 
देखी जाती है ) 


१--जैनतकंबातिक, ६० १३१२; तथा देखो न्यायकुमुदबद्र-प्रथममाग, 
प्रस्तावना धृ० घरए । 


फथं८ जैन धर्म और शहंन * 
।.  झवतके जेन परम्पश ने शान के विचारत्तेत्र में जो अनेफमुसी पिकास' पाल 
किया था और जो विशाज्मप्रमांयथ अन्थराशि पैदा की थी एप जो मानसिक 
सवातंत्य की उच्च तार्किक भूमिका प्राप्त की थी, पह सब तो उपाध्याय यशोविज- 
थज को क्रिसत में मिल्ती ही थी, पर साथ ही में उन्हें एक ऐसी लुबिधा- सी 
आप्त हुई थी जो उनके पहले किसी जैन विद्वान को न मिल्नी थी। यह सुविधा 
है उदयन तथा गंगेशप्रणीत नव्य न्यायशास्त्र के अम्यास का साढात्‌ विधाधाम 
काशी में अवसर मिलना । इस सुविधा का उपाध्यायजी की जिशासा और प्रश 
मै कैसा श्र कितना उपयोग किया इसका पूरा खयाल तो उसी को आ सकता 
है जिसने उनकी सब कृतियों का थोडा सा भी अध्ययन किया हो । नब्य 
न्याय के उपरान्त उपाध्याथनी ने उस समय तक के अ्रति प्रसिद्ध और विकसित 
पूरब॑भीमासा तथा वेदान्त आदि बेदिक दशनों के महत्वपूर्ण ग्रन्थों का भी अच्छा 
चपरिशीलन किया । श्रागमिक और दाशनिक ज्ञान की पूवकालीन तथा समकालीन 
समस्त विचार सामग्री फो आत्मसात्‌ करने के बाद डपाध्यायजी ने शान के 
“निरूपणक्तेत्र में पदार्पण किया । 

डपाध्यायजी की मुख्यतया शाननिरूपक दो कृतियों है। एक 'जैनतकभाष। 
और दूसरी प्रस्तुत झ्ञानबिन्दुः । पहली कृति का विषय यद्यपि ज्ञान ही दे तथापि 
उसमें उसके नामानुसार तकंग्रशाली या प्रमांणपद्धति मुख्य है। तकभाषा का 
मुख्य उपादान 'विशेषापश्यक्रमाष्य' है, पर वह अ्रकलक के 'लेघायश्य! 
'तथा 'प्रमाणसम्रह' का परिष्कृत किन्तु नवीन अ्रनुकरण संस्करण" भी है। 
पर्तुत शानबिन्दु में प्रतिपाद्य रूपसे उपाध्यायजी ने पद्मनविध शान वाला आगमिक 
विषय ही चुना है जिसमें उन्होंने पूबंकाल मे विकसित प्रमाणप्रदति को कहीं 


अ++ इलनेल |2००.... पक सन >कनन-ननके शाम» ककननन> मन कक कल नी जौ. 


हर १ देखो जनतकभाषा की प्रशिस्त-'पूष न्‍्यायविशारदत्वविरुदं काश्यां प्रदर्त 
बचे: ।' 

२ लघीयस्रय में तृतीय प्रवचनप्रवेश में क्रमशः प्रमाण, नय और 
निक्षेप का वर्णन श्रकलंक ने किया है। वेसे ही प्रमाशसंग्रह के अ्रंतिम नवम 
प्रस्ताव में भी उन्हीं तीन विषयों का संक्षेप में वर्णन है। लधीयब्वय और 
प्रमाणसग्रह में अन्यन् प्रमाण और नय का विस्तृत वर्णन तो है ही, फिर भी 
उन दोनों प्रन्थों के अंतिम प्रस्ताव में प्रमाण, नय और निक्षेप की एक साथ 
संत्तिष्त चर्चा उन्होंने कर दी है जिससे त्पष्टतलया उन तीनों विषयों का पारस्परिक 
भेद सतमक में आरा जाएं। यशोबिजयजी ने अपनी तकभाश को, इसी को अनु- 
करण करके, प्रमाण, नयं, और निद्षेप इन तीन परिच्छेंदों में विमेक्त किया हैं। 


'रायनाशोंकी झ् 


भी स्थान नहीं दिया । फिर भी जिस युस्र, जिस विरासत' और , जिसमत्िना: के 
वे घारक-ये; बढ सके झति प्राचीन पत्थविध शान की चर्चा करनेवाले कलके 
प्रत्युत शञानबिन्दु भन्‍्थ में न आए, यह असभव है। अ्रतण्व दस आगे जाका 
केंखेंगे कि पहले के करीब दो हजार बष के जेन साहित्य में, पश्नविभज्ञनसंबर्भीः 
कतार चेत्र भें जो कुछ सिद्ध हो चुका था वह तो करीब-करीम सब, प्रस्तुत, 
शानबिन्दु में आया ही हे, पर उस के अतिस्कि ज्ञानसंबन्धी भनेक नए विचार 
भी इस शानबिन्दु में सल्निविष्ट हुए हैं; जो पहले के किसी जैन ग्रन्थ सें नहीं' 
देखे जाते | एक तरह से प्रस्तुत ज्ञानभिन्दु विशेषावश्यकमाष्यात परञश्चपिधशान- 
वर्णन का नया परिष्कृत और नवीन दृष्टिसे सम्पन्न संस्करण है । 


३. रचनाशेली 


प्रस्तुत ग्रन्थ ज्ञानबिन्दु की रचनाशैली किस प्रकार की है इसे स्पष्ट समभने' 
के लिए शात्रों की मुख्य-मुख्य शैलियों का संक्षिप्त परिचय आ्रावश्यक है । सामान्य 
रूपसे दाशनिक परंपरा में चार शैलियाँ प्रसिद्ध हैं-१. यूत्र शैली, २. कारिका 
शैल्ली ३. व्याख्या शैली, और ४ वर्णन शैली। मूल रूपसे सृत्र शैली का 
उदादरण है 'न्यायसूत्र” झ्रादि। मूल रूपसे कारिका शैली का उदाहरण है 
सांखस्यकारिका! आदि) गद्य-पद्म या उभय रूपमें जब किसी मूल्ष ग्रन्थ पर 
च्याख्या रची जाती है तब वह है व्याख्या शैली - जेंसे 'भाष्य” बार्तिकादि' 
अस्थ जिस में स्वोपज्ञ या अन्योपश किसी मूल का अवलम्बन न हो; किंतु जिस 
रे ग्रंथकार अपने प्रतिपाथ विषय का स्वतन्त्र भाव से सीधे तौर पर वर्णन ही 
वर्णन करता जाता है और प्रसक्तानुप्रसक्त अनेक मुख्य विषय संच्रंधी विषयों को 
डठाकर उनके 'निरूपश द्वारा मुख्य विषय के वर्णन को ही पुष्ट करता है वह है 
वर्णन या प्रकरण शैली | प्रस्तुत ग्रंथ की रचना, इस वर्सन शैली से की गई 
है। जैसे विद्यानन्द ने 'प्रमाणपरोक्षा' रची, मैसे मधुसूदन सरस्वती ने 
व्िद।न्तकल्पलतिकाः और सदानन्द ने 'वेदान्तसारः वर्णन शैली से बनाए, 
जैसे ही उपाध्यायजी ने ज्ञानत्रिन्दु को रचना वर्णन शैली से की है | इस में अपने 
या किसी अन्य के रचित गद्य या पद्म रूप मूल का अवलम्बन नहीं है। अतएब 
समूचे रूपसे शानबिन्दु किसी मूल ग्रन्थ की व्याख्या नहीं है । वह तो सीचे तौर 
से अ्तिपाध रूप से पसन्द किये गए. शान और उसके पश्चविध प्रकारों का निरू- 
पश अपने दंग से करता है। इस निरूपश में भ्न्थकार ने अपनी योग्यता और 
मर्यादा के अनुसार मुख्य विषय से संबंध रखने वाले अनेक विषयों की चर्च 
छानबीन के साथ की है जिसमें उन्होंने पक्ठ या विपक्ष रूप से अनेक पन्यफारों 


श्९० जैन धर्म और दर्शन 


के मन्तव्यों के अवतरण भी दिये हैं। यद्यपि ग्रन्थकार ने आगे जाकर 'सम्मतिः 
की अनेक गाथाओं को लेकर ( प्रृ० रहे ) उनका क्रमशः स्वयं व्याख्यान मी 
किया है, फिर भी वस्तुतः ठन गाथाओं को लेना तथा उनका व्याख्यान करना 
प्रासंगिक मात्र है । जब केबलजश्ञान के निरूपण का प्रसंग आया और उस संबंध 
में आचायों के मतभेदों पर कुछ लिखना प्राप्त हुआ, तब उन्होंने सन्‍्मतिगत कुछ 
महत्व की गाथाओं को लेकर उनके व्याख्यान रूप से अपना विचार प्रकट कर 
दिया है | खुद उपाध्यायजी ने ही 'एतश्च तत्त्वं सयुक्तिक सम्मतिगाथाभिरेव 
ब्रद्शेयाम:” ( प्ृ० ३३ ) कहकर वह भाव स्पष्ट कर दिया है । उपाध्यायजी 
ने अनेकान्तव्यवमस्था' आदि अनेक प्रकरण ग्रथ लिखे है जो शानबिंदु के 
शमान वर्णन शैली के हैं। इस शैली का अवलम्बन करने की प्ररणा करने- 
बाले वेदान्तकल्पलतिका, वेदान्तसार, 'न्यायदापिका' आदि अनेक वैसे ग्रथ थे 
जिनका उन्होंने उपयोग भी किया है | 


प्रनथ का आन्यन्तर स्वरूप 


ग्रथके ग्राभ्यन्तर स्वरूप का पूण परिचय तो तभी संभव है जब उस का 
झध्ययन--अ्र्थग्रहयय और शात अर्थ का मनन--पुनः पुनः चिन्तन किया 
जाए. | फिर भी इस ग्रंथ के जो भ्रधिकारी है उन की बुद्धि को प्रवेशयोग्य तथा 
रुचिसम्पन्न बनाने की दृष्टि से यहाँ उस के विषय का कुछ स्वस्पवर्शन करना 
जरूरी है | प्रथकार ने ज्ञान के स्वरूप को समभाने के लिए, जिन मुख्य मुख्य 
मुद्दों पर चर्चा की है और प्रत्येक मुख्य मुद्दे की चर्चा करते समय प्रासंगिक रूप से 
जिन दूसरे मुद्दों पर भी विचार किया है, उन मुद्दों का यथासंभव दिग्दशन 
करना इस जगह इष्ट है। हम ऐसा दिग्दर्शन कराते समय यथासम्मव 
बुलनात्मक और ऐतिहासिक दृष्टि का उपयोग करेंगे जिससे अम्यासीगण ग्रन्थ- 
कार द्वारा चर्चित मुद्दों को श्रोर भी विशालता के साथ अ्वगाहन कर सके तथा 
अथ के अंत में जो टिप्पण दिये गए. हैं उनका हार्द समझने की एक कुजी भी पा 
सके | प्रस्तुत वरशन में काम में लाई जाने वाली तुलनात्मक तथा ऐतिहासिक दृष्टि 
बथासंभव परिभाषा, विचार और साहित्य इन तीन प्रदेशों तक ही सीमित रहेगी | 

१. ज्ञान की सामान्य चर्चा 

ग्रन्थकार ने ग्रन्थ की पीठिका रचते समय उस के विषयभूत शान की ही 
सामान्य रूप से पहले चर्चा की है, जिसमें उन्हों ने दूसरे अनेक मुद्दों पर शा्रीय 
प्रकाश डाला है। थे मुद्दे ये हैं--- 

२. शान सामान्य का कछण 





शान की सामान्य चर्चा है६ ६ 


२, उसकी पूर्णकपूण अपस्थाएं तथा उन अवस्थाओं के कारण और 
प्रतिबन्धक कर्म का विश्लेषण 

३. शानावारक कर्म का स्वरूप 

४. एक तज्त में आबृतानागतत्व” के विरोध का परिद्वार 

भू, वेदान्तमत में आबृतानबृतत्व' की अनुपपत्ति 

६, अपूर्णशानगत तारतम्य तथा उसकी निद्ृत्ति का कारण 

७,क्षयोपशम की प्रक्रिया । 


१, [१] ग्रन्थकार ने शुरू ही में शानसामान्य का जैनसम्मत ऐसा 
स्यरूप बतलाया है कि जो एक मात्र आत्मा का गुण हे और जो स्व तथा पर 
का प्रकाशक है वह शान है। जैनसम्मत इस शानस्वरूप की दशनान्तरीय शान- 
स्वरूप के साथ ठुलना करते समय श्रार्यचिन्तकों की मुख्य दो विचारधाराएँ ध्यान 
में आती है। पहली धारा है साख्य और वेदान्त में, और दूसरी है बौद्ध, न्याय 
आदि दर्शनों में | प्रथम घारा के श्रनुसार, शान गुण और चित्‌ शक्ति इन दोनों 
का आधार एक नहीं है; क्‍योंकि पुरुष और ब्रक्ष ही उस में चेतन माना गया 
है; जम कि पुरुष और ब्रह्म से श्रतिरिक्त श्रन्तःकरण को दी उसमे शान का आधार 
माना गया है। इस तरह प्रथम धारा के अनुसार चेतना और ज्ञान दोनों मिन्न- 
भिन्‍न आधारगत है। दूसरी घारा, चैतन्य और ज्ञान का आधार मिन्न-मिन्‍न न 
मान कर, उन दोनों को एक आधारगत श्रतएव कारण-कार्यरूप मानती है। 
बौद्धदर्शन चित्त में, जिसे वह नाम भी कद्टता है, चैतन्य और शान का अस्तित्व 
मानता है। जब कि न्यायादि दशन क्षणिक चित्त के बजाय स्थिर आत्मा भे ही 
चैतन्य और शान का अस्तित्व मानते है। जैन दर्शन दूसरी विचारधारा का अवलम्बी 
है| क्योंकि वह एक ही आरत्मतत्त्व में कारण रूप से चेतना को और कार्य रूप से 
उस के ज्ञान पर्याय को मानता है। उपाध्यायजी ने उसी भाव शान को आत्म- 
गुर--धर्म कष्ट कर प्रकट किया है । 

२. उपाष्यायजी ने फिर बतलाया है कि ज्ञान पूर्ण भी होता है और श्रपूर्ण 
भी। यहाँ यह प्र स्वाभाविक है कि जब श्राश्मा चेतनस्वभाव है तब उस में 
ज्ञान की कभी अपूर्णता और कभी पूर्णता क्‍यों ! इसका उत्तर देते समय उपाध्याय 
जी ने कमस्वभाव का विश्लेषण किया है| उन्होंने कहा है कि [ २] आत्मा 
पर एक ऐसा भी आवरण है जो चेतना-शक्ति को पूर्शरूप में कार्य करने नहीं 
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१ इस तरह चतुष्कोण कोष्ठक में दिये गए ये अंक शानबिन्दु के मूल ग्रन्थ 
की कंडिका के सूचक हैं । 


शहर * जैन घने और दर्शन 


देता । यही आवरश पूर्णो शान॑ का प्रतिबन्‍्धक होने से केंवश्शनाधरण कहलाता 
है। यह आवरण जैसे पूर्ण शान का प्रतिबन्थ करता है वैसे ही अपूर्ण शान का 
जनक भी बनता है। एक ही केवलशानावरण को पूर्ण शान का तो प्रतिबन्धक 
और उसी समय अपूर्ण शञान का जनक भी मानना चाहिए । 

अपूर्ण शञान के मति भ्रुत आदि चार प्रकार हैं| और उन के मतिशानावरण 
आदि चार आवरण भी प्रथकप्ृथक माने गए हैं। उन चार आवरणों के क्षयो- 
पशम से ही मति आ्रादि चार अपूर्ण श्ञानों की उत्पत्ति मानी जाती है। तब यहां, 
उन अपूर्श ज्ञानों की उत्पत्ति केक्‍लशानावरण से क्‍यों मानना ! ऐसा प्रभ सहज 
है। उसका उत्तर उपाध्यायजी ने शास्सम्मत [ ३ ] कद्द कर ही दिया है, फिर 
भी वह उत्तर उन की स्पष्ट सूक का परिणाम हे; क्‍योंकि इस उत्तर के द्वास 
उपाध्यायजी ने बैन शाज््र में चिर प्रचलित एक पत्नान्तर का संयुक्तिक निरास कर 
दिया हे । वद्द पत्नान्तर ऐसा है कि--जन्न केवलज्ञानावरण के ज्ञय से मुक्त आत्मा 
में केवलशान प्रकट होल है, तत्र मतिशञानावरण शआरादि चारों श्रावरण के क्षय से 
केवली में मति आदि चार ज्ञान भी क्‍यों न माने जाएँ ? इस प्रश्न के जवाब मे, 
कोई एक पक्त कहता है कि--केवली में मति आदि चार ज्ञान उत्पन्न तो होते 
हैं पर वे केवलशान से अ्रमिभूत होने के कारण कार्यकारी नहीं। इस चिरप्रचलित 
पक्ष को नियुक्तिक सिद्ध करने के लिए उपाध्यायजी ने एक नई युक्ति उपस्थित 
की है कि अपूर्य ज्ञान तो केवलज्ञानावरण का ही कार्य है, चादे उस श्रपूर्ण 
शान का तारतम्य या वेविष्य मतिशानावरण आदि शेष चार श्रावरणों के क्षयोप- 
शम वैविध्य का कार्य क्यों न हो, पर अपूर्ण शानावस्था मात्र पूर्ण शानावस्था के 
प्रतिबन्धक केवलशानावरण के सिवाय कभी सम्भव ही नहीं। श्रतएब केवली मे 
जब केवलज्ञानावरण नही है तत्र तजन्य कोई भी भति आदि अ्रपूर्ण ज्ञान केवली 
में हो ही कैसे सकते है सचमुच उपाध्यायजी की यह युक्ति शाख्रानुकूल होने पर 
भी उनके पहले किसी ने इस तरह स्पष्ट रूप से सुकाई नहीं हे । 

३. [४ ] सघन मेघ और सूर्य प्रकाश के साथ केवलज्ञानावस्ण और 
चेतनाशक्ति की शाश्रप्रसिद्ध तुलना के द्वारा उपाध्यायजी ने श्ञानावरण कर्म के 
स्वल्प के बारे में दो बातें वास सूचित की हैं। एक तो यह, कि आवरण कर्म 
क प्रकार का द्रव्य है; और दूसरी यह, कि वह द्रव्य कितना ही निबिड--उत्कट 
क्यों न हो, फिर भी वह अति स्च्छु अश्र जैसा होने से अपने आवाय शान गुर 

- को सबंथा आदत कर नहीं सकता । 
कम के स्वरूप के विषय में मास्तीय चिन्तकों की दो परम्पराएँ हैं। बौद्ध, 
न्याय दर्शन आदि की एक; और सांख्य, वेदांत आदि की दूसरी है। बोद़ दर्शन 


असवरध क श्र 


क्लेशावरण,' शेयाबरुण आदि अलेक कर्मावरणों को मानता है पर उसके 
मतानुसार चित्त का वह आवरण मात्र संस्काररूप' फल्षित होता हे जो कि द्रब्य- 
स्वरूप नहीं है । न्याय आदि दशनों के अनुसार भी शानावरण---अशान, झान- 
गुण का प्रागमाव मात्र होने से अ्रभाव रूप ही फलित होता है, द्रव्यरूप नहीं | 
जब कि सांख्य, वेदान्त के अनुसार आवरण जड़ द्रव्यरूप अवश्य सिद्ध होता 
है | सांख्य के? अनुसार बुद्धिसत्व का आवारक तमोग्रण हे जो एक सूक्ष्म जड़ 
द्रब्यांश मात्र है। वेदान्त के” अनुसार मी आवरण--श्रज्ञान नाम से बस्हुतः 
एक अकार का जड़ द्रव्य ही माना गया है जिसे सांख्य-परिभाषा के श्रनुसार 
प्रकृति या अन्तःकरण कह सकते है। वेदान्त ने मूल-झज्ञान और अवस्था-अशान 
रूप से या मूलाविद्या“ श्रौर तुलाविद्या रू से अनेकविध आवरणों की कल्पना 
की है जो जड़ द्रव्यरूप ही हैं। जैन परपरा तो श्ञानावरण कम हो या दूसरे 
कर्म--सच्न को श्रत्यन्त स्पष्ट रूप से एक प्रकार का जड़ द्रव्य बतत्ाती है | पर 
इसके साथ ही वह अजशान--रागद्वेषात्मक परिणाम, जो आत्मगत है और जो 
पौद्गल्षिक कम-द्रव्य का कारण तथा कार्य भी है, उसको भाव कर्म रूप से चौद 
आदि दशनों की तरद्द संस्कारात्मक मानती है ' । 

जैनदर्शनप्रसिद् ज्ञानावरणीय शब्द के स्थान में नीचे लिखे शब्द दश्शना« 
स्तरों में प्रसिद्ध है। बौद्धवर्शन में अविद्या और शेयावरण । सांख्य-योगदर्शन 
में अविया और प्रकाशवरण । न्याय-वैशेपिक-वेदान्त दर्शन में अविद्या 
और अज्ञान । 

४ [ ९० २. पं० ३ ] आइतत्व ओर अनाबृतत्व परस्पर विरुद्ध होने से 
किसी एक वस्तु में एक साथ रह नही सकते और पूर्वोक्त प्रक्रिया के अनुसार तो 
एक ही चेतना एक समय मे॑ केवल्नज्ञानावरण से आहत भी और श्रनाइत भी 
मानी गई है, सो कैसे घट सकेगा ? इसका जवाब उपाध्यायजी ने अनेकान्त 
दृष्टि से दिया है । उन्होंने कद्दा हे कि यद्यपि चेतना एक ही है फिर भी पू्ण और 
अपूर्ण प्रकाशरूप नाना ज्ञान उसके पर्याय हैं जो कि चेतना से कथश्चित्‌ भिन्ना- 

१ देखो, तत््वसग्रह पजिका, प्रृ० ८६६ । 

२ झ्वाद्वादर०, पु० ११०१ । 

३ देखो, स्पाद्रादर०, पृ० ११०१ । 

४ देखो, विबरणप्रभेयसंग्रह, प्र० २१; तथा न्यायकुमुद्वन्द्र, प्‌० ८०६ । 

४ वेदास्तपरिमाषा, पृू० ७२ । 

६ गोस्मटखार कर्मकारड, सा० ६ । 


श््ट्ड जैन घमं और दर्शन 


भिन्न हैं। केवलशानावरण के द्वारा पूर्ण प्रकाश के आदृत होने के समथ दी 
उसके द्वारा श्रपूर्ण प्रकाश अनाइत भी हे। इस तरह दो भिन्‍न पर्यायों में ही 
श्रावतत्व और अनाबृतत्व है जो कि पर्यायार्थिक दृष्टि से सुघट है। फिर भी जब 
द्रब्यार्थिक दृष्टि की विवक्षा हो, तत्र द्रव्य की प्रधानता होने के कारण, पूर्ण और 
अपूर्णशञान रूप पर्याय, द्रब्यात्मक चेतना से मिन्‍न नहीं। अतएब उस दृष्टि से 
डक्‍्त दो पर्यायगत आवृतत्व-अनाबतत्व को एक चेतनागत मानने और कहने में 
कोई विरोध नहीं | उपाध्यायजी ने द्रव्याथिक-पर्यायाथिक दृष्टि का विवेक सूचित 
करके आ्राध्मतत्व का जैन दर्शन सम्मत परिणामित्व स्वरूप प्रकट किया है जो 
कि केवल नित्यत्व या कूटस्थत्ववाद से मिन्‍न है । 


५ [५ ] उपाध्यायजी ने जैन दृष्टि के अनुसार “आइदूतानाइतत्व” का सम- 
थन ही नही किया बल्कि इस विषय में वेदान्त मत को एकान्तवादी मान कर 
उसका खण्डन भी किया है। जैसे वेदान्त ब्रह्म को एकान्त कूटस्थ मानता है 
बैंसे ही साख्य-योग भी पुरुष को एकान्त कृट्स्थ अतएव निर्लेप, निविकार और 
निरश मानता है। इसी तरह न्याय आदि दर्शन भी आत्मा को एकान्त नित्य 
ही मानते है। तत्र ग्रन्थकार ने एकान्तवाद मे आइ्तानाबृतत्व' की अनुपपत्ति 
सिर्फ वेदान्त मत की समालोचना द्वारा ही क्यों दिखाई ! श्रर्थात्‌ उन्होंने साख्य- 
योग आदि मतों को भी समालोचना क्‍यों नहीं की ?--यह प्रश्न अवश्य होता 
है | इसका जवाब यह जान पडता है कि केवल ज्ञानावरण के दाग चेतना की 
“आइतानावृतत्व” विषयक प्रस्तुत चर्चा का जितना साम्य ( शब्दतः और अर्थतः ) 
बेदान्त दर्शन के साथ पाया जाता है उतना साख्य आदि दर्शनों के साथ नहीं | 
जैन दर्शन शुद्ध चेतनतत्व को मान कर उस में केवलजञानावरण की स्थिति 
मानता है श्रौर उस चेतन को उस केवलशानावरण का विषय भी मानता है। 
जैनमतानुसार केबलशानावरण चेतनतत्त्व में ही रह कर अन्य पदार्थो' की तह 
स्वाश्रय चेतन को भी आबृत करता है जिससे कि स्व परप्रकाशक चेतना न तो 
अपना पूर्ण प्रकाश कर पाती है और न अन्य पदार्थों का ही पूर्ण प्रकाश कर 
सकती हे । वेदान्त मत की प्रक्रिया भी वेसी ही है । वह मी अ्रज्ञान को शुद्ध 
चिद्रप ब्क्ष में ही स्थित मान कर, उसे उसका विषय बतलाकर कहती है कि 
अशान ब्रह्मनिष्ठ होकर ही उसे आबूत करता है जिससे कि उसका 'अ्रखण्डत्व 
आदि रूप से तो प्रकाश नहीं हो पाता, तब भी चिद्रुप से प्रकाश होता ही है। 
जैन प्रक्रिया के शुद्ध चेतन और केवलज्ञानाथरण तथा वेदान्त प्रक्रिया के 
चिद्रुप ब्रह्म और अज्ञान पदार्थ में, जितना अधिक साम्य है उतना शाब्दिक 
और आशिक साम्य, जैन प्रक्रिया का अन्य सांख्य आदि प्रक्रिया के साथ नहीं 


मति आदि का तारतम्प श्ध४ 


है। क्योंकि सांख्य या अन्य किसी दर्शन की प्रक्रिया में श्रशञान के द्वारा चेतम 
या आत्मा के आइतानाबूत होने का वैसा स्पष्ट और विस्तृत विचार नहीं हे, 
जैसा बेदान्त प्रक्रिया में है। हसी कारण से उपाध्यायजी ने जैन प्रक्रिया फा 
समर्थन करने के बाद उसके साथ बहुत अंशों में मिलती-जुलती वेदान्त प्रक्रिया 
का खण्डन किया है पर दर्शनान्तरीय प्रक्रिया के खण्डन का प्रयत्न नहीं किया | 

उपाध्यायजी ने बेदान्त मत का निरस करते समय उसके दो पक्षों का 
पूपक्ष रूपसे उल्लेख किया है। उन्होंने पहला पक्ष विवरणाचार्य का [५ ) 
और दूसरा वाचस्पति मिश्र का [६ ] दूचित किया है। वस्तुतः* वेदान्त दर्शन 
में वे दोनों पक्ष बहुत पहले से प्रचलित हैं। अह्म को ही अजश्ञान का आश्रय और 
विषय मानने वाला प्रथम पक्त, सुरेश्वराचाय की 'नेष्कम्येसिद्धि! और उनके 
शिष्य स्ंश्ञात्ममुनि के 'संक्षेपशारारकवात्तिकः में, सविस्तर वर्रित है। जीव 
को अज्ञान का आश्रय और ब्रक्ष को उसका विषय मानने वाला दूसरा पक्ष 
मण्डन मिश्र का कहा गया है। ऐसा होते हुए भी उपाध्यायजी ने पहले पक्ष को 
विवरणाचार्य--प्रकाशात्म यति का और दूसरे को वाचस्पति मिश्र का सूचित 
किया है; इसका कारण खुद वेदान्त दर्शन की वेसी प्रसिद्ध है। विवरणाचार्य ने 
सुरेश्वर के मत का समर्थन किया और वाचस्पति मिश्र ने मण्डन मिश्र के मत 
का । इसी से वे दोनों पक्ष क्रमशः विवरणाचार्य और वाचस्पति मिश्र के प्रस्थान- 
रूप से प्रसिद्ध हुए | उपाध्यायजी ने इसी प्रसिद्धि के अनुसारम्डल्लेख किया है। 

समालोचना के प्रस्तुत मुद्दे के बारे में उपाध्यायजी का कहना इतना ही हैं 
कि अगर वेदात दशन ब्रह्म को सर्वधा निरेश और कूव्स्थ स्वप्रकाश मानता है, 
तब्र वह उस में अज्ञान के द्वारा किसी भी तरह से आराइतानाबतत्व' धथ नहीं 
सकता; जैसा कि जैन दशन घटा सकता है। 

६ [७ ] जैन दृष्टि के अनुसार एक ही चेतना में आइतानाव्तत्व' की 
उपपत्ति करने के बाद भी उपाध्यायजी के सामने एक विचारणीय प्रश्न आया। 
वह यह कि केवलशानावरण चेतना के पूर्ण॑प्रकाश को रावत करने के साथ ही 
जब अपूर् प्रकाश को पैदा करता है, तब्र बह अपूर्ण प्रकाश, एकमात्र केवलज्ञाना- 
वरणरूप कारण से जन्य होने के कारण एक ही प्रकार का हो सकता है। क्योंकि 
कारणवैविध्य के सिवाय कार्य का वैविध्य सम्भव नहीं । परन्तु जैन शास्त्र और 
अनुभव तो कहता है कि अ्पूर्ण शान श्रवश्य तारतम्थयुक्त ही है। पूर्णंता में 
एकरूपता का द्वोना संगत है पर अपूर्णता में तो एकरूपता असंगत है। ऐसी 





१ देखो, शानबिन्दु के टिप्पण प्रृ० ५४ पं० २५ से | 





क्र जैन घम और दश्शात 


दक्ष में अपू्ण शान के तारतम्त्र का खुलासा क्या है सो आप बतलाइए १। इस 
का जमा देते हुए. उपाध्यायजी ने असल्ली रहस्य यही बतज्ञाया है कि अपूर्ण शाद 
केबलशानायरण-जनित होने से सामान्यतया एकरूप ही हैं; फिर भी उसके- 
अबान्तर तारतम्य का कारण अनन्‍्यावरणशसंग्रन्धी क्योपशमों का वैविष्य है। 
घनमेघाइत सये का अपूर्श-मन्द प्रकाश भी वरत्र, कट, मित्ति आदि उपाधिमेद 
से नानारूप देखा ही जाता है। अतएव मतिशानावरण आदि अन्य आबरणों 
के विविध कज्षयोपशमों से--बिरलता से मन्द प्रकाश का तारतम्य संगत है । जब 
एकरूप मन्द प्रकाश भी उपाधिमेद से चित्र-विचित्र संभव है, तच यह अर्थात्‌ ही 
सिद्ध हो जाता है कि उन उपाधियों के हटने पर बह वैविध्य भी खतम हो जाता 
है। जब केवलश्ञानावरण क्षीण द्वोत्ता हे तब बारहवें गुशस्थान के अन्त मे श्रन्य 
मति आदि चार आवरण और उनके कुयोपशम भी नहीं रहते | इसी से उस 
समय अपूर्ण शञान की तथा तद्‌गत तारतम्य की निद्ृत्ति भी हो जाती हे। जैसे 
कि सान्द्र मेघरपटल तथा वस्त्र आदि उपाधियों के न रहने पर यूब का मन्द 
प्रकाश तथा उसका वैजिध्य कुछ भी वाकी नहीं रहता, एकमात्र पूण प्रकाश ही 
स्वतः प्रकट होता है; वैसे ही उस समय चेतना मो स्वतः पूर्णतया प्रकाशमान 
होती है जो कैवल्यशानावस्था है ! 

उपाधि की निवृत्ति से उपाधिकृत अवस्थाओं की निद्ृत्ति बतल्लाते समय 
उपाध्यायजी ने आचाय हरिभद्र के कथन का हवाला देकर आध्यात्मिक विकास- 
क्रम के स्वरूप पर जानने लायक प्रकाश डाला है| उनके कथन का सार यह 
है कि आत्मा के श्रौपाधिक पर्याय--धर्म भी तीन प्रकार के हैं । जाति गति आदि 
पर्याय मात्र कर्मदयरूप-उपाधिकृत हैं | अतएब वे अपने कारणभूत अघाती कर्मों 
के सबंथा हट जाने पर ही मुक्ति के समय निबृत्त होते हैं। क्षमा, सनन्‍्तोष आदि 
तथा मति ज्ञान आ्ादि ऐसे पर्याय है जो क्षयोपशमजन्य हैं। तात्विक धर्मसंन्यास 
की प्राप्ति होने पर आठवें आदि गुणस्थानों में जैसे जैसे कम॑ के क्षयोपशम का 
स्थान उसका क्षय प्राप्त करता जाता है वैसे वैसे कुमोपशमरूप उपाधि के न रहने 
ले उन पर्यायों में से तञन्य बैविध्य भी चला जाता है| जो पर्याय क्मक्षयजन्य 
द्वोने से ज्ञायिक अथात्‌ पूर्ण ओर एकरूप ही हैं उन पत्रायों का अस्तित्व अगर 
देहब्यापारादिरूप उपाधिसहित हैं, तो उन पूर्ण पर्यायों का भी अस्तित्व मुक्ति में 
( जब कि देद्ादि उपाधि नहीं है ) नहों रहता । अ्र्थात्‌ उस समय बे पूर्ण प्र्याय 
होते ठो हैं, पर सोपाधिक नहीं; जैसे कि सदेह दायिकचारित्र भी मुक्ति में नहीं 
माना जाता | उपाध्यायजी ने उक्त चर्चा से यह बतलाया है कि आत्मपर्याय 
बैमाविक--उदयजन्य हो का स्वाभाविक पर झगर के स्लोपापिक ईं तो- अंपनी- 


दार्शनिक परिमाषाओों की तुलना ३६% 


जपनी उपाध्रि-हथ्ने पर वे नहीं रहसे । मुझ दक्षा में सभी पर्याय सब प्रकार की 
बाह्म उपाधि से मुक्त ही माने जाते हैं । 


दोशैनिक परिभाषाओं की तुलना 


उपाध्यायजी ने जैनप्रक्रिया-अनुसारी जो भाव जैन परिभाषा में बतलाया 
है वही भाव परिमाषामेद से इतर भारतीय दर्शनों में भी यथावत्‌ देखा जाता है। 
सभी दशन आध्यात्मिक विकासक्रम बतलाते हुए संक्षेप में उत्कट मुमुन्ा, जीब- 
न्युक्षित और विदेहसुक्ति इन तीन अ्रवस्थाओं को समान रूप से मानते हैं, और 
वे जीवन्मुक्त स्थिति में, जब कि क्लेश और मोह का सबंथा श्रभाव रहता है तथा 
पूण शान पाया जाता है; विपाकारम्मी आयुष आदि कर्म की उपाधि से देह 
घारण और जीवन का अस्तित्व मानते है; तथा जब विदेह मुक्ति प्रा्त होती है 
तब उक्त श्रायुष आदि कर्म की उपाधि सवंथा न रहने से तजन्य देहधारण आदि 
कार्य का अभाव मानते हैं | उक्त तीन अवस्थाओ को स्पष्ट रूप से जताने वाली 
दाशनिक परिभाषाओ की तुलना इस प्रकार है-- 


१ इत्कट मुमुज्षा. २ जीवन्मुक्ति. ३ किदेहमुक्ति 


१ जैन तास्विक धर्मसन्‍्यास, सयोगि-श्रयोगि.. मुक्ति, सिद्धत्व । 
क्षपक श्रेणी । गुणस्थान; सर्वश्षत्व, 
अहत्व । 
२ संख्य-योग परवैराग्य, प्रसंख्यान, अ्रसप्रशात, धर्ममेघ | स्वरूपप्रतिष्टचिति, 
संप्रशात । कैवल्य । 
३ बोद्ध क्लेशावरणहानि,. श यायावरणहानि, निर्वाण, निराश्रव- 
नैरात्यद्शन । सवक्ञत्व, अह्ंत्व । चित्तसंतति | 
४ भ्याय-बैशेषिक युक्तयोगी बियुक्तयोगी अपवर्ग 
भू वेदान्त निर्विकल्षक समाधि ब्रह्मसाक्षास्कार, स्वरूपलाभ, 
ब्रक्षनिप्वत्व । मुक्ति | 


दाशंनिक इतिहास से जान पड़ता है कि हर एक दर्शन की श्रपनी-अपनी 
उक्त परिभाषा बहुत पुरानी है। अतणव उनसे बोधित होने वाला विचारख्रोत 
तो और भी पुराना समझना चाहिए. | 

[८] उपाध्यायजी ने शान सामान्य की चर्चा का उपसहार करते हुए 
शान॑निरूपण में बार-बार आने वाले क्योपशम शब्द का भाव बतलाया है। 
एक मात्र जैन साहित्य में पाये जाने वाले ज्योपशम शब्द का विवरण उन्हेंने 
आहत मत के रहस्यज्ञाताओ्ं की प्रक्रिया के अनुसार डसी की परिभाषा में किया 


नैश्प बैन धर्म और दर्शन 


है। उन्होंने अति विस्तृत और अति विशद कर्णन के द्वारा जो रहस्य प्रकट किया 
है यह दिगम्बर-श्वेताम्बर दोनों परंपराओं को एक-सा सम्मत है। 'पूज्यपाद ने 
अपनी लाक्षणिक शेली में ज्योपशम का स्वरूप अति संल्ेप में स्पष्ट ही किया है । 
राजबार्तिककार ने उस पर कुछ और विशेष प्रकाश डाला है। परन्तु इस विषय 
पर जितना और जैसा विस्तृत तथा विशद वर्णन श्रेताम्बरीय अन्धों में खासकर 
मल्लयगिरीय यीकाओं में पाया जाता है उतना और बैंसा विस्तृत व विशद वर्णन 
हमने अ्रभी तक किसी मी दिगम्बरीय प्राचीन-अवाचीन ग्रन्थ में नहीं देखा | जो 
कुछ हो पर श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनों परंपराओं का प्रस्तुत विषय में विचार और 
परिभाषा का ऐक्य सूचित करता है कि कज्षयोपशमविषयक प्रक्रिया अन्य कई 
प्रक्रियाओं की तरह बहुत पुरानी है श्र उसको जैन तत्वशों ने ही इस रूप में 
इतना अ्रधिक विकसित किया है । 
क्षयोपशम को प्रक्रिया का मुख्य वक्तव्य इतना ही है कि अध्यवसाय की विवि- 
चता द्वी कर्मगत विविधता का कारण है। जैसी-जैसी रागद्वेघादिक को तीव्रता या 
मन्दता वैसा-बेसा ही कर्म की विपाकजनक शक्ति का-रस का तीज़त्व या मन्दत्व । 
कर्म की शुमाशुभता के तारतम्य का आधार एक मात्र श्रच्यवसाय की शुद्धि तथा 
अशुद्धि का तारतम्य ही है । जब अध्यवसाय में संक्‍्लेश की मात्रा तीत्र हो तब 
तज्जन्य श्रशुभ कम में अशुभता तीज होती है और तज्जन्य शुभ कर्म में शुभता 
मन्द द्वोती हे । इसके विपरीत जब अध्यवसाय में विशुद्धि की मात्रा बढ़ने के 
कारण संक्लेश की मात्रा मन्द हो जाती है तत्र तज्जन्य शुभ कम में शुभता की 
मात्रा तो तीत्र होती है और तज्जन्य श्रशुभ कर्म में अशुभता मन्द हो जाती है । 
अध्यवसाय का ऐसा भी बल हे जिससे कि कुछ तीव्रतमबिपाकी कर्माश का तो 
उदय के द्वारा ही निमू ल नाश हो जाता है और कुछ वैसे ही कर्माश विद्यमान 
होते हुए भी अकिज्चित्कर बन जाते हैं, तथा मन्दविपाकी कर्मोश ही अ्रनुभव में 
आते हैं। यही म्थिति क्षयोपशभ की है ! 
ऊपर कर्मंशक्ति और उसके कारण के सबन्ध में जो जैन सिद्धान्त बतलाया 
है वह शब्दान्तर से और रूपान्तर से ( सक्षेप में ही सही ) सभी पुनर्जन्मवादी 
दर्शनान्तरों में पाया जाता है | न्याय-बेशेषिक, सांख्य और बौद्ध दर्शनों में यह 
स्पष्ट बतलाया है कि जैसी राग-द्वेष-मोहरूप कारण की तीज़ता-मन्दता बैसी धर्माधर्म 
या कर्म संस्कारों की तीवता-मंदता । वेदात दशन भी जैन सम्मत कर्म की वीज़-मंद 
शक्ति की तरह अ्श्ञान गत नानाविध तीज-मंद शक्तियों का वर्णन करता है, जो 
। तत्वज्ञान की उत्पत्ति के पहले से लेकर तत्वज्ञान की उत्पत्ति के बाद भी यथा- 
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१. देखो, शानबिदु टिप्पण प्ृ० ६२, पं० से । 


. क्षयोपशस । श्र 


संभव काम करती रहती हैं। इतर सभ दर्शनों की अपेज्ञा उक्त विषय में बैन 
दशंन के साथ योग दर्शान का अधिक साम्य है। योग दर्शन में क्लेशों की जो 
अ्रछृतत, तनु, विच्छिन्न और उदार--ये चार अवस्थाएँ भचतलाई हैं बे जैन परि- 
भाषा के श्रनुसार कर्म की सत्तागत; क्षायोपशमिक और ओऔदययिक अवस्थाएँ हैं। 
खतणव खुद उपाध्यायजो ने पातख्ललयोगसूत्रों के ऊपर की अपनी संक्षिस बृत्ति 
में पतज्नलि और उसके भाष्यकार की कर्म विषयक विचारसरणी तथा परिभाषाओं 
के साथ जैन प्रक्रिया की तुलना को है, जो विशेष रूप से ज्ञातव्य है |--देखो, 
योगदर्शन, यशो० २.४। 


यह सब होते हुए; भी कर्म विषयक जैनेतर वर्णन और गैन वर्णन में खास 
श्रतर भी नजर आता है| पहला तो यह कि जितना विस्तृत, जितना विशद और 
जितना प्रथक्‍्करणवाला वर्णन जैन प्रथों में है उतना विस्तृत, विशद और एथ- 
क्करण युक्त कर्म वर्णन किसी अन्य जैनेतर साहित्य में नहीं है । दूसरा अंतर यह 
है कि जैन चिंतकों ने अ्रमूर्त अ्रध्यवसायों या परिणाकों की तीम्रता-मंदता तथा 
शुद्धि-अशुद्धि के दुरूह तारतम्य को पौदूगलिक*--मूत्त कर्म रचनाओं के द्वारा 
व्यक्त करने का एवं सममाने का जो प्रयत्न किया है वह किसी अश्रत्य चिंतक ने 
नहीं किया है। यही सबच्न है कि जैन वाछ्यय में कर्म विषयक एक स्वतंत्र साहित्य 
राशि ही चिरकाल से विकसित है । 





१ न्याययूत्र के व्याख्याकारों ने अदृष्ट के स्वरूप के संबन्ध में पूर्व पक्ष रूप 
से एक मत का निर्देश किया है। जिसमें उन्होंने कहा है कि कोई अद्ृष्ट को 
परमाणुगुण मानने वाले भी हैं--न्यायभाष्य ३. २. ६६५। वाचस्पति मिश्र ने 
उस मत को स्पष्यरूपेश जैनमत ( तात्पयं० पृ० भ८४ ) कहा है। जयन्त ने 
( न्यायम० प्रमाण ० पु० २५४ ) भी पौद्गलिक अद्ृष्टवादी रूप से जैन मत 
को ही बतलाया है और फिर उन सभी व्याख्याकारों ने उस मत की समालोचना 
की है | जान पडता है कि न्यायमृत्र के किसी व्याख्याता ने अद्ृष्टविषयक जैन 
मत को ठीक ठीक नहीं समझा है। जेन दर्शन मुख्य रूप से अ्रद्ृष्ट को आत्म- 
परिणाम ही मानता है। उसने पुदुगलों को जो कमं-अदृष्ट कह है वह उपचार 
है। जैन शास्नरों में श्रालवजन्य या आखवजनक रूप से पौद्गलिक कर्म का जो 
विस्तृत बिचार है और कर्म के साथ पुदूगल शब्द का जो बार-बार प्रयोग देखा 
जाता है उसी से बात्स्थायन आदि सभी व्याख्याकार आन्ति या अधूरे शानवश 
खणबडन में प्रबृत्त हुए. जान पड़ते हैं। 


बैल हैन फ्रम और दर्शन 
| संत्तिअ्ुत शान की चर्चा 


ज्ञान की सामान्य रूप से विचारणा करने के बाद प्रत्थकार ने उंसकी 
विशेष बिचारणा करने की दृष्टि से उस के पाँच मेदों में से प्रथम मति और भ्रुव 
का निरूपण किया है। यद्यपि वर्णनक्रम को दृष्टि से मति ज्ञान का पूर्णरूपेशश 
'निरूपण करने के बाद ही श्रुत का निरूपण प्राप्र है, फिर भी मति और श्रृत 
का स्वरूप एक दूसरे से इतना बिविक्त नहीं हे कि एक के निरूपण के समय 
दूसरे के निरूपण को टाला जा सके इसी से दोनों को चर्चा साथ साथ कर दी 
गई है [ पृ० १६ प० ६ )। इस चर्चा के आधार से तथा उस भाग पर 
संण्हीत श्रनेक टिप्पणों के झाधार से जिन खास खास मुद्दों पर यहाँ विचार 
करना है, वे मुद्दे ये है-- 

(१) मति और श्रृत की भेदरेश्ा का प्रयत्न । 

(२ ) भ्रुतनिश्रित और अश्रुतनिश्रित मति का प्रश्न । 

(३ ) चतुविध वाक्यार्थ ज्ञान का इतिहास | 

(४ ) अ्रहिंसा के स्वरूप का बिचार तथा विकास | 

(४ ) षटस्थानपतितत्व और पूर्बंगत गाथा । 

(६ ) मति ज्ञान के विशेष निरूपण में नया ऊद्वापोह़ । 


(१) मति और श्रत की भेदरेखा का प्रयरन 


जैन कमंशात्र के प्रारम्मिक समय से ही ज्ञानावरण कम के पाँच मेदों में 
मतिज्ञानावरण और शभ्रुतशानावरण ये दोनों उत्तर प्रकृतियाँ बिलकुल जुदी मानी 
गई हैं | अ्रतएव यह भी सिद्ध है कि उन प्रकृतियों के आ्रावार्य रूपसे माने गए 
मति और भ्रुत ज्ञान भो स्वरूप मे एक दूसरे से भिन्न ही शास्त्रकारों को इृष्ट हैं। 
मति और भ्रुत के पारस्परिक भेद के विषय में तो पुराकाल से ही कोई मतभेद 
न था और आ्राज भी उस में कोई मतमेंद देखा नहीं जाता, पर इन दोनों का 
स्वरूप इतना श्रषिक संमिश्रित है या एक दूसरे के इतना अधिक निकट है कि 
उन दोनों के ब्रीच मेदक रेखा स्थिर कर्ना बहुत कठिन कार्य है; और कभी-कभी 
तो वह कार्य असमव सा बन जाता है | मति और श्रुत के बीच भंद है या नहीं, 
अगर है तो उसकी सीमा किस तरह निर्धारित करना; इस बारे में विचार करने 
वाले तीन प्रयक्ष जैन वाइमय में देखे जाते हैं। पहला प्रयत्न आगमानुसारी है, 
दूसरा आगममूलक तार्किक हे, और तीसरा शुद्ध तार्किक है । 

[ ४६ ] पहले प्रवत्न के अनुसार मति ज्ञान वह कहलाता है जो इन्त्रिय- 
मनोजन्य है तथा श्रवप्रह आदि चार विभागों में विभक्त है। और भ्रुत शान वह 


२६ मति और श्ुत का मेद्र ४०१ 


कहलाता है जो झ्ंगप्रविष्ट एबं झंग्गाद्य रूप से जैन परंपरा में ज्ञोकोत्तर शास्त्र के 
नाम से प्रसिद्ध है, तथा जो जैनेतर वाडमय लौंकिक शास्त्ररूप से कहा गया 
है। इस प्रयत्न में मति और भुत की भेदरेखा सुस्पष्ट है, क्‍योंकि इसमें अ्रुतपद 
जैन परंपण के प्राचीन एवं पवित्र माने जानेवाले शास्त्र मात्र से प्रधानतया 
संबन्ध रखता दे, जैसा कि उस का सहोदर श्रुति पद वैदिक परंप्ररा के प्राचीन 
एबं पवित्र माने जाने वाले शास्त्रों से मुख्यतया संबन्ध रखता है । यह प्रयत्न 
आगमिक इसलिए है कि उसमें मुख्यतया आगमपरंपरा का ही अनुसरण हे। 
अनुयोगद्वार' तथा “तत्त्वार्थाधिगम सूत्र' में पाया जानेवाला श्रुत का 
बर्णन इसी प्रयत्न का फल है, जो बहुत पुराना जान पडता है। ( देखो, 
अनुयोगद्वार यूत्र सू० ३ से और तत्त्वाथं० १. २० )। 

[१५ २६ से ] दूसरे भ्रयत्न मे मति और श्रुत की भेदरेखा तो मान 
ही ली गई है, पर उस मे जो कठिनाई देखी जाती है बह है भेदक रेखा का 
स्थान निश्चित करने की | पहले की अपेक्षा दूसरा प्रयत्न विशेष व्यापक है; क्योंकि 
पहले प्रयत्न के अनुसार भ्रृत ज्ञान जब शब्द से ही संबन्ध रखता दे तब दूसरे 
प्रयत्न में शब्दातीत शानविशेष को मी भ्रुत मान लिया गया है। दुसरे प्रयत्न 
के सामने जब प्रश्न हुआ कि मति ज्ञान में भी कोई अश सशब्द और कोई 
ग्रश अशब्द है, तत्र सशब्द और शब्दातीत माने जानेवाले थ्रुत ज्ञान से 
उसका भेद कैसे समकना ! इसका जबात्र दूसरे प्रयस्‍्त ने अधिक गहराई में 
जाकर यह दिया कि असल में मतिलब्धि और भ्रुतल्न्धि तथा मत्युपयोग और 
श्रुतोपयोग परस्पर बिलकुल प्रथक्‌ हैं, भले ही वे दोनों शान सशब्द तथा अशब्द् 
रूप से एक समान हों । दूसरे प्रयत्न के अ्रनुसार दोनों ज्ञानो का पारस्परिक मेद 
ल्ब्धि और प्रयोग के भेद की मान्यता पर ही श्रव्ञम्बित है; जो कि जैन तत्वशान 
में चिर-प्रचलित रही है । श्रक्षर श्रुव श्रौर अनकर श्रुत रूप से जो श्रुत के भेद 
जैन वाइमय मे हैं - बह इस दूसरे प्रयत्न का परिणाम है। 'आवश्यकंनियुक्ति 
( ग० १६९ ) और “नन्दीसूत्र' (सू० ३७ ) में जो “अ्रक्खर सन्नी सम्म! आदि 
चौदह श्रतमेद सब प्रथम देखे जाते हैं और जो किसी प्राचीन दिगम्बरीय अन्थ में 
हमारे देखने में नही आए, उनमें अक्षर और अनक्षुर भुुत ये दो भेद सब प्रथम 
ही श्राते हैं। बाकी के बारह मेंद उन्हीं दो मेदों के आधार पर अपेक्षाविशेष से 
गिनाये हुए. हैं। यहाँ तक कि प्रथम प्रयत्न के फल स्वरूप माना जानेवाला 
अंगप्रविष्ठ और अंगब्राह्म भुत भी दूसरे प्रयत्न के फलस्वरूप मुख्य अक्षर और 
अनक्षर भ्रुत में समा जाता है। यद्यपि अन्षस्भुत आदि चौदद प्रकार के श्रुत का 
निर्देश आवश्यकनियुक्ति' तथा “नन्‍्दी' के पूबंवर्ती भ्नन्थों में देखा नहीं जाता, 


४०रे जैन धर्म और दर्शेन 


फिर भी उन चौदह मेदों के आधारभूत अक्षरानक्वर श्रुव की कल्पना तो प्राचीन 
हो जान पड़ती है। क्योंकि 'बिशेपात्रश्यकभाष्य' ( गा० ११७) में पूर्वगत- 
रूप से जो गाथा ली गई है उस में श्रक्षर का निर्देश स्पष्ट है। इसी तरह 
दिगम्बर-श्वेताम्बर दोनों परंपरा के कम-साहित्य मे समान रूप से वर्शित भ्रुत के 
बीस प्रकारों मे' मी अश्नर भ्रुत का निर्देश है। अपर और अनक्षर भ्रुत का 
बिस्तृत वर्णन तथा दोनों का भेदप्रद्शन 'नियुक्ति' के आधार पर श्री जिनभद्र- 
गणि क्षमाश्रमण ने किया है" | भट्ट अकलक ने भी अक्षरानक्षर भ्रुत का उल्लेख 
एवं निवंचन 'राज़वारतिक* में किया है--जो कि 'सर्वायेसिद्धि? में नहीं पाया 
जाता । जिनभद्र तथा अकलक दोनों ने अक्तरानक्षर श्रुत का व्याख्यान तो किया 
है, पर दोनों का व्याख्यान एकरूप नहीं है | जो कुछ हो पर इतना तो निश्चित ही 
है कि मति और श्रुत ज्ञान की भेदरेग्वा स्थिर करनेवाले दूसरे प्रयत्न के बिचार में 
अक्षरानसर भ्रुत रूप से सम्पूर्ण मृक-बाचाल ज्ञान का प्रधान स्थान रहा है---जज्र 
कि उस भेद रेखा को स्थिर करने वाले प्रथम प्रयत्न के विचार में केषल शास्र- 
ज्ञान ही श्रतरूप से रहा है। दूसरे प्रयत्त को आगमानुसारी तार्किक इसलिए 
कट्दा है कि उसमें आगमिक परपरासम्मत मति ओर श्रत के भेद को तो मान ही 
लिया है; पर उस भेंद के समर्थन में तथा उसकी रेखा आँकने के प्रयत्न में, 
क्या ठिगम्बर क्‍या श्वेताम्बर समी ने बहुत कुछ तर्क पर दौड लगाई है । 

[४० ] तीसरा प्रयत्न शुद्ध तार्किक है जो सिफ सिद्धसेन दिवाकर का ही 
जान पड़ता है। उन्होंने मति और श्र॒त के भेद की ही मान्य नहीं रखा३ | 
अतएव उन्होंने भेदरेखा स्थिर करने का प्रयत्न भी नहीं किया | दिवाकर का यह 
प्रयत्न आगमनिरपेक्ष तर्कावलम्बी है। ऐसा कोई शुद्ध तार्किक प्रयत्न, दिगम्बर 
वा मय में देखा नहीं जाता। मति और श्रुत का अ्रभेद दर्शानेवाला यह प्रयत्न 
सिद्धसेन दिवाकर की खास विशेषता सूचित करता है। वह विशेषता यह्द कि 
उनकी दृष्टि विशेषतया अमेदगामिनी रही, जो कि उस युग मे प्रधानतया प्रति- 
ष्ठित अद्वेत भावना का फल जान पडता है। क्‍योंकि उन्होंने न केवल मति 
और श्रुत में ही आगमसिद्ध भेंदरेखा के विरुद्ध तर्क किया, बल्कि “भ्रवधि और 


१ देखो, विशेषावश्यकभाष्य, गा० ४६४ से | 

२ देखो, राजवार्तिक १ २०.१४ | 

औ देखो, निश्चयद्वार्तिशिका एलो० १६; शानविन्दु ० १६ । 
४ देखो, निश्चयद्वा० १७; शानबिन्दु पृ० श्८ | 


मंति और शत का भेद डक रे 


मनापयाँव में तथा "केवलशन और केक्लंद्शन में माने जानेवाले आगम- 
सिद्ध भेद को भी तक के बल पर अ्रमान्य किया है । 


उपाध्यायजी ने मति और श्रुत की चर्चा करते हुए उनके भेद, मेद की 
सीमा और अभेद के बारे में, श्रपने समय तक के जैन वाडममय में जो कुछ 
चिंतन वाया जाता था उस सब का, अपनी विशिष्द शैल्ली से उपयोग करके, 
उपयुक्त तीनों प्रयत्नों का समर्थन वृक्ष्मतापूवेक किया है ) उपध्यायजी की सूकम 
हृष्टि प्रत्येक प्रयत्न के आधारभूत दृष्टिब्रिन्दु तक पहुँच जाती है । इसलिए, वे 
परस्पर विरोधी दिखाई देने वाले पक्षमेदों का मी समथन कर पाते हैं। जैन 
विद्वानों में उपाध्यायजी ही एक ऐसे हुए, जिन्होंने मति और भ्रुत की आगमसिद्ध 
भेदरेखाओ्ं को ठीक-ठीक बतलाते हुए, भी सिद्धसेन के अमेदगामी पक्ष को “नव्य! 
शब्द के [५० ] द्वारा श्लेधष से नवीन और स्त॒ुत्य सूचित करते हुए, सूक्ष्म 
और द्वदयज्ञम तार्किक शैली से समर्थन किया । 


मति और श्रुत की मेदरेखा स्थिर करनेवाले तथा उसे मियने वाले ऐसे 
तीन प्रय॒त्नों का जो ऊपर वर्णन किया हे, उसकी दर्शनान्तरीय शानमीमांसा के 
साथ जब हम ठुलना करते है, तब भारतीय तत्त्वशों के चिन्तन का विकासक्रम 
तथा उसका एक दूसरे पर पड़ा हुआ असर स्पष्ट ध्यान में आता है । प्राचीन 
तम समय से भारतीय दार्शनिक परपणाएँ आगम को स्वतन्त्र रूप से अलग ही 
अमाण मानती रही। सत्रसे पहले शायद तथागत बुद्ध ने ही आगम के स्वतन्त्र 
प्रामाण्य पर आपत्ति उठाकर स्पष्ट रूप से यह घोषित किया कि-तुम लोग मेरे 
बचन को भी अनुभव और तक से जाँच कर ही मानो*। अत्यक्षानुभाव और 
तक पर बुद्ध के द्वार इतना अधिक भार दिए जाने के फलस्वरूप आगम के 
स्वृतन्त्र प्रामाण्य विरुद्ध एक दूसरी भी विचारधारा प्रस्फुटित हुईं। आगम को 
स्वतन्त्र और अ्रतिसिक्ति प्रमाण माननेवाली बविचारधाण प्राचीनतम थी जो 
मीमासा, न्याय और साख्य-योग दर्शन मे आज भी अच्लुग्ण है, आगम को 
अतिरिक्त प्रमाण न मानने की प्रेरणा करने वाली दूसरी विचारधारा यद्यपि अ्रपेक्षा- 
कृत पीछे की है, किर भी उसका स्वीकार केत्रल बौद्ध सम्प्रदाय तक ही सीमित न 
रहा। उसका श्रसर आगे जाकर वैशेषिक दर्शन के व्याख्याकारों पर भी पड़ा 








१ देखो, सन्‍्मति द्वितीयकाणड, तथा ज्ञानबिन्दु परु० रे३ । 


२ 'तापाब्छेदाब्च निकपात्सुवर्णमिव परिडतैः | परीक्षय मिछंवों आह्मं मठचो 
न तु गौरवात्‌ ॥” --तत्वस० का० शेश्पप८ | 


श्ल्ड जैन चर्म और द्शान 


जिससे उन्होंने आगम-अ्रतिप्रमाण का समावेश बौद्धों की तरह झमुसास" 
में ही किया । इस तरह झआआागम को अ्रतिरिक्त प्रमाण न मानने के विधय में भोद्ध 
और वैशेषिक दोनों दर्शन मूल्न में प्रत्पर विरुद्ध होते हुए भी अविरद्ध सहोद्र 
बन गए | 

जैन परंपरा की ज्ञानमीमासा में उक्त दोनो विचारधाराएँ मौजूद हैँ । मति 
और भुत की मिन्‍नता माननेवाले तथा उसकी रेखा स्थिर करनेवाले ऊपर 
वणन किये गए, /आरगमिक तथा आगमानुसारी तार्किक-इन दोनों प्रयत्नों के मूल 
में वे ही सत्काए दे जो आगम को स्वतत्र एवं अतिरिक्त प्रमाण माननेवाली 
प्राचीनतम विचारधारा के पोषक रहे है। श्ुव को मति से अलग न मानकर 
उसे ठसी का एक प्रकार मात्र स्थापित करनेवाला दिवाकरश्री का* तीसरा प्रयत्न 
आगम को अतिरिक्त प्रमाण न माननेवाल्ली दूसरी विचारधारा के असर से अद्ूता 
नही है । इस तरह हम देख सकते है कि अपनी सहोदर अन्य दार्शनिक परं- 
पराओ के बीच मे ही जीवनघारण करनेवाली तथा फलने फूलनेवाली गैन 
परपरा ने किस तरह उक्त दोनो विचारधाराओं का अपने मे कालक्रम से समावेश 
कर लिया । 

(२) श्रुतनिश्रित और अश्रुतनिश्रित मति 

[१६ ] मति ज्ञान की चर्चा के प्रसज्ञ मे भ्रुतिनिश्चित और अश्रुतनिश्रित 
मेंद का प्रश्न भी विचारणीय है? । श्रुतनिश्रित मति ज्ञान वह है जिसमें 
भ्रुतशानजन्य वासना के |उद्बोध से विशेषता आती है | अश्रुतनिश्रित मति शान 
तो श्रुतशानजन्य वासना के प्रवोध के सिवाय ही उत्पन्न होता है। श्रर्थात्‌ जिस 
विषय में श्रुतनिभ्रित मति ज्ञान होता है वह विषय पहले कमी उपलब्ध अवश्य 





१ देखो, प्रशस्तपादभाष्य प्रृ० ४७६, व्योभवती पृ० ५७७; कंदल्ी प्र०२१३ । 

२ यद्यपि दिद्वकरश्री ने अपनी बत्तीसी (निश्चय० १६) में मति और भरत 
के अमेद को स्थापित किया है फिर भी उन्होंने चिर प्रचलित मति-भ्रत के भेद 
की सवथा अबगणना नहीं की है। उन्होंने न्यायावतार में आगम प्रमाण को 
स्वतन्न्र रूप से निर्दिष्ट किया है | जान पड़ता है इस जगह दिवाकरभी ने प्राचीन 
परपरा का अनुसरण किया और उक्त बत्तीसी मे अपना स्वतन्त्र मत व्यक्त 
किया | इस तरह दिवाकरश्री के ग्रंथों मे आगम प्रमाण को स्वतत्र अ्रतिरिक्त 
मानने और न माननेवाल्ी दोनों दर्शनान्वरीय विचारधाराएँ देखी जाती हैं जिन 
का स्वीकार शानबरिन्दु मे' उपाध्यायजी ने भी किया है । 

३ देखो, ज्ञानबिन्दु टिप्पण प्रृ० ७० | 





भुतनिश्चित और, अ्रभ्ुतविश्चित मति ड्०४ 


कोता है, जब कि अऋशभुतनिश्चित सति शान का विषय पहले अनुपत्षन्ध होता हे । 
ग्रश्न यह है कि 'शानमिन्दु? में उपध्यायजी ने मतिशञान रूप से जिन श्रुवनिन्ित ओर 
-अभ्रुतनिभ्ित दो भेदों का उपयुंक्त स्पष्टोकरण किया है उनका ऐतिहासिक स्थान 
क्या है ! इसका खलासा यह जान पडता है कि उक्त दोनों भेद उतने प्राचीन 
नहीं जितने प्राचीन मति श्ञान के अवग्नद्द आदि श्रन्य मेद हैं । क्‍योंकि मति शान 
के अवग्रह आदि तथा बहु, बहुबिध आदि सभी प्रकार श्रेताम्बर-दिगम्बर बारुमय 
मे” समान रूप से बर्णित हैं, तब श्रुतनिश्चित और श्रभुतनिश्चित का बर्शन एक 
मात्र श्वेताम्बरीय ग्रंथों मे हे। श्वेताग्बर साहित्य मे भी इन भेदों का बरशन 
सर्वप्रथम * “नन्दीसूत्र!* में ही देखा जाता है। “अनुयोगद्वारः मे' तथा 
'नियुक्ति' तक में श्रतनिश्रित और अश्रुतनिश्चित के उल्लेख का न होना यह 
खूचित करता है कि यह भेद सभवतः 'नन्दी” की रचना के समय से विशेष 
'प्राचीन नहीं | हो सकता है कि वह सूक खुद नन्‍्दीकार की ही हो । 

यहाँ पर बाचक उमास्वाति के समय के विषय में विचार करनेवालों के लिए 
ध्यान में लेने योग्य एक वस्तु है। वह यह कि वाचक भ्री ने जब मतिशान के 
खझन्य सब प्रकार वर्णित किये है? तब उन्होने श्रुतनिश्चित और अ्रश्रुतनिश्चित का 
अपने भाष्य तक में उल्लेख नहीं किया ) स्वय बाघक श्री, जैसा कि आचाये देम- 
चन्द्र कहते है, यथाथ में उत्तकृष्ट संग्राहक* हैं। श्रगर उनके सामने मौजूदा 
'नन्‍्दीसूत्र' होता तो वे श्र॒ुतनिभ्चित और श्रश्न॒तनिश्रित का कहीं न कही सग्रह करने 
से शायद ही चूकते । अश्रुतनिश्रित के औत्पत्ति की वैनयिकी श्रादि जिन चार 








१ यद्यपि अश्रुतनिश्रितरूप से मानी जानेवाली ओऔत्पत्तिकी आदि चार 
बुद्धियों का नामनिर्देश मगवती (१९ ४) में ओर आवश्यक नियुक्ति (गा०- 
६३८) मे दे, जो कि अवश्य नदी के पूव॑वर्तों है। फिर भी वहाँ उन्हें अ्रश्रुत- 
निभित शब्द से निर्दिष्ट नही किया है और न भगवती आरादि मे अन्यत्र कहीं 
श्रृतनिभ्रित शब्द से अवग्रह आदि मतिशान का वर्णन है। अ्रतशब यह कल्पना 
दोती है कि अवग्रद्यदि रूप से प्रसिद्ध मति ज्ञान तथा औत्पत्तिकी आदि रूप से 
असिद्ध बु द्ेयो को कमशः भ्रुतनिश्चित और शअ्रश्रुतनिश्चित रूप से मतिशान की 
बिभागव्यवस्था नन्दि-कार ने ही शायद की हो । 


२ देखो, नन्दीवूज, बू० २६, तथा झ्नबिन्दु टिप्पण पू० ७० । 
३ देखो, तत्त्ताथ १.१४३-१६ । 
४ देखो, सिद्धहेम २.२ ३६ । 


४०६ जैन धर्म और दशशन 


बुद्धियों का तथा उनके मनोरंजक इृशन्तों का वर्णन' पहले से पाया जाता है, 
उनको श्रपने भ्रत्थ में कहीं न कहीं संगहीत करने के लोम का उमास्वाति शायद 
ही संवरण करते । एक तरफ से, वाचकभी ने कहीं भी अच्ष्‌र-अनक्षर श्रादि निय्ठं- 
क्िनिर्दिह श्रुतमेदों का संग्रह नहीं किया है; और दूसरी तरफ से, कहीं भी नन्‍्दी- 
वर्णित भ्रुतनिश्रित और अ्रभुतनिश्चित मतिभेद का संग्रह नहीं किया दै। जन कि 
उत्तरवर्ती विशेषावश्यकभाष्य में दोनों प्रकार का सग्रह तथा वर्णन देखा जाता 
है? | यह वस्त॒स्थिति दूचित करती है कि शायद वाचक उमास्वाति का समय, 
नियुक्ति के उस भाग की रवना के समय से तथा नन्‍्दी की सना के समय से 
कुछ न कुछ पूर्व॑वर्ती हो। श्रस्त, जो कुछ हो पर उपाध्यायजी ने तो शानबिन्दु में 
भुत से मति का पार्थक्य बतलाते समय नन्‍दी में वर्णित तथा विशेषावश्यक- 
माष्य में व्याख्यात श्रुतनिश्रित और अश्रुतनिश्चित दोनों भेदों की तात्तिक समीक्षा 
कर दी है । 


(३ ) च॒तुर्विध वाक्‍्याथे ज्ञान का इतिहास 


[ २०-२६ ] उपाध्यायजी ने एक दोर्ष श्रतोपयोग कैसे मानना यह दिखाने 
के लिए चार प्रकार के वाक्यार्थ शान की मनोर जक और बोधप्रद चर्चा? को है 
ओर उसे विशेष रूप से जानने के लिए आचार्य हरिभद्र कृत “उपदेशपद्‌! 
आदि का हवाला भी दिया है। यहाँ प्रश्न यह है कि ये चार प्रकार 
के वाक्यार्थ कया है और उनका विचार कितना पुराना है और वह 
किस प्रकार -से जैन वाइमय में प्रचलित रहा है तथा बिकास प्राप्त 
करता आया है| इसका जवाब हमे प्राचीन ओर प्राचीनतर वास्मय देखने 
से मिल जाता है । 

जैन परंपरा में अनुगम शब्द प्रसिद्ध है जिसका अथ है व्याख्यानविधि। 
अनुगम के छुद्द प्रकार आरयरक्षित यूरि ने अनुयोगद्वार सूत्र ( सूत्र० १४४ ) में 
बतलाए है। जिनमें से दो अनुगम सूत्रस्पर्शी और चार अर्थस्पर्शी हैं। अ्रतुगम 
शब्द का नियुक्ति शब्द के साथ सूत्र॒स्पशिकनियुकत्यनुगम रूप से उल्लेख अनुयोग- 
द्वार सत्र से प्राचीन है इसलिए इस बात मे तो कोई सदेह रहता ही नहीं कि यह 
अनुगमपद्धति या व्याख्यान शैलो जैन वाइमय में अनुयोगद्वार सूत्र से पुरानी 
और नियुक्ति के प्राचीनतम स्तर का ही भाग है जो संभवतः श्रुतकेवली भद्ग- 


_._( छशन्तों के लिए देखो नन्‍्दी सूत्र की मल्यगिरि की टीका, प्र० १४४ से । 
२ देखो, विशेषा० गा० १६६ से, तथा गा० ४४४ से । 
३ देखो, शानबिन्दु टिप्पण पृ० ७३ से । 





लतुर्विष वाक्यार्स ४०७ 


बाहुकतूंक मानी जानेबाली नियुक्ति का ही माय होना चाहिए। नियुक्ति में 
झनुगम शब्द से जो व्याख्यानविधि का समावेश हुआ है बह ज््याख्यानविधि भी 
बस्तुतः बहुत पुराने समय की एक शाल््रीय प्रक्रिया रही है। हम जब आय पर- 
परा के उपलब्ध विविध वाइमय तथा उनकी पाठशैज्ञी को देखते हैं तब इस 
अनुगम की प्राचीनता और भी ध्यान में श्रा जाती है। आय परंपरा की एक 
शाखा जरथोस्थियन को देखते हैं तब उसमें भी पवित्र माने जानेवाले अवेस्ता 
आदि अन्‍्थों का प्रथम विशुद्ध उच्चार कैसे करना, किस तरह पद आदि का 
विभाग करना हत्यादि क्रम से व्याख्याविधि देखते है। भारतीय आय परपरा को 
वैदिक शाखा में जो मन्‍्त्रों का पाठ सिखाया जाता है और क्रमश, जो उसकी 
अर्थविधि बतलाई गई है उसकी जेन परपरा में प्रसिद्ध अनुगम के साथ तुलना 
करें तो इस बात में कोई सदेह ही नहीं रहता कि यह अ्रनुगमविधि वस्तुतः वही है 
जो जरथोस्थियन धर्म मे तथा वैदिक धर्म में मी प्रचल्लचित थी और आज भी 
प्रचलित है | 


जैन और वैदिक परपरा की पाठ तथा अर्थविधि विषयक वुलना--- 


२ बेदिक २. जैन 
१ सहितापाठ ( मत्रपाठ ) १ सहिता ( मूलसत्रपाठ ) १ 
२ पदच्छेद ( जिसमें पठ, क्रम, जय. २ पद २ 

आदि आठ प्रकार की 

विविधानुपू्विश्रों का समावेश है ) 
३ पदार्थश्ञान ३ पदा्थ ३, पदविग्रह ४ 
४ वाक्याथशान ४ चालना ४ 
५ तात्पर्याथनिशय ५ प्रध्यवस्थान ६ 


जैसे वैदिक परंपरा में शुरू में मूल मत्र को शुद्ध तथा अत्खलित रूप मे 
सिखाया जाता है; श्रनन्तर उनके पदों का विविध विश्लेषण; इसके बाद जब 
अथंविचारणा--मीमासा का समय आता है तत्र क्रमशः प्रत्येक पद के अर्थ का 
शान; फिर पूरे वाक्य का अ्र्थ शान और अन्त मे साधक-बाधक चर्चापूर्वक ताल्- 
यार का निशंय कराया जाता है--कैसे ही जैन परंपरा में भी कम से कम 
नियु क्ति के प्राचीन समय में सूत्रपाठ से अर्थनिणय तक का वही क्रम प्रचलित 
था जो अनुगम शब्द से जैन परंपरा में व्यवद्वत हुआ । अनुगम के छुद्द विभाग 
जो अनुयोगद्वारसूत्र* में हैं उनका परपरा प्रात वर्णन जिनमद्र क्षमाथमण ने 





१ देखो, अनुयोगद्वारसृत्र सू० १५४ पृ० २६१ । 


०८ जैन धर्म और दंशन 


विस्तार सें किया है । संघदास गणि ने* 'बृदत्कस्पभाष्य” में उन हुए विभागों 
के वर्णन के अलावा मतान्तर से पाँच विभागों का भी निर्देश किया है । णो कुछे 
हो; इतना ती निश्चित हैं कि जैन परंपरा में सन्त और श्र सिखाने के संबंध में 
एक निश्चित व्याख्यानविधि चिरकाल से प्रचलित रही | इसी व्याख्यानविंधि को 
आचाय हरिभद्र ने अपने दाशनिक शान के नए प्रकाश में कुछ नवीन शब्दों में 
नवीनता के साथ विस्तार से बन किया है | हरिभद्रसरि की उक्ति में कई विशे 
घताएं, हैं जिन्हें जैन वाढमय को सर्व प्रथम उन्हीं की देन कश्टनी चाहिए । उन्होंने 
लपदे शपद * में अ्र्थानुगम के चिरप्रचलित चार मेदों को कुछ मीमांसा आदि 
दर्शनशान का ओप देकर नए चार नामों के द्वारा निर्षण किया है। दोनों की 
तुक़्ना इस प्रकार है-- 


१, प्राचीन परंपरा २. हरिभद्रीय 
१ पदार्थ १ पदार्थ 
२ पदविग्रह २ वाक्याथ 
३ चालना ३ महावाक्यार्थ 
४ प्रत्यवस्थान ४ ऐटम्पर्यार्थ 


हरिभद्रीय विशेषता केवल नए नाम में ही नहीं है। उनकी स्यान देने योग्य 
विशेषता तो चारों प्रकार के अथत्रोध का तरतम भाव समभाने के लिए दिये गए 
लौकिक तथा शास्त्रीय उदाहरणों में है | जैन परपरा में अहिंसा, निग्रन्थत्व, दान 
और तप आदि का धर्म रूप से सवप्रथम स्थान है, अवएव जब एक तरफ से 
उन धर्मो के आचरण पर आत्यन्तिक भार दिया जाता है, तब दूसरी तरफ से 
उसमे कुछ अ्रपवादों का या छूटो का रखना भी श्रनिवाय रूप से प्रात्त हो जाता ' 
है | इस उत्सग और अपवाद विधि की मर्यादा को लेकर आचाय हरिभन्न ने उक्त 
चार प्रकार के अर्थबोर्धों का वर्णन किया है । 


जेनधम की अहिंसा का स्वरूप 


अहिसा के बारे मे जैन धर्म का सामान्य नियम यह है कि किसी मी प्राणी 
का किसी भी प्रकार से घात न किया जाए। यह पदार्थ! हुआ | इस पर प्रश्न 


१ देखो, विशेषावश्यकभाष्य गा० १००२ से | 
२ देखो, बहत्कल्पमाष्य गा० ३०२ से । 
३ देखो, उपदेशपद गा० ८६५६-८ण, । 


'अहिंसा की मीमौता इ्ण्ह 


होता है कि अगर सर्बथा प्रायिधात वर्ज्य है तो धर्मस्थान का निर्माण तथी 
शिरोमुग्डन आदि कार्य भी नहीं किये जा सकते जो कि कर्तव्य समझे जाते है। 
यह शंकाधिचार “वाक्यार्थ' हे। श्रवश्य कतेव्य अगर शाख्त्रविधिंपूर्वक किया 
लाए तो उसमें होनेवाला प्राणिधात दोषावह नहीं, अविधिकृत ही दोषावह है। 
यह विचार 'महावाक्याथे है। अन्त में जो जिनाशा है वद्दी एक मात्र उपादेय 
है ऐसा तात्पर्य निकालना 'ऐदम्पर्यार्/ है । इस प्रकार सब प्राशिहिंसा के सर्बया 
निषेधरूप सामान्य नियम में जो विधिविह्ित अपवादों को स्थान दिलानेबाला 
ओर उत्सग-अपवादरूप धर्ममार्ग स्थिर करनेवाला विचार-प्रयाह ऊपर दिखाया 
गया उसको आचार हरिमद्र ने लौकिक दृष्टान्तों से समभाने का प्रयत्न 
किया है। 

अहिंसा का प्रश्न उन्होंने प्रथम उठाया है जो कि जैन परंपरा की जड़ है। 
यों तो अर्दिंसा समुशय आय परपरा का सामान्य धर्म रहा है। फिर मी धर्म, 
क्रीडा, भोजन आदि अनेक निमित्तों से जो विविध हिंसाएँ प्रचलित रहीं उनका 
आत्यन्तिक विरोध जैन परपरा ने किया । इस विरोध के कारण ही उसके सामने 
प्रतिवादियों की तरफ से तरह-तरह के प्रश्न होने लगे कि श्रगर जैन सर्वथा हिंसा ' 
का निषेध करते है तो वे खुद भी न जीवित रह सकते है और न धरर्माचरण ही 
ही कर सकते हैं। इन प्रश्नों का जवाब देने की दृष्टि से ही दरिभद्र ने जैन 
समत अधिसास्वरूप समभाने के लिए चार प्रकार के वाक्याथ बोध के उदाहरण 
रूप से सर्वप्रथम अहिसा के प्रश्न को ही हाथ में लिया है । 

दूसरा प्रश्न निम्नत्थत्व का है। जैन परपरा में ग्रन्य--वल्वादि परिग्रह रखने 
न रखने के बारे मे दल्सेद हो गया था । हरिभद्र के सामने यह प्रश्न खासकर 
दिगम्बरत्वपक्षपातियों को तरफ से ही उपस्थित हुआ जान पडता है। हृरिमद्र 
ने जो दान का प्रश्न उठाया है बह करीत्र-करीब्र आधुनिक तेरापथी संप्रदाय की 
विचारसरणी का प्रतित्रिम्व है । यद्यपि उस समय तेरापंथ या वैसा ही दूसरा 
कोई स्पष्ट पथ न था; फिर भी जैन परपरा की निवृत्ति प्रधान भावना में से उस 
समय भी दान देने के विरुद्ध किसी-किसी को विचार आ जाना स्वाभाविक था 
जिसका जवाब हरिभद्र ने दिया हैं। जैनसंमत तप का विरोध बौद्ध परपरा पहले 
से ही करती आई हे' । उसी का जवात्र हरिभद्र ने दिया है। इस तरह जैन 
धर्म के प्राशभूत सिद्धान्तों का स्वरूप उन्होंने उपदेशपद में चार प्रकार के 
घाक्यार्थथोध का निरूपण करने के प्रसंग में स्पष्ट किया है जो याशिक विद्वानों 


१ देखो, मज्किमनिकाय सुत्त० १४ । 


४१७ बैन धर्म और, दर्शन 


की अपनी हिंसा-अद्िंसा विषयक मीमांसा का जैन दृष्टि के अनुसार संशोषित्र 
मार्ग है। 

मिन्न-मिन्न समय के अनेक ऋषियों के द्वास स्वभूतदया का सिद्धान्त तो 
आंयंबर्ग में बहुत पहले ही स्थापित हो चुका था; जिसका प्रतिबोष हे--मा 
हिंस्‍्पात्‌ सर्वा भूततानि'---यह श्रुतिकल्प वाक्य । यज्ञ आदि धर्मों में प्राणिव्ध का 
समर्थन करनेवाले मीमांसक भो उस अर्विंसाप्रतिपादक प्रतिघोष को पूर्णतया 
प्रमाण रूप से मानते आए, है। अतएब उनके सामने भी अहिंसा के ज्षेत्र में 
यह प्रश्न तो अपने आप ही उपस्थित हो जाता था। तथा साख्य आदि श्र 
वैदिक परंपराओं के द्वारा भी वैसा प्रश्न उपस्थित हो जाता था कि जब्र हिंसा को 
निषिद्ध अतएवं श्रनिष्टजनननी तुम मीमासक भी मानते हो तब यज्ञ आठि प्रसगो 
में, की जानेवाली हिंसा भी, हिसा होने के कारण अनिष्टजनक क्यों नहीं ! और 
जब हिसा के नाते यशीय हिंसा भी अनिश्जनक सिद्ध होती है तब्र उसे धर्म का- 
इष्ट का निमित्त मानकर यज्ञ आदि कर्मों में कैसे कर्तव्य माना जा सकता है ! 
इस प्रश्न का जवाब बिना दिए व्यवह्र तथा शाम्त्र म काम चल ही नहीं सकता 
था | अतएव पुराने समय से याशिक विद्वान्‌ श्रहिसा को पूर्ररूपेण धर्म मानते 
हुए भी, बहुजनस्वीकृत और चिरप्रचलित यज्ञ आदि कर्मों में दोनेवाली हिंसा 
का धर्म--कतंव्य रूप से समर्थन, अनिवार्य अपवाद के नाम पर कग्ते आ रहे 
थे। मीमांसकों की अ्रहिंसा-हिंसा के उत्सग-श्रपवादभाववाली चर्चा के प्रकार तथा 
उसका इतिहास हमें आज मी कुमारिल तथा प्रभाकर के अन्‍्धों मे विस्पष्ट और 
मनोरजन रूप से देखने को मिल्ञता है। इस बुद्धिपर्ण चर्चा के द्वारा मीमां- 
सकों ने साख्य, जैन, बौद्ध आदि के सामने यह स्थापित करने का प्रयत्न किया है 
कि शाब्त्र विहित कर्म में की जानेवाली हिसा अश्रवश्य कतंव्य होने से श्रनि्‌्ट--- 
अधर्म का निमित्त नहीं हो सकती। मीमासकों का अन्तिम तात्पर्य वही है कि 
शास्त्र-वेद ही मुख्य प्रमाण है ओर यज्ञ आदि कर्म वेदविहित हैं। अतएव् जो 
यश आदि कर्म को करना चाहे या जो वेद को मानता है उसके वास्ते वेदाशा का 
पालन ही परम धर्म है, चाहे उसके पालन में जो कुछ करना पड़े। मोमासकों 
का यह तापयनिणंय आज भी बेदिक परपरा में एक ठोस सिद्धात है। साख्य 
आदि जैसे यज्ीय हिंसा के विरोधी भी वेद का प्रामाण्य सर्बथा न त्याग देने के 
कारण श्रन्त में मीमासकों के उक्त तात्पर्याथ निर्णय का आत्यतिक विरोध कर न 
सके। ऐसा विरोध आखिर तक वे ही करते रहे जिन्होंने वेद के प्रामाण्य का 
सवंथा इन्कार कर दिया। ऐसे विरोधियों में जैन परंपरा मुख्य है। जैन परपरा 
ने वेद के प्रामाण्य के साथ वेदविषद्वित हिंसा की धर्म्यता का भो सबंतोभावेन 
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मिधेध किया। पर जैन परंपरा का भी अ्रपना' एक उद्देश्य है जिसकी सिद्धि 
के वासते उसके अनुयायों गहस्थ और साधु का जीवन आवश्यक है। इसी 
जीवनपघारण में से जैन परंपत के सामने भी ऐसे अनेक प्रश्न समय-समय पर 
खाते रहे जिनका अह्िसा के आत्यंतिक सिद्धांत के साथ समन्वय करना उसे 
प्राप्त हो जाता था। जैन परंफ्य वेद के स्थान में अपने आगमों को ही एक मात्र 
प्रमाण मानती आई है; और श्रपने उद्देश्य की सिद्धि के वास्ते स्थापित तथा 
प्रचारित विविध प्रकार के ग्रहस्थ और साधु जीवनोपयोगी कतंव्यों का पालन भी 
करती आई है। अ्रतएव अन्त में उसके वास्ते भी उन स्वीकृत कर्तव्यों में अ्रनि- 
बाय रूप से हो जानेबाली हिंसा का समर्थन भी एक मात्र आ्रागम की आशा के 
पालन रूप से ही करना प्रासत है। जैन आचाय इसी दृष्टि से अपने आपवादिक 
हिंसा मार्ग का समथन करते रहे । 

आचार हरिमद्र ने चार प्रकार के वाक्यार्थ बोध को दशोते समय अ्रहिंसा- 
हिंसा के उत्सर्ग-अपवादभाव का जो सूक्ष्म विवेचन किया है वह अपने पूर्वा- 
चार्यो की परंपराप्रापत सपचि तो है ही पर उसमें उनके समय तक की विकसित 
मीमासाशैली का भी कुछ न कुछ असर है। इस तरह एक तरफ से चार 
वाक्‍्यार्थत्रोध के बहाने उन्होंने उपदेशपद में मीमासा की विकसित शैली का, 
जैन दृष्टि के अनुसार संग्रह किया; तब दूसरी तरफ से उन्होंने बौद्ध परिभाषा 
को भी परोडशक'" में अपनाने का सर्वप्रथम प्रयत्न किया। धर्मकीर्ति के 
प्रमाणबातिंक' के पहले से भी बौद्ध परंपरा में विचार विकास की क्रम प्रास तीन 
भूमिकाओं को दर्शानेबाले भुतमय, चिंतामय और भावनामय ऐसे तीन शब्द त्रौद्ध 
बाडूमय में प्रसिद्ध रहें । हम जहाँ तक जान पाए, है कह सकते है कि आचार्य 
हरिभद्व ने ही उन तीन बौद्धप्रसिद्ध शब्दों को लेकर उनकी व्याख्या में वाक्यार्थ- 
बोध के ग्रकारों को समाने का सर्बग्रथम प्रयत्न किया। उन्होंने घोडशक मे परि- 
भाषाएँ तो बौद्धों की लीं पर उन की व्याख्या अपनी दृष्टि के अनुसार की; और 
श्रुतमय को वाक्यार्थ शानरूप से, चिंतामय को महावाक्यार्थ ज्ञानरूप से और 
भावनामय को ऐद्म्पर्याथ ज्ञानरूप से घटाया। स्वामी विद्यानन्द ने उन्हीं बौद्ध 
परिभाषाओं का “तत्त्वार्थक्लोकवार्तिक” मे खडन* किया, जब कि हरिभद्र ने 
उन परिमाषाओ्रों को अपने ढग से जैन वाइन्मय में अपना लिया । 

उपाध्यायजी ने श्ञानबिन्दु में हरिभद्रवर्शित चार प्रकार का वाक्यार्थन्रोष, 








१ प्रोडशक १. १० । 
२ देखो, तत्त्वार्थश्ल्लोकवार्तिक पृ० २१ । 


अरर जैन अम और दरशेन 

“जिसका पुराना इतिहास, नियुक्ति के अनुशभ में तथा पुरानी वैदिक प्ररंपरो 
आदि में मी मिलता है; उसे पर छापनी पैनी नैयायिक दृष्टि से बहुत ही मामिक 
अफाश डाला है, और स्थापित किया है कि ये सब वाक्यार्थ बोध एक दीष 
श्रुतोयोग रूप हैं जो मति उपयोग से जुदा है। उपाध्यायजी ने शानभिन्दु में भी 
थाक्यार्थ विचार संज्तेप में दरसाया है बही उन्होंने अपनी उपदेश रहस्य 
नामक दूसरी इति में पिस्तार से किन्तु 'उपदेशपद? के साररूप से निरूपित 
किया हे जो शानबिन्दु के संस्कृत टिप्पण में उद्धत किया गया है। ( देखो ज्ञान- 
बिन्दु, टिप्पण, ए० ७४, प० २७ से) । 


(४ ) अहिंसा का स्वरूप और विकास 


[२१ ] उपाध्यायजी ने चतुर्विध वाक्यार्थ का विचार करते समय शान- 
मिन्दु में जैन परंपरा के एक मात्र और परम सिद्धान्त श्रहिंसा को लेकर, उत्स्ग- 
श्रपवादभाव की जो जैन शास्त्रों में पसपूर्व से चली श्रानेवाल्ी चर्चा की है 
श्रौर जिसके उपपादन में उन्होंने अपने न्याय-मीमांसां श्रादि दर्शनान्तर के गंभीर 
अम्यास का उपयोग किया है, उसको यथासभव विशेष समभाने के लिए, 
शनब्रिन्दु टिप्पण में [ प्ृ० ७६ पं० ११ से ] जो विस्तृत अवतरणसम्रह किया हे 
उसके आघार पर, यहाँ अहिंसा संबंधी कुछ ऐतिहासिक तथा तात्तिक मुद्दों पर 
अकाश डाला जाता है। 

अहिंसा का सिद्धात आर्य परपरा में बहुत ही प्राचीन हे। और उसका 
आदर सभी श्रायंशाखाओं में एक-सा रह है । फिर मी प्रजाजीवन के पिस्तार 
के साथ-साथ तथा विभिन्न धार्मिक परंपराओं के विकास के साथ-साथ, उस 
सिद्धात के विचार तथा व्यवहार में भी अनेकमुखी विकास हुआ देखा जाता है | 
अहिंसा विषयक विचार के मुख्य दो ख्लोत प्राचीन काल से ही आर्य परपरा में 
बहने लगे ऐसा जान पडता है | एक खोत तो मुख्यतया श्रमण जीवन के आश्रय 
से बहने लगा, जब्न कि दूसरा स्रोत ब्राह्मण परपरा-चतुर्विध श्राश्मम-के जीवम- 
बिचार के सहारे प्रवाहित हुआ । अहिसा के तात्तविक विचार में उक्त दोनों 
सोतों में कोई मतमेद देखा नहीं जाता। पर उसके व्यावह्रिक पहलू या 
जीवनगत उपयोग के बारे में उक्त दो खोतों में ही नहीं बल्कि प्रत्येक भमण एवं 
ब्राक्षण सोत की छोटी-बड़ी अवान्तर शाखाओं में मी, नाना प्रकार के मतमेद 
तथा आपसी विरोध देखे जाते हैं। तात्विक रूप से अहिंसा सब्न को एक्सी 
मान्य होने पर भी उस के व्यावह्मरिक उपयोग में तथा तदनुसारी व्याख्याओ्रं में 
जो मतभेद और विरोध देखा जाता हैं उसका प्रधान कारण जीवनदृष्टि को 
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गेंद है। भ्रमण परंपरा की जीवनह्ृष्टि प्रधानतया वैयक्तिक और आध्यात्मिक रही 
है, जब कि त्राक्षण परंपरा की जीवनहृष्टि प्रधालतया सामाजिक या शोकस्ंग्राइक 
रही है। पहली मे छोकसंग्रह तभी तक दृष्ट है जब तक बह आध्यात्मिकता का 
विरोधी नहों। जहाँ उसका आध्यात्मिकता से विरोध द्विखाई दिया वहाँ 
पहली दृष्टि लोकसंग्ह की ओर उदासीन रहेसी या उसका विरोध करेगी। 
जन कि दूसरी दृष्टि मे' लोफसंग्रह इतने विशाल पेमाने पर किया गया 
है कि जिससे उसमे आध्यात्मिकता और भौतिकता परस्पर टकराने नहीं पाती । 

भ्रमण परपरा की अहिसा संबंधी विचारधारा का एक प्रवाह अपने विशिष्ट 
रूप से बता था जो कालक्रम से आगे जाकर दीर्घ तपरव्री भगवान्‌ महावीर के 
जीवन में उदात्त रुप में व्यक्त हुआ | हम उस प्रकटीकरण को आचाराड्ड”, 
“सृत्रऊनताज” आदि प्राचीन जैन आगमों में स्पष्ट देखते है । अहिंसा धर्म की 
प्रतिष्ठा तो आत्मौपम्य की दृष्टि में से ही हुई थी । पर उक्त आगमो मे उसका 
निरूपण और पिश्लेषण इस प्रकार हुआ है-- 

१, दुःख और भय का कारण होने से हिसामात्र वर्ज्य है, यह श्रहिंसा 
सिद्धान्त की उपपत्ति । 

२. हिंसा का अर्थ यद्यपि प्राणनाश करना या दुःख देना है तथापि हिसा- 
जन्य दोप का आधार तो मात्र प्रमाद अर्थात्‌ रागद्वेघादि ही है। अगर प्रमाद 
या आसक्ति न हो तो केवल प्राणनाश हिंसा, कोटि में आ नहीं सकता, यह 
अहिंसा का विश्लेषण । 

३, वध्यजीयों का कद, उनकी सख्या तथा उनकी इन्द्रिय आदि सपत्ति के 
तारतम्य के ऊपर हिंसा के दोष का तारतम्य श्रवलंबित नहीं है; किन्तु हिंसक के 
परिणाम या इत्ति की तीत्रता-मंदता, सज्ञानता-अशानता या बल्ल प्रयोग की न्यूना- 
घिकता के ऊपर अवल्षत्रित है, ऐसा कोटिकम । 

उपथुक्ति तीनों बाते भगवान्‌ महावीर के विचार तथा आचार में से फल्नित 
होकर आगमो मे अथित हुई हैं | कोई एक व्यक्ति या व्यक्तिसमूह कैसा ही 

क्षत्राप्यात्मिक क्यो न हो पर वह संयमलक्षी जीवनधारण का भी प्रश्न सोचता है 
तब उसमें से उपयुक्त विश्लेषण तथा कोटिकिन अपने आप ही फलित हो जाता 
है। इस दृष्टि से देखा जाए तो कहना पडता है कि आगे के जैन वाडुमय में 
अहिसा के सबंध में जो विशेष ऊद्यापोह्द हुआ है उसका मूल आधार तो आचीन 
आगमभों में प्रथम से ही रह । 

समूचे जैन वाइमय में पाए जानेवाले अ्रहिंसा के ऊहापोह पर जब हम 
दृष्टिपात करते हैं, तब हमें स्पष्ट दिखाई देता है कि जैन वाइम्सय का अहिंसा- 
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संबंधी ऊद्दापोह् मुख्यतया चार बल्लों पर अवर्लबित है । पहला तो यह कि वह 
प्रघानतया साधु जीवन का ही अतएव नवकोटिक-पूर्ण अहिंसा का ही विचार 
करता है । दूसरा यह कि वह ब्राह्मण परंपरा में विहित मानी जानेवालो और 
प्रतिष्ठित समझी जानेवाली यशीय आ॥रादि अनेकविध हिंसाओ्ों का विरोध करता 
है | तीसरा यह कि वह अन्य भ्रमण परंपराओं के ध्यागी जीवन की अपेक्षा भी 
जैन भ्रमण का त्यागी जीषन बिशेष नियंत्रित रखने का आग्रह रखता है। चौथा 
यह कि वह जैन परंपरा के ही अवान्तर फिरकों मे उत्पन्न होनेवाले पारस्परिक 
विरोध के प्रश्नों के निराकरण का भी प्रयक्ष करता है । 

नवकोटिक-पूर्ण अहिंसा के पालन का आग्रह भी रखना और संयम या 
सद्गुणविकास की दृष्टि से जीवननिर्वाह का समर्थन भी करना-इस विरोध में स 
हिसा के द्रव्य, भाव आदि भेदों का ऊद्दापोह् फलित हुआ और अन्त में एक 
मात्र निश्चय सिद्धान्त यही स्थापित हुआ कि आखिर को प्रमाद ही हिंसा है। 
अप्रत्त जीवनव्यवह्र देखने में हिसात्मक हो तब भी वह वस्तुतः अ्रहिंसक ही है । 
जहाँ तक इस आखरी नतीजे का सबंध हे वहाँ तक श्वेताम्बर-दिगम्बर आदि 
किसी भी जैन फिरके का इसमें थोडा भी मतभेद नहीं है। सत्र फिरको की विचार- 
सरणी परिभाषा और दलीले एकन्सी है। यह हम ज्ञानचिन्दु के टिप्पण गत 
श्वेताम्बरीय बिस्तृत अ्रवतरणों से मल्ली-माति जान सकते है । 

वैदिक परपरा में यश, अतिथि आद्ध आदि अनेक निमित्तो से होने वाली जो 
हिंसा धार्मिक मानकर प्रतिष्ठित करार दी जाती थी उसका विरोव साख्य, बौद्ध 
आर जैन परपरा ने एक सा किया है फिर भी आगे जाकर इस विरोध में मुख्य 
भाग बौद्ध और जैन का ही रहा है। जैन वाइमयगत अहिंसा के ऊद्यपोह में उक्त 
विरोध की गहरी छाप और प्रतिक्रिया भी है । पद-पद्‌ पर जैन साहित्य में वैदिक 
हिंसा का खण्डन देखा जाता है। साथ ही जब्र बैदिक लोग जेनो के प्रति यह 
आशका करते हैं कि अश्रगर धार्मिक हिंसा भी अकतंव्य है तो तुम जेन लोग 
अपनी समाज रचना में मन्दिरनिर्माण, देवपूजा आदि धार्मिक इृत्यों का समावेश 
अहिसक रूप से कैसे कर सकोगे इत्यादि | इस प्रश्न का खुलासा भी जैन वाइमबू 
के अहिंसा संबंधी ऊहापोह में सविस्तर पाया जाता है। 

प्रमाद--मानसिक दोष ही मुख्यतया हिंसा है श्रौर उस दोष में से जनित 
ही प्राण-नाश हिंसा है । यह विचार जैन और बौद्ध परंपरा में एक-सा मान्य है | 
फिर भी हम देखते हैं कि पुराकाल से जैन और बौद्ध परंपरा के बीच श्रढिंसा 
के सन्रंध में पारस्परिक खण्डन-मण्डन बहुत हुआ है। 'सूत्रकृताइु” जैसे 
आचीन आगम में भी अ्रहिंसा संबंधी बौद्ध मन्तव्य का खंडन है। इसी तरह 
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मसब्मिमनिकायः जैंसे पिटक ग्रंथों में मी जैन संमंत अध्ध्सि का सपरिदास 
खण्डन पाया जाता है । उत्तरवर्ती निर्युक्ति श्रादि जैन ग्रंथों में तथा 
अभिषरमक्ोष' आदि बौद्ध अंथों में भी वही पुराना स्वश्डन-मण्डन नए रूप में 
देखा जाता है| जब जैन-बौद्ध दोनों परंपराएँ बेंदिक हिंसा के एक-सी विरोधिनी 
हैं और जब दोनों की अ्रहिंसा संबंधी व्याख्या में कोई तात्विक मतमेद नहीं तब 
पहले से ही दोनों में पारस्परिक खणडन-मरडन क्यों शुरू हुआ और चल्न पडा-- 
यह एक प्रश्न है। इसका जवाब जब्र हम दोनों परंपराओं के साहित्य को ध्यान 
से पढ़ते हैं, तब्र मिल जाता है | खण्डन-मण्डन के अनेक कारणों में से प्रधान 
कारण तो यही है कि जैन परपरा ने नवकोटिक अहिंसा की सूक्ष्म व्याख्या को 
श्रमल में लाने के लिए जो बाह्म प्रवृत्ति को विशेष निय॑त्रित किया वह बौद्ध 
परंपरा ने नहीं किया | जीवन संबंधी बाह्य प्रवृत्तियों के अति नियत्रण और मध्यम- 
मार्गीय शैयिल्य के प्रबल भेद में से ही बौद्ध और जैन परंपराएँ आपस में 
खण्डन-मरडन मे प्रवृत्त हुईं। इस खण्डन-मए्डन का भी जैन वाइमय के अ्रहिंसा 
संबंधी ऊहापोह में खासा हिस्सा है जिसका कुछ नमूना ज्ञानबिन्दु के टिप्पणों में 
दिए हुए. जैन और बौद्ध श्रवतरणों से जाना जा सकता है। जब हम दोनों 
परपराओं के खण्डन मण्ठन को तटस्थ भाव से देखते है तब निःसंकोच कहना 
पडता है कि बहुधा दोनों ने एक दूसरे को गलत रूप से ही समझा है। इसका 
एक उदाहरण “मण्किमनिकाय' का उपालिसुत्त और दूसरा नमूना सूजकृताज् 
( १. १. २. २४-३२; २ ६, २६-१८) का है । 

जैसे-जैसे जैन साधुसंघ का विस्तार होता गया और जुदे-जुदे देश तथा काल 
में नई-नई परिस्थिति के कारण नए-नए. प्रश्न उत्पन्न होते गए वैसे वैसे जैन 
तत्वचिन्तकों ने अहिंसा की व्याख्या और विश्लेषण में से एक स्पष्ट नया विचार 
प्रकट किया | वह यह कि अगर श्रप्रमत्त भाव से कोई जीवबिराधना--हिंसा हो 
जाए या करनी पड़े तो बह मात्र श्रहिंसाकोटि की श्रतएवं निर्दोप ही नहीं है 
बल्कि वह गुण ( निर्जरा ) वर्धक भी है । इस विचार के अनुसार, साधु पूण 
झहिसा का स्वीकार कर लेने के बाद भी, अगर संयत जीवन की पुष्टि के निमित्त, 
विविध प्रकार की हिंसारूप समझी जानेवाली प्रवृत्तियाँ करता है तो वह संयमविकास 
में एक कदम आगे बढ़ता है। यही जैन परिभाषा के अनुसार निश्चय अहिंसा है। 
जो त्यागी बिलकुल वस्र आदि रखने के विरोधी ये वे मर्यादित रूप में वस्त्र श्रादि 
उपकरण ( साधन ) रखनेवाले साधुओं को जब हिंसा के नाम पर कोसने लगे 
तब वच्चादि के समर्थक त्यागियों ने उसी निश्चय सिद्धान्त का आश्रय लेकर 
जवाब दिया कि फेवल संयम के धारण ओर निर्वाह के वास्ते ही, शरीर की 


] सैन कर्म और दान 


. जैरह मर्वादित उपकरण झादि का रखना अ्टिंसा का बाधक नहीं । बैत साधुसंध्र 
की इस प्रकार -की परस्पस्कि आचारमेदमृज्ञक चर्चा के द्वारा भी अहिंसा के 
ऊंदाफोह-में बहुत-कुछ म्रिकास देखा जाला है, जो ओघमियुक्ति आदि में 
कह है] कभी-कभी अहिंसा की सर्चा शुप्क तक कीन्सी हुई जात पड़ती हे । पक 
क्यूबिस मश्न करता हे कि अगर यद्धा रखना ही है तो वह बिना फ्राड़े झलगढ 
ही क्यों न रखा जाए; क्योंकि उसके फाड़ने से जो सृद्षम अशु उड़ेंगे वे जीत 
घातक जरूर होंगे | इस पश्र का जवाब भी उसी दंग से दिया गया है। जवाब 
देनेवाला कहता है, कि अगर वल्ल फाड़ने से फैलनेब्राले सूक्ष्म श्रणुओं के द्वारा 
जीवधात होता है; तो तुम जो हमें वद्ध फाड़ने से रोकने के लिए. कुछ कहते हो 
उसमें भी तो जीवधघात होता है न !--हत्यादि । श्रस्तु । जो कुछ हो, पर हम 
जिनभद्रगणि की स्पष्ट बाणी में जैनपरंपरासमत अहिंसा का पूण स्वरूप पाते हैं । 
वे कहते हैं कि स्थान सजीव हो या निर्जीब, उसमें कोई जीब घातक हो जाता हो 
या कोई अघातक ही देखा जाता हो, पर इतने मात्र से हिंसा या अहिंसा का 
निर्णय नहीं हो सकता | हिंसा सचमुच प्रमाद--अयतना--असंयम में ही है 
फिर चाद्दे किसी जीब का घात न भी होता हो | इसी तरह अगर अप्रमाद या 
यतना-संयम सुरक्षित है तो जीबधात दिखाई देने पर भी वस्त॒ुतः अहिंसा ही है । 

उपयुक्त विवेचन से अहिंसा सब्ंधी जेन ऊहापोह् की* नीचे लिखी क्रमिक 
भूमिकाएँ फल्नित होती हैं | 

(१) प्राण का नाश हिंसारूप होने से उसको रोकना ही अहिंसा है । 

(२) जीवन घारण की समस्या में से फलित हुआ कि जीवन-खासकर 
संयमी जीवन के लिए अनिवाय समझी जानेबाल्ली प्रवत्तियाँ करते रहने पर 
झगर जीवघात हो भी जाए तो मी यदि प्रमाद नही है तो वह जीवधात डिंसारूप 

होकर अहिंसा ही है | 

(३) श्रगर पूर्णरूपेण अहिंसक रहना हो तो बस्तुतः और सर्वप्रथम चित्तगत 
क्लेश ( प्रमाद ) का ही त्याग करना चाहिए, | यह हुआ तो अहिंसा सिद्ध हुई। 
झट्टिसा का थाह्ाय प्रदृतियों के साथ कोई नियत सबंध नहीं है । उसका नियत 
संबंध मानसिक प्रवृत्तियों के साथ है । 

(४) वैयक्तिक या सामूहिक जीवन में ऐसे भी अपवाद स्थान आते हैं जब 
कि हिंसा मात्र श्रहिंसा ही नहीं रहती प्रत्युत बह गुणवर्घक भी बन जाती है। 
ऐसे आपवादिक स्थानों में श्रगर कही जानेवाज्ञी हिंसा से डरकर उसे आचरण 
में न लावा जाए तो उत्बय दोष लगता है| 

ऊपर दिसा-अड्डिसा संबंधी जो विचार संक्षेप में बतत्ञाया है ठसकीः पूरी-पूरी 


२७ जैन और वैदिक अहिंसा ४१७ 


शाजजीय सामगी उपध्यायजी को प्रास थी अतणव उन्होंने वाक््यार्थ बिचरार 
प्रसंग में लैनसम्मत-सासकर साधुजीषनसम्प्त-अहिसा की लेकर! उत्सग -अ्पवाद 
मांव की चर्चा कीं है। उपाध्यायजी ने जैनशार्त में पाए जानेवाले अपनादों 
का निर्देश करके स्पष्ट कहा है कि ये अपवांद देखने में कैसे ही क्यों न अहिसा- 
विरोधी हों, फिर मी उनका मूल्य औत्सर्यिक अध्टिंसा के बरायर ही है। ऋपवाद 
अनेक बतल्लाए: गए. हैं, और देश-काल के अनुसार नए. श्रपवबादों की भी सृष्टि 
हो सकती दे; फिर भी सब अपयादों की आत्मा मुख्यतया दो तत्त्मों में समा जाती 
हैं। उनमें एक तो है गीताथंत्व यानि परिणतशास्तरशान का और दूसरा है 
कृतयोगित्व अर्थात्‌ वित्तसाम्य या स्थितप्रशत्व का । 

उपाध्यायजी के द्वारा बतल्लाई गई जैन अहिंसा के उत्सगं-अ्पधाद की यह 
चर्चा, ठीक श्रद्वरशः मीमासा और स्मृति के अ्रहिंसा संबंधी उत्सर्ग-अ्पवाद की 
विचारसरणि से मिलती है | श्रन्तर है तो यही कि जहाँ जैन विचारसरणि साधु या 
पूर्शत्यागीके जीवन को लक्ष्य में रखकर प्रतिष्ठित हुई है वहाँ मीमासक और 
स्मा्तों को विचारसरणि गहस्थ, त्यामी सभी के जीवन को केन्द्र स्थान में 
रखकर प्रचलित हुई है। दोनों का साम्य इस प्रकार है-- 


१ जैन २ वैदिक 
१ सब्वे पाणा न॒हंतव्या १ मा हिंस्यात्‌ सबंभूतानि 
२ साधुजीबन की श्रशक्यता का २ चारों आअ्रम के सभी प्रकार 
प्रश्न के अ्रधिकारियों के जीवन की 
तथा तत्संबंधी कर्तव्यों की 
अशक्यता का प्रश्न 
३ शाजविहिित प्रदृ॒त्तियों में हिसा दोष ३ शास््रविहित प्रद्वत्तियों में हिंसा 
का अ्रभाव अर्थात्‌ निषिद्धाचरण दोष का अभाव अर्थात्‌ निषिद्धा- 
ही हिंसा चार ही हिंसा है 


यहाँ यह ध्यान रहे कि जेन तत्वश 'शात््र” शब्द से जैन शास्र 
को-खासकर साधु-जीवन के विषि-निर्षेध प्रतिपादक शास्त्र फो ही 
लेता है; जन कि बेंदिक तत्वचिन्तक, शासत्र शब्द से उन सभी 
शास्त्रों को लेता है जिनमें वैयक्तिक, कौड़म्बिक, सामाजिक, 
धार्मिक और राजकीय आदि सभी कलंव्यों का विधान है | 
४ अन्ततोगत्या अहिंसा का मर्म जिनाश ४ अनस्तोगत्वा अहिंसा का तात्पयं वेद 
के-जैन शास्त्र के व्यावत्‌ अनुसरण तथा स्थृर्तियों की आशा के पालन 
में ही है। में ही है। 
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.  उपाध्यायजी ने उपयुक्त चार भूमिकाबाक्ली अद्सा का चतुविभ वाक्याग्र 
के द्वारा निरूपण करके झरने जाओ मे द्वार॒ में लिखा है वह वेदानुया 
मीमासक ढाई कीगझ् प्नाविषयक्‌ ०2०2६ पी ५ 
न बिचारसर॒णि की दना मात्र हे | झथवा, यों कहना चाहिए 

व्रिचारसरणि के द्वारा, जन विचारसरण का विश्लेषण हो उन्होंने किया है। 
जैसे मीमासकों ने वेदविहित हिंसा को छोड़कर ही हिंसा में अ्निष्ठटजनकत्व माना 
है वैसे ही उप्ध्यायजी ने अन्त में स्वरूप हिंसा को छोड़ कर ही मात्र देतु-- 
आत्मपरिणाम हिंसा में ही अ्रनिष्टजनकत्व बतलाया है । 


(५ ) पटस्थानपतितत्व और पूर्वंगत गाथा 


[२७] अतचर्चा के प्रसग मे अ्रहिसा के उत्सर्ग-अपवाद की बिचारणा 
करने के बाद जपाध्यायजी ने श्रुत से संबध रखनेवाले अनेक शातब्य मुद्दों पर 
विचार प्रकट करते हुए पट्स्थान" के मुद्द की भी शास्त्रीय चर्चा की हे जिसका 
समथन इमारे जीवनगत अनुभव से ही होता रहता है। 

एक ही श्रध्यापक से एक ग्रथ ही पढ़नेवाले अनेक व्यक्तियों मे, शब्द एव 
अथ का शान समान होने पर भी उसके भावों व रहस्यों के परिज्ञान का जो तार- 
तम्य देखा जाता है बढ उन अधिकारियों की आन्तरिक शक्ति के तास्तम्य का 
डी परिणाम होता है। इस अनुभव को चतुदश पूवंधरों में लागू करके 
कुल्पभाष्य” के आधार पर उपाध्यायजी ने बतलाया है कि चतुदशपूवरूप 
श्रुत को समान रूप से पढ़े हुए अनेक व्यक्तियों में भी श्रतगत भावों के सोचने 
की ब्क्ति का अनेकविध तारतम्य होता है जो उनकी ऊहापोह शक्ति के तारतम्प 
जरा ही परिणाम है। इस तारतम्य को शात्लनरकारो ने छुह विभागों में बाँय है 
जो षटस्थान कहलाते है। भावों को जो सबसे अधिक जान सकता है वह श्रतघर 
जूल्कज्ट कहलाता है। उसकी श्रपेक्षा से हीन, द्वीनतर, द्वीनतम रूप से छुट्ट 
कृद्ाओ का बणन है । उत्कृष्ट शाता की अपेता--१ अ्रनन्तभागहीन, २ श्रसं- 
सृमातभागहीन, हे सख्यातमागहीन, ७ संख्यातगुणहीन, ५ अ्रसख्यातगुणदीन 
और ६ अनन्तगुणहीन-य्रे क्रमशः उतरती हुई छुद्ट कक्षाएँ हैं | इसी तरद सब 

न्यून भावों को जाननेवाल्े की अ्रपेज्ञा--१ अनन्तभागश्रधिक, २ असखस्यातभाग- 
झधिक, है संख्यातमागअधिक, ४ संख्यातगंणअ्रधिक, . ५ असंख्यातगुण अधिक 
झोर ६ अ्रनन्तगुशअधिक-ये क्रमशः चढ़ती हुई कक्षाएँ हैं । 


१ देखो, शानबिन्दु, टिप्पंण ए० ६६ | 
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.. लैंप की समानका टोने पर, भी उसके भाषों के परिज्ञानगत़ तास्तम्य का 
कारण जो ऊह्मुपोहस्तामथ्य है इसे उपाध्यायजी ने श्रुतसामध्य और मतिसामण्य 
उमयरूप क॒द्दा है-फिर भी उनका विशेष क्कुकाव उसे भ्रतसामथ्य मानने की 
ओर स्पष्ट 

आगे श्रत के दौर्धोपयोग विषयक समर्थन में उपध्यायजी ने एक पूर्वंगत 
गाथा का [ शानबिन्दु प्रृ० ६. ] उल्लेख किया है, जो 'विशेषावश्यकभाध्य 
[ गा० ११७ ] में पाई जाती है । पूर्वगत शब्द का अर्थ है पूर्व-प्राक्तन | उस 
गाथा को पूंगाथा रूप से मानते आने की परपरा जिनभद्रगणि क्षमाअ्मण 
जितनी तो पुरानी अवश्य जान पड़ती है; क्योंकि कोटयाचार्य ने भी अपनी बृत्ति 
में उसका पूवंगतगाथा रूप से ही व्याख्यान किया है | पर यहाँ पर यह बात जरूर 
लेचय खींचती है कि पूबगत मानी जानेवाली वह गाथा दिगम्परीय ग्रंथों में कहीं 
नहीं पाई जाती और पाँच ज्ञानो का वर्णन करनेवाल्ी आवश्यकनियुक्ति! में 
भी वह गाथा नहीं है । 

हम पहले कह आए, हैं कि अक्षर-अनक्षर रूप से श्रत के दो भेद बहुत पुराने 
हैं और दिगम्बरीय-श्रेताम्बरीय दोनों परपराश्रों में पाए जाते है। पर अनक्षुर 
भ्रुत की दोनों परपरागत व्याख्या एक नहीं है। टिगम्बर परपरा में अनदरभ्रत 
शब्द का अ्रथ सबसे पहले अकल्लंक ने ही स्पष्ट किया है । उन्होंने स्वाथश्रत को 
अनच्ञरक्षत बतताया है | जब कि श्रेताम्बरीय परपरा में नियु क्ति के समय से ही 
शनक्षरश्रुत का दूसरा अर्थ प्रसिद्ध है। नियु क्ति में श्रनक्षस्श्नत रूप से उच्छूसित, 
निःश्वसित आदि ही श्रुत लिया गया है। इसी तरह अ्रक्षरभत के अर्थ में भी 
दोनों परंपराओं का मतभेद है | श्रकलंक परार्थ वचनात्मक श्रत को ही अन्ञरत्रत 
क्रहते है जो कि केवल द्रव्यश्रुत रूप है। तब, उस पूर्बंगत गाथा के व्याख्यान में 
जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण त्रिविध अक्षर बतलाते हुए अन्वरञ्नत को द्रव्य-माव रूप 
से दो प्रकार का बतलाते हैं | द्रव्य और भाव रूप से श्रत के दो प्रकार मानने 
की जेन परंपरा तो पुरानी है और श्रेताम्बर-दिगम्बर शास्त्रों में एक सी ही है पर 
अक्षरञ्गुत के व्याख्यान में दोनों परपराओं का अन्तर हो गया है । एक परंपरा के 
अनुसार द्रव्यभ्त ही श्र्षरश्नुत है जत्र कि दूसरी परपरा के अनुसार द्रव्य श्र भाव 
दोनों प्रफर का अक्षरश्रत है | द्रन्यश्रुत शब्द जेन वाइमय में पुराना है 
पर उसके व्यज्ञनाद्र-सजाह्षर नाम से पाए जानेवाले दो प्रकार दिगम्बर शास्त्रों 
में नहीं है । के मै 

द्रब्यभुत और भावश्रुत रूप से शाह्प्रुज्ञान, संबंधी जो विचार जैन. परंपसा 
में वाया जाता है। और जिसका विशेष रूप से स्पष्टीकरण उपाध्यायजी 
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ने पूवंगत गाथा का व्याख्यान करते हुए किया है, वह सारा विचार, आगम (भुवि) 
प्रामाण्यवादी नेयायिकादि सभी वैदिक दर्शनों की परंपरा में एक-सा है और अति 
बिस्तृत पाया जाता है। इसकी शान्दिक तुलना नीचे लिखे श्रनुसार है-- 





१. जैन २, जेनेतर-न्यायादि 
श्रुत आगम-शब्दप्रमाण 
ं | | 
| 
द्र्ष्य भाव शब्द शाब्दबोध 
| | | 
हे | | ] 7 | 
ब्यंजनान्षर संशाक्षर खब्ध्यक्ष? शब्द लिपि 
पः | 
शक्ति निओद (उपयोग) 


पदार्थोपस्थिति, संकेतज्ञान, आकाज्षा, योग्यता, आसत्ति, तात्पयज्ञान आ्रादि 
शाब्दबोध के कारण जो नैयायिकादि परपरा मे प्रसिद्ध हैं, उन सबको उपाध्यायजी 
ने शाब्दबोध-परिकर रूप से शाब्दब्रोध में ही समाया है । इस जगह एक ऐतिहा- 
सिक सत्य की ओर पाठकों का ध्यान खींचना जरूरी हे। वह यह कि जब कमी, 
फिसी जैन आचाय ने, कही भी नया प्रमेथ देखा तो उसका जैन परम्परा की 
परिभाषा में क्या स्थान है यह बतलाकर, एक तरह से जैन श्रुत की श्रुतान्तर से 
बुलना की हे। उदाहरणार्थ--भतृदरीय “वाक्यपदीय? में' बेखरी, मध्यमा, 
पश्यन्ती और सूक्ष्मा रूप से जो चार प्रकार की भाषाओं का बहुत ही विस्तृत 
झर तत्तस्पशों वर्णन है, उसका जैन परम्परा की परिभाषा में किस प्रकार 
समावेश हो सकता है, थह स्वामी विद्यानन्द ने बहुत ही स्पष्टता और यथाथथंता 
से सबसे पहले बतलाया* है, जिससे जैन जिशासुओं को जैनेतर विचार का और 
जैनेतर जिश्ञासुओं को जेन विचार का सरलता से बोध हो सके। विद्यानन्द का 
बही समन्वय वादिदेवसूरि ने अपने ढंग से वर्णित किया? है। उपाध्यायजी ने 
मी, न्याय आदि दशनों के प्राचीन और नवीन न्यायादि ग्रंथों में, भो शाब्दबोध 
आर आगम प्रमाण सबंधी विचार देखे और पढ़े उनका उपयोग उन्होंने शान- 


१ देखो, वाक्यपदीय १.११४ | 


२ देखो, तत्वार्य शज्ञो० पृ० २४०, २४१ | 
३ देखो, स्थाद्ादरंतनाकर, प्र० ७ । 
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बिंदु में जैन भुत की उन विचारों के साथ तुल्लना करने में किया है, जो श्रम्पासी 
को खास मनन करने योग्य है। 


(६) मतिश्ञान के विशेष निरूपण में नया ऊद्दापोह 

[ ३४ ] प्रसंगप्रासत भ्रुत की कुछ भ्ातों पर विचार करने के बाद फिर अंथ- 
कार ने प्रस्तुत मतिशान के विशेषों--मेदों का निरूपण शुरू किया दै। जैन 
वाझुमय में मतिज्ञान के अवग्रह, ईहा, अवाय और घारणा--ये चार मेद तथा 
उनका परस्पर कार्य-कारणभाव प्रसिद्ध है। आ्रागम और तकयुग में उन भेदों पर 
बहुत कुछ विचार किया गया है। पर उपाध्यायजी ने श्ञानबिंदु में जो उन मेदों 
की तथा उनके परस्पर कार्य-कारणभाव की विवेचना की है वह प्रधानतया 
विशेषावश्यकभाष्यानुगामिनी है? ) इस विवेचना में उपाध्यायजी ने पूर्बवर्ती 
जैन साहित्य का सार तो रख ही दिया है; साथ में उन्होंने कुछ नया ऊद्दापोह् भी 
अपनी ओर से किया है। यहाँ हम ऐसी तीन खास बातों का निर्देश करते हैं 
जिन पर उपाध्यायजी ने नया ऊहापोह कियी है--. 

(१ ) प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रिया में दार्शनिकों का ऐकमत्य 

( २ ) प्रामाण्यनिश्वय के उपाय का प्रश्न 

(३ ) अनेकान्त दृष्टि से प्रामाण्य के स्वतस्त्व-परतस्त्व की व्यवस्था 

(१ ) प्रत्यक्ष ज्ञान की* प्रक्रिया में शब्दमेद भले ही हो पर विचारभेद किसी 
का नहीं है । न्याय-वेशेषिक आदि सभी वेदिक दार्शनिक तथा बौद्ध दार्शनिक भी 
यही मानते है कि जहाँ इद्रियजन्य और मनोजन्य प्रत्यक्ष शान होता है वहाँ सबसे 
पहले विषय और इंद्रिय का सन्निकर्ष होता है। फिर निर्विकल्पक शान, अनन्तर 
सविकल्पक ज्ञान उत्पन्न होता है जो कि संस्कार द्वारा स्पृति को भी पैदा करता 
है। कमी-कभी सविकल्पक ज्ञान धारारूप से पुनः-पुनः हुआ करता है। प्रत्यक्ष 
ज्ञान की प्रक्रिया का यह सामान्य क्रम है । इसी प्रक्रिया को जेन तच्तज्ञों ने श्रपनी 
व्यक्षनावग्रद, अ्रर्थावग्रह, ईहा, अवाय और धारणा की खास परिभाषा में बहुत 
पुराने समय से बताया है। उपाध्यायजी ने इस शानबिंदु में, परम्परागत जैन- 
प्रकिया में खास करके दो विषयों पर प्रकाश डाला है। पहला है कार्य-कारस- 
भाव का परिष्कार और दूसरा है दशनान्तरीय परिभाषा के साथ जैन परिमाषा 

की तुलना । श्र्थावप्रद के भ्रति व्यक्षनावप्रह की, और ईहा के प्रति अर्थावग्रह 





१ देखो, विशेषावश्यकभाष्य, गा० २६६-२६६ । 
२ देखो, प्रमाणमीमांसा टिप्पण, ४० ४५। 
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का आणर सकव जहे "0 

की और इसी क्रम से आगे धारणा के प्रति अ्त्राय की कारणंता का वर्णन तो 
बैन वाहमय में पुराना ही है, परे नेब्यन्यायशास्त्रीय परिशीलेन ने उपाध्याय 
से उस का्य-कारणमभाष का प्रस्तुत शानबिन्दु में सपरिष्कार वर्शन कराया है, 
कि अन्य किसी जैन ग्थ में पाया नहीं जाता । न्याय आदि दर्शनों में प्रत्यक्ष 
शान की प्रक्रिया चार अंशों में विभक्त है। [ २६ | पहला कारणाश [ पृ० १० 
पं० २० ] जो सन्तिकृष्ट इंद्रिय रूप है। दूसरा व्यापारोंश [ ४६] जो सन्निकर्ष 
एबं निर्विकल्प शानरूप है | तीसरा फल्लांश [ ४० १५ प० १६ ] जो सविकल्पक 
ज्ञान या निश्चयरूप है और चौथा परिपाकांश [ ४७ ] जो धाराबाही शान॑रूप 
बया संस्कार, स्मरण आदि रूप है। उपाध्यायजी ने व्यज्जनावग्रह, अ्रर्थावग्रह 
आदि पुरातन जैन परिभाषाओं को उक्त चार अशों में विभाजित करके स्पष्ट रूप 
से सूचना की है कि जैनेतर दर्शनों में प्रत्यक्ष शान की जो प्रक्रिया है वही शब्दा- 
न्तर से जैनदर्शन में भी है। उपाध्यायजी व्यज्जनावग्रह को कारणांश, अ्र्थाविग्रेदद 
तथा ईहा को व्यापाराश, अ्रवाय को फलाश और धारणा को परिपराकोश कहते 
हैं, जो तिलकुल उपयुक्त है । 

बौद्ध द्शन के महायानीय “न्यॉयबिन्दुः आदि जैसे सस्कृत ग्रथों मे पाई 
जानेवाल्ली, प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रिवागत परिसापा, तो न्‍्यायदशन जैसी ही है; पर 
हीनयानीय पाल्नि ग्रंथो की परिभाषा भिन्न है। यद्यपि पालि बाइमय उपाध्यायजी 
को सुलम न था फिर उन्होंने जिस तुलना को सूचना की है, उस तुलना को, इस 
समय सुलभ पाती वाह मय तक विस्तृत करके, हम यहाँ सभी भारतीय दशनों 
की उक्त परिमाषागत तुलना बतलाने है-- 
६ न्यायजशाप्रकादि बैदिकदशेतन. २ जैन दर्शन ३ पालि अभिषर्म 

तथा मदहायानीय बोद्धदर्श न 


१ सन्निकृष्यमाण इन्द्रिय १ व्यजनावग्रह १ आरम्मण का इन्द्रिय- 
या आपाथगमन-इन्द्रिय- 
विषयेन्द्रियसब्रिकर्ष आलम्बनसंबंध तथा 
;ढ आवजन 
२ निर्षिकल्पक २ अर्थावप्रह २ चन्तुरादिविश्ञान 
हैं संशय तथा सभावना ३२ईहा.. ३ संपरिच्छेन; संतीरण 


है 0७०: 20 “2८2 ५०००० ९००३-०४ ५५३४...५..... हक बह कक अमल 


706 (०0००४ ५8। 860९6 0[ ९३प है १] 
एओआ08०्फए ; 37 48६20 (०एतैद 484, 
अभिधषम्मत्थसंगहो ४.८ | 


ग 


#. है >क 


ई 


मतिशान के विरेषनिरएश में नया ऊद्दपोह डर्‌३ 


कब क ट्र्श्र 


उजपनहिफनण... (शी. रमेश 
कि, न पूँ घारंशो पूँ ज॑वन तथा है 402 888 


संस्कार समर | 5. 'तंदारम्मणपाक 

उप्र बैठ | प्रामास्यनिश्वय के उपाय के बारे में ऊद्दापोह करते समय 

ने मलयंगिरि सूरि के मत की खास तौर से समीक्षा की ढै। मलय- 
गिरि सूरि का* मन्तव्य है कि अवायगत प्रामाण्य का निशुय अवाय की पूरे 
बर्तिनी ईहा से ही होता है, चाहे वह ईहा लक्षित हो या न द्वो | इस मत पर 
उपाध्यायजी ने आपत्ति उठा कर कहा है, को ३६ | कि अगर ईहा से ही अवाय 
कें प्रामाण्य का निर्णय माना जाए तो वादिदेवसूरि का प्रामाण्यनिशयविषयक 
स्व॒तस्त-परतस्त्व का पृथकरण कभी घट नहीं सकेगा । मल्यगिरि के मत की 
समीक्षा में उपाध्यायजी ने बहुत सूक्ष्म कोट्क्रिम उपस्थित किया है। उपाध्यायजी 
जैसा व्यक्ति, जो मलयगिरि सूरि आदि जैसे पूर्वाचार्यों के प्रति बहुत ही आदरशील 
एवं उनके अ्रनुगामी है, वे उन पूर्वाचार्यों के मत की खुले दिल से समालोचना 
करके सूचित करते है कि विचार के शुद्धीकरण एव सत्यगवेषणा के पथ में 
अविचारी अनुसरण बाधक ही होता है। 

(३) [ ४० ] उपाध्यायजी को प्रसगवश अनेकान्त दृष्टि से प्रामास्य के 
स्वतस्त्व-परतस्त्व निर्णय की व्यवस्था करनी इष्ट है । इस उद्देश्य की सिद्धि के 
लिए उन्होंने दो एकान्तवादी पक्षकारों को चुना है जो परस्पर विरुद्ध मन्तव्य वाले 
हैं। मीमासक मानता है कि प्रामाण्य की सिद्धि स्वतः ही होती है, तन्न नेयायिक 
कहता है कि प्रामाण्य की सिद्धि परतः ही होती है । उपाध्यायजी ने पहले तो 
मीमांसक के मुख से स्वतः प्रामाण्य का ही स्थापन कराया है; और पीछे उसका 
खण्डन नेयायिक के मुस्व से कय कर उसके द्वारा स्थापित कराया है कि प्रामास्य 
की सिद्धि परतः ही होती है। मीमासक और नैयायिक की परस्पर खण्डन-मण्डन 
वाल्ली प्रस्तुत प्रामाण्यसिद्धिविषयक चर्चा प्रामाश्य के खास “तद्वति तत्पकारकल्व- 
रूप! दाशनिकसंमत प्रकार पर ही कराई गई है। इसके पहले 3पाध्यायजी ने 
सैद्धान्तिकसंमत और तार्किकसंमत ऐसे अनेकविध प्रामाण्य के प्रकारों को एक-एक 
करके चर्चा के लिए चुना है और श्रन्त में बतलाया हैं कि ये सन् प्रकार प्रस्तुत 
चर्चा के लिए उपयुक्त नहीं | केवल 'तद्गति तद्यकारकत्वरूप' उसका प्रकार हीं 
प्रस्तुत स्वतः परतरत की सिद्धि की चर्चा के लिए उपयुक्त हैं । अनुपयोगी कह 
कर छोड़ दिए गए जिन और जितसे प्रामाएप के श्रकारों का, उपाध्यायजी 'ने 


१ देखो, नन्‍्दीचून्न की टीका, पृ ७३ । ३ 


हे 





डर४ जैन धर्म और दशा 


विभिन्न दृष्टि से जैन शाज्ञानुसार ज्ञानबिन्दु में निदर्शन किया है, उन और उतने 
अकारों का वैसा निदर्शन किसी एक जैन प्रन्थ में देखने में नहीं आता | 

मीमांसक और नैयायिक की श्ञानब्रिन्दुगत स्वतः-परतः प्रामाण्य वाज्ञी चर्चा 
नव्य-न्याय के परिष्कारों से जटिल बन गई है। उपाध्यायजी ने उदयन, गंगेश, 
रघुनाथ, पत्षघर आदि नव्य नैयायिकों के तथा मीमांसकों के अंथों का जो शआकंठ 
पान किया था उसी का उद्ग़ार प्रस्तुत चर्चा में पथ-पथ पर हम पाते हैं। 
ध्रामाण्य की सिद्धि स्वतः मानना या परतः सानना या उमयरूप मानना यह अश्न 
जैन परपरा के सामने उपस्थित हुआ | तब विद्यानन्द' आदि ने बौद्ध मत को 
अपना कर अ्रनेकान्त दृष्टि से यह्ट कह दिया कि अभ्यास दशा में प्रामाण्य की 
सिद्धि स्वतः होती है और श्रनम्यास दशा में परतः । उसके बाद तो फिर इस मुद्दे 
पर अनेक जैन तारकिकों ने संक्षेप और विस्तार से अनेकमुखी चर्चा की दै। पर 
उपाध्यायजी की चर्चा उन पूर्वाचायों से निराली है। इसका मुख्य कारण है 
उपाध्यायजी का नव्य दरशनशास्त्रों का सर्वाज्ञीय परिशीलन । चर्चा का उपसहार 
करते हुए [ ४२, ४३ ] उपाध्यायजी ने मीमासक के पक्ष में और नैयायिक के 
पक्त में आनेवाले दोषों का अनेकान्त दृष्टि से परिह्वर करके दोनों पक्षों के समन्वय 
द्वारा जैन मन्तव्य स्थापित किया है? । 


३, अवधि और मनःपर्याय की चर्चा 


मति और थ्रुत शान की विचारणा पूर्ण करके अन्यकार ने क्रमशः श्रवधि 
[५१, ५२ ] और मनश्पर्याय [ ५३, ५४ ] की विचारणा की है । आर्य तत्त्व- 
चिंतक दो प्रकार के हुए है, जो भौतिक-लोकिक भूमिका वाले थे उन्होने भौतिक 
साधन अर्थात्‌ इच्धिय-मन के द्वारा ही उत्पन्न होने वाले अनुभव मात्र पर विचार 
किया है। वे आध्याप्मिक अनुभव से परिचित न थे । पर दूसरे ऐसे भी तस्व- 
चिन्तक हुए हैं जो आध्यात्मिक भूमिका वाले थे , जिनको भूमिका आध्यात्मिक- 
ज्ञोकोत्तर थी उनता अनुभव भी आध्यात्मिक रहा । आध्यात्मिक अनुभव मुख्य- 
तया आत्मशक्ति की जागृति पर निर्भर है। भारतीय दर्शनों की सभी प्रधान 
शाखाओं में ऐसे आध्यात्मिक अनुभव का वर्णन एक सा है। आध्यात्मिक 
खनुभव की पहुँच भौतिक जगत्‌ के उस पार तक होती है । वेदिक, बोद्ध और 
जैन परंपरा के प्राचीन सममे जाने वाले अंथों में, वैसे विभिध आध्यात्मिक 


१ देखो, प्रमाणपरीक्षा, ० ६३; तत््वाथश्ल्ञोक०, पृ० १७४; परीक्षामुख १.१३ । 
२ देखो, तत्त्वसंग्रह, प्र० ८११ । 
३ देखो, प्रमाशमीमांसा भाषाटिप्पण, (० १६ पं० श्थ् से । 


अवधि और मनःपर्याय की चर्चा ४२५ 


झनुभवों का, कहीं-कड़ीं मिलते सुलते शब्दों में और कहीं दूसरे शब्दों में वर्णन 
मिल्तता है। जैन वाढ्मय में आध्यात्मिक अनुभव-साकझ्षात्कार के तीन प्रकार 
वर्णित हैं-अ्रवणि, मन!पर्याय और केवल्ध । अवधि प्रत्यक्ष वह है जो इन्द्रियों के 
द्वारा अगम्य ऐसे सूइ्टम, व्यवहित और विप्रकृष्ट मृत पदार्थों का साक्तात्कार कर 
सके । मनःपर्याय प्रत्यक्ष वह है जो मात्र मनोगत विविध अ्रवस्थाओं का साझ्ा- 
त्कार करे। इन दो प्त्यक्षों का गैन वाड मय में बहुत विस्तार और मेद-अ्मेद 
वाला मनोरञ्जक वर्णन है । 

वैदिक दर्शन के अनेक ग्रन्थों में-खास कर “पातझलयोगसूतम्र” और 
उसके भाष्य आदि में-उपयुक्त दोनों प्रकार के प्रत्यक्ष का योगविभूतिरूप से 
स्पष्ट और आकर्षक वर्णन है' । 'वेशेषिकसूत्रः के प्रशस्तपादभाध्य? में भी 
थोड़ा-सा किन्तु स्पष्ट वर्णन है' । बौद्ध दर्शन के 'मब्मिमन्किाय! जैसे पुराने 
ग्रंथों में भी बैसे आध्यात्मिक प्रत्यक्ष का स्पष्ट वर्णन है? । जैन परंपरा में पाया 
जानेवाला 'अवधिशान' शब्द तो जैनेतर परंपराओं में देखा नहीं जाता पर बैन 
परंपरा का 'मनःपर्याय! शब्द तो परचित्तशान”” या 'परचित्तविजानना*” जैसे 
सदशरूप में अन्यत्र देखा जाता है। उक्त दो शानों की दर्शनान्तरीय ठुलना इस 
प्रकार है-- 


१, जैन २. वैदिक ३. बोद्ध 
बेशे षिक पातश्षल 
१ अवधि १ वियुक्तयोगिप्रत्यक्ष १ भुवनशान, 
अथवा ताराव्यूहशान, 
युज्ञानयोगिप्रत्यक्ष भुवगतिशान आदि 
२ मनभ्पर्याय २ परचित्तशान २ परचित्तशान, 
चेतथपरिशान 


मनःपर्याय शान का विषय मन के द्वारा चिन्त्यमान वस्तु हे या चिन्तनप्रदृत्त 


जज. ++ततत++++ .........-त+>->-तत3++++त_त_््न लत 


२ देखो, कंदलीटीकासहित प्रशस्तपादभाष्य, पृ० श्८७। 
३ देखो, मज्किसनिकाय, सुत्त ६ । 

४ प्रस्ययस्य परचित्तशानम”-योगसूत्र. ३.१६ | 

५ देखो, अमिघम्मत्थसंगशे, ६,२४ | 


४२६ जैन धमं और दशन 
ध् , भक अत भर: दिख 
मनोद्रव्य की अ्रवस्थाएँ हैं'-हस विषय में जैन,परंपरा में ऐकमत्य नहीं। निर्युक्ति 
आर तत्त्वाथंयत्र एवं तत्वार्थसुजीय व्याख्याश्रों में पहला पक्ष वर्णित है; जबकि 
विशेषावश्येकमाष्य में दूसरे वद्ध का समर्थन किया गया है। परंतु योगमाष्य तथा 
मज्मिमनिकाय में जो परचित्त शान का वर्णन है उसमें केवल दूसरों हीं पेंच है 
जिसका समर्थन जिनभद्रगणि-क्षमाभमण ने किया है। योग॑माष्यकार तैंथों 
मब्मिमनिकायकार स्पष्ट शब्दों में यही कद्दते है कि ऐसे प्रत्यक्ष के द्वारा दूसरों 
के चित्त का ही साक्षात्कार होता है, चित्त के आलंम्बन का नहीं। योंगभाष्य में 
तो चित्त के आल्म्बन का ग्रहण हो न सकने के पक्त में दलीलें भी दी गई हैं । 

यहाँ विचारणीय बाते दो है-एक तो यह कि मनःपर्याय ज्ञान के विषय के 
बारे में जो जैन वाइमय में दो पक्ष देखे जाते है, इसका स्पष्ट अर्थ क्या यह 
नही है कि पिछले वर्णनकारी साहित्य युग में ग्न्थकार पुरानी आध्यात्मिक बातों 
का तार्किक वर्णन तो करते थे पर आध्यात्मिक अनुभव का युग बीत चुका था। 
दूसरी बात विचारणीय यह है कि योगभाष्य, मज्किमनिकाय ओर विशेषावश्यक- 
आष्य में पाया जानेवाला ऐकमत्य स्वतत्र चिन्तन का परिणाम है या किसी एक 
का दूसरे पर असर भी है ! 

जैन वा मय में अवधि और मनःपर्याय के सबन्ध में जो कुछ वर्णन है उस 
सबका उपयोग करके उपाध्यायजी ने ज्ञानत्रिन्दु से उन दोनों ज्ञानों का ऐसा 
सुपरिष्कृत लक्षण किया है और लक्षुणगत प्रत्येक विशेषण का ऐसा बुद्धिगम्य 
प्रयोजन बतलाया है जो श्रन्य किसी ग्रन्थ में पाया नहीं जाता | उपाध्यायजी ने 
लक्षणविचार तो उक्त दोनों ज्ञानो के भेद को मानकर ही किया है, पर साथ द्री 
उन्होने उक्त दोनों ज्ञानों का भेद न माननेवाली सिद्धसेन दिवाकर की दृष्टि का 
समर्थन भी [४३-५६ ] बड़े मार्मिक ढग से किया है । 


७०. केबल ज्ञान की चर्चा 


[५७ ] अवधि और मनःपर्याय ज्ञान की चर्चा समाप्त करने के बाद 
उपाध्यायजी ने केवल्शान की चर्चा शुरू की है, जो पन्थ के श्रन्त तक चली 
जाती है और ग्रथ की समासि के साथ ही पूर्ण होती है । प्रस्तुत ग्रन्थ में, अन्य 
शोनों की श्रपेक्षा केवलशान की ही चर्चा अधिक विस्तृत है। मति आदि चार 
पूब॑वर्ती शानों की चर्चा ने म्रथ का जितना भाग रोका है उससे कुछ कम दूना 
प्रंथ-भाग अकेले केवल्नज्ञान की चर्चा ने रोका है। इस चर्चा में जिन अनेक 





१ देखो, प्रमाणमीमांसा, भाषाटिप्पण पृ« ३७; तथा  शानबिन्दु, 
पू० १ 5 । जद है हे कर रत मे. 








१०४88 हे 
प्रेमेयों पर उपाध्यायजी ने विचार किया है उनमें से नीचे लिखे विचारों पर यहाँ 
विचार प्रदर्शित करनी इष्ट है"... ' 
४४ (१) केबल श्ञानि के श्रत्तित्त की साधक युक्ति | 
” (२) केबल ज्ञान के स्वरूप का परिष्कृत लक्षण । 
३) केवल शान के उत्पादक कारणों का प्रश्न । 
| रागादि दोषों के शानावारकत्व तथा कर्मजन्यत्व का प्रश्न | 
(५) नैरात्मभावना का निंसस | 
(६) ब्रह्मतान का निरास |... 
(७) श्रुति और स्कतियों का जेन मतानुकूल व्याख्यान । 
(८) कुछ शातब्य जैन सन्तंव्यों का कथन | 
(६) केबलशन और केवलदर्शन' के क्रम तथा भेदामेद के संबन्ध में 
' पृर्वाचायों के पच्षमेंद । 
(१०) ग्रंथकार का तात्पय तथा उनकी स्वोपज्ञ विचारणा । 
(१) केवल ज्ञान के अस्तिस्व की साधक युक्ति 
[ ५८ ] भारतीय तत्वचिन्तको में जो श्राध्यात्मिक-शक्तिवादी है, उनमें भी 
आध्यात्मिकशक्तिजन्य श्ञान के बारे मे सपूर्ण ऐकमत्य नही । आध्यात्मिकशक्तिजन्य 
ज्ञान सकेप में दो प्रकार का माना गया है। एक तो वह जो इच्द्रियागम्य ऐसे 
यूक्ष्म मूत पदार्थों का साहात्कार कर सके। दूसरा वह जो मूतं-अमूर्त सभी 
त्रेकालिक वस्तुओं का एक साथ साक्षात्कार करे | इनमें से पहले प्रकार का 
साज्नात्कार तो सभी आध्यात्मिक तत््वचिन्तकों को मान्य है, फिर चाहे नाम आदि 
के संत्रन्ध में भेद भल्ले ही हो। पू् मीमासक जो आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण 
साक्षात्कार या सवशत्व" का विरोधी है उसे भो पहले प्रकार के आध्यात्मिकशक्ति- 
जन्य अपूर्ण साक्षात्कार को मानने में कोई आपत्ति नहीं हो सकती । मतभेद है 
वो सिफ आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूण साक्षात्कार के हो सकये न हो सकने के 
विषय में | मीमासक के सिवाय दूसरा कोई आध्यात्मिक वादी नद्दी है जो ऐसे 
ज्षावश्य--पूण साक्षात्कार को न मानता हो | सभी सावक्ष्यवादी परपराश्रों के 
शाम्नो मे पूर्ण साक्षात्कार क्रे अस्तित्व का वर्णन तो परापूर्व से चला ही आता हे 
प्रतिबादी के सामने उसकी समयंक युक्तियाँ हमेशा एक-सी नहीं रही हैं। 


१ सवशत्ववाद के तुलनात्मक इतिहास के लिए देखो, प्रमाणमीमांसा 
माष्यटिपपण, पृ० २७ | 





इर्प्प जैन घमे और दशंन 


इनमें समय-समय पर विकास होता रहा है। उपाध्यायजी ने प्रस्तुत प्रत्थ में 
सर्वशत्व॒ की समर्थक जिस युक्ति को उपस्थित किया हे वह युक्ति उद्देश्यतः 
प्रतिवादी मीमासकों के संमुख ही रखी गई है। मीमांसक का कहना है कि ऐसा 
कोई शात्ननिरपेक्ष मात्र आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण ज्ञान हो नहीं सकता जो 
घर्माषम जैसे अ्रतीन्द्रिय पदार्थों का भी साक्षात्कार कर सके। उसके सामने 
सावज्ष्यवादियों की एक युक्ति यह रही है कि जो बस्ठु* सातिशय--तस्तममाबा- 
पन्न होती है वह बढ़ते-बढ़ते कहीं न नहीं पूर्ण दशा को प्राप्त कर लेती है। जैसे 
कि परिमाण | परिमाण छोटा भी है और तरतमभाव से बड़ा भी | अ्तएव 
वह आकाश आदि में पूर्ण काष्ठा को प्रास देखा जाता है। यही हाल शान का 
भी है। ज्ञान कहीं अल्प तो कहीं ग्रधिक--हस तरह तरतमवाल्ला देखा जाता 
है। अ्रतण्व वह कहीं न कहीं संपूर्ण भी होना चाहिए । जहाँ वह पूर्णकल्बाप्रासत 
होगा वही सर्वश्। इस युकति के द्वारा उपाध्यायजी ने भी ज्ञानबिन्दु में केवल 
शान के अस्तित्व का समर्थन किया है । 

यहाँ ऐतिहासिक दृष्टि से यह प्रश्न है कि प्रस्तुत युक्ति का मूल कहाँ तक 
पाया जाता है और वह जैन परपरा मे कब से आई देखी जाती है । श्रमी तक 
के हमारे वाचन-चिन्तन से हमे यही जान पड़ता है कि इस युक्ति का पुराणतम 
उल्लेख योगसूत्र के अलावा अन्यन्न नहीं है । हम पातजल योगयूत्र के प्रथमपाद 
में 'तत्न निरतिशयं स्वेक्षब्ीजम्‌! [ १. २४. ] ऐसा सूत्र पाते हैं, जिसमें साफ 
तौर से यह बतलाया गया है कि ज्ञान का तारतम्य ही सर्वज्ञ के अस्तित्व का बीज 
है जो ईश्वर में पूर्रूपेण विकसित है। इस यूत्र के ऊपर के भाष्य में व्यास 
ने तो मानों सूत्र के विधान का आशय हस्तामलकवत्‌ प्रकट किया है। न्याय- 
वैशेषिक परंपरा जो सर्वशवादी है उसके यूत्र भाष्य आदि प्राचीन ग्रंथों में इस 
सर्वेज्ञास्तित्व को साधक युक्ति का उल्लेख नहीं है, हम प्रशस्तपाद की टीका 
व्योमवती [ प्रृ०« ५६० ] में उसका उल्लेख पाते हैं। पर ऐसा कहना नियु क्तिक 
नहीं होगा कि व्योमवती का वह उल्लेख योगसूत्र तथा उसके भाष्य के बाद का 
ही है। काम की किसी भी अच्छी दल्लील का प्रयोग जब एक बार किसी के द्वारा 
चर्चाज्षित्र में आ जाता है तब्र फिर आगे बह सर्वंसाघारण हो जाता है। प्रस्तुत 
युक्तित के घारे में भी यही हुआ जान पड़ता है। संमबतः सांख्य-योग परंपरा ने 
उस युक्ति का आविष्कार किया फिर उसने न्याय-बैशेषिक तथा बौद्ध* परंपरा के 


१ देखो, शानबिन्दु, दिप्पण पृ७ १०८. पं० १६ | 
२ देखो, तत्त्वसंग्रह, पृ० ८२५। 





केवलशान का परिष्कृत क्षण घर 
ग्रंथों में भी प्रतिष्ठित स्थान प्रात्त किया और हसी तरह वह जैन परंपरा में भी 
' अतिष्ठित हुई । 

जैन परंपरा के आगम, नियुक्ति, साष्य श्रादि प्राचीन अनेक प्न्थ सर्वशत्व 

के वर्णन से भरे पड़े हैं, पर हमे” उपयुक्त शानतारतम्य वाली स्वशत्वसाधक 

युक्ति का सर्व प्रथम प्रयोग मल्‍्ल॒वादी की कृति में ही देखने को मिल्षता है । 

अभी यह कहना संभव नहीं कि मल्लवादी ने किस परंपरा से वह युक्ति अपनाई) 

पर इतना तो निश्चित है कि मल्लवादी के आद के सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर 

तार्किकों ने इस युक्ति का उदारता से उपयोग किया है। उपाध्यायजी ने भी 

शानबिन्दु में केवलशन के श्रस्तित्व को सिद्ध करने के वास्ते एक मात्र इसी 
युक्ति का प्रयोग तथा पल्‍्लवन किया है । 


(२ ) केबलज्ञान का परिष्कृत लक्षण 


[५७ ] प्राचीन आगम, नियु क्ति आदि ग्रन्थों में तथा पीछे के तार्किक ग्रंथों 
में जहाँ कही केवलशान का स्वरूप जैन विद्वानों ने बतलाया हे वहाँ स्थूल शब्दों 
में इतना ही कहा गया है कि जो आत्ममात्रसापेक्ष या आद्यसाधननिरपेत्त साक्षा- 
त्कार, सत्र पदार्थों को श्रर्थात्‌ त्रेकाल्िक द्र॒व्य-पर्यायो को विषय करता है वही 
केबलजशान है। उपाध्यायजी ने प्रस्तुत भ्रन्थ में केवलशान का स्वरूप तो वद्दी 
माना है पर उन्होंने उसका निरूपण ऐसी नवीन शैली से किया है जो उनके 
पहले के किसी जैन ग्रन्थ में नहों देखी जाती । उपाध्यायजी ने नेयायिक उदयन 
तथा गंगेश आदि की परिष्कृत परिभाषा में केवलशान के स्वरूप का लक्षण 
सविस्तर स्पष्ट किया है। इस जगह इनके लक्षण से संबन्ध रखनेवाले दो मुद्दों 
पर द्शशंनिक तुलना करनी प्राप्त है, जिनमें पहला है साक्षात्कारत्व का और 
दूसरा है सर्वंविषयकत्व का इन दोनों मुद्दों पर मीमासक मिन्‍न सभो दाशनिकों 
का ऐकमत्य है | भ्रगर उनके कथन में थोड़ा श्रन्तर है तो बह सिर्फ परंपरा भेद 
का ही है' | न्याय-वेशेषिक दशन जब 'स्वं” विषयक साक्षात्कार का वर्णन 
करता है तत्र वह सर्व” शब्द से अपनी परंपरा में प्रसिद्ध द्रव्य, गुण आदि सातों 
पदार्थों को संपूर्ण भाव से लेता है | सांख्य-्योग जब 'सर्वी' विषयक साज्ञात्कार का 
चित्रण करता है तत्र वह अपनी परंपरा में प्रसिद्ध प्रकृति, पुरुष आदि २४ तत्तों 
के पूर्ण साज्ञात्तार की बात कहता है| बौद्ध दर्शन 'स्वीं! शब्द से अपनी 


२ देखो, नयचक्र, लिखित प्रति, पृ० श्ररे श्र 
३ देखो, तत्त्वसंगद, का० ११३४; तथा उसकी पक्षिका । 
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परंपरा में प्रसिद्ध पश्च त्कन्धों को सपूर्ण भाव सै लेता है। वैदान्स 2 

जे से है नी्‌ फूरंपरा सें पास्मार्थिक रूप से प्रसिद्ध एक मात्र पू ब्र््को द्दी 
ता है। जैन दुशन भो स्व! शब्द से अपना परंपरा में प्रसिद्ध सपर्याय षद्ू 
द्र्यों को पूर्णरूपेण लेता है। इस तरह उपयुक्त सभी दशन अपनी-अपनी 
पर॒परा के अनुसार माने, जानेवाले सत्र पदा | को लेकर उनका प्रू्ण साक्षात्कार 
मानते ई औ्रीर तदनुसारी लक्षण भी करते हैं। पर इस लंक्षणगत उक्त से 
विघयकत्व तथा स॒ज्षात्कारतवु, डे: विरुद्ध मीमासक की सख्त आपत्ति है । 
के मीमासक सवज्ञवादियरों से कहता है' कि--श्रगर सर्वेज्ञ का तुम लोग नीचे 
लेखे पाँच अंथों में से कोई भी अर्थ करो तो तुम्हारे व्रिरद्ध मेरी आपति नहीं। 
अगर तुम लोग यह कहों कि--सवज्ञ का मानी है (सव' शब्द को जाननेवाला 
(१); या यह कहो कि--सबज्ञ शब्द से हमारा अभिप्राय हे तेल, पानी आदि 
किसी एक चीज को पूर्ण रूपेण जानना (२); या यह कहो कि--सवंश शब्द से 
हमारा मतलब है सारे जगत को मात्र सामान्यरूपेण जानना (३); या यह कहे 
कि-सवंश शब्द का अर्थ हे हमारी अपनी अपनी परंपरा में जो-जो तत्त्व शास्त्र 
सिद्ध हैं उनका शास्त्र द्वारा पूर्ण शान ४); या यह कहो कि- सवश शब्द से 
हमारा तात्पर्य केवल इतना ही है कि जो-जो वस्तु, जिस-जिस प्रत्यक्ष, श्रनुमानादि 
प्रमाण गम्य है उन सत्र वस्तुओं को उनके ग्राहक सब प्रमाण के द्वारा यथासंभव 
जानना (५); वही स्वशत्व है। हन पाँचों में से तो किसी पक्ष के सामने मीमा- 
सक की श्रापति नहीं; क्योंकि मीमासक उक्त पाँचों पत्तों. के स्वीकार के द्वारा 
फक्षित होनेवाला सर्वशत्व मानता ही है। उसकी आपत्ति है तो इस पर कि ऐसा 
कोई साक्षात्कार (प्रत्यक्ष) हो नहों सकता जो जगत्‌ के सपूश पदार्था को पूर्शुरूपेण 
क्रम से या युगपत्‌ जान सके। मीमासक को साक्षात्कारत्व मान्य है, पर वह 
असर्वविषयक शान में | उसे सवविषयकत्व भी अभिप्रेत हे, पर वह शास््रजन्य 
परोक्ष शान ही में | 

इस तरह केवलशान के स्वरूप के विरुद्ध सबसे प्रबल और पुरानी आपत्ति 

उठानेवाला हे मीमासक | उसको सभी सवशवादियों ने अपने-अपने दढूंग से 
जबाब दिया है | उपाध्यायजी ने भी फेवलज्ञान के स्वरूप का परिष्कृत लचुणु 
ऋरके, उस विषय में मीमासक समत स्वरूप के बिदद्ध ही जैन मन्तब्य है, यह 


बात बतलाई है । 
यहाँ प्रसंगवश एक बात और भी जोन लेनी जरूरी है । वह यह कि यद्यपि 





७+->++++->++>्नसल 
आए ाणणणणयणार 


१ देखो, तत्तसंग्रह; का० ३१२६ से। 
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बेदान्त दर्शन भी झत्म सर्वशवादियों की-तर्‌ह सर्व--पूर्ण अह्मविषयक साब्चात्काई 
मानकर झपने को सवसाक्षत्कायत्मक केवलशान का माननेवाला बतदाता हे 
और म्रीमांसक के मन्त॒ब्य से जुदा पड़ता है; फ़िर भी एक मुद्दे, पूर मीमासक 
ओर पेदान्त की एकवाक्यता है। वह मुद्दा हे शार्रस्पेज्ता का। मीमांसक 
कहता है कि स्वंविषयक परोक्त शान भी शास्त्र के सिवाय हो नहीं सकृत्ा | 
बेदान्त ब्रह्मसान्षात्कार रूप सबसाज्नात्कार को मानकर मी उस्री बात को कहता 
है। क्‍योंकि वेदान्त का मत है कि ब्रह्मशान मले ही साह्ात्कार रूप हो, पर 
उसका संभव वेदान्तशास्त्र के सिवाय नहीं हे । इस तरह भूल में एक ही वेदपुथ 
पर प्रस्थित मीमासक और वेदान्त का केवल शान के स्वरूप के विषय में मतभेद 
होते हुए भी उसके उत्पादक कारण रूप से एक मात्र वेद शास्त्र का स्वीकार 
करने मे कोई भी मतभेद नहीं । 


(३) केवल श्वान के उत्पादक कारणों का प्रश्न 


[ ५६ ] केवल ज्ञान के उत्पादक कारण अनेक हैं, जैसे--भावना, अरदृष्ट 
विशिष्ट शब्द ओर आवरणक्षय आदि । इनमें किसी एक को प्राधान्य और बाकी 
को अप्राधान्य देकर विभिन्न दाशनिकों ने केवलजशान की उत्पत्ति के जुदे-जुदे 

रण स्थापित किए हैं। उदाहरणार्थ--सांख्य-योग और बोद्ध दशन केबल 
ज्ञान के जनक रूप से भावना का प्रतिपादन करते हैं, जब कि न्याय-वैशेषिक 
दर्शन योगज अहष्ट को केवलशानजनक बतलाते हैं। वेदान्त 'तत्त्वमसि' जैसे 
महावाक्य को केवलशान का जनक मानता है, जब कि जैन दशन केवलशान- 
जनकरूप से आवरण-कम-द्य का ही स्थापन करता है । उपाध्यायजी ने भी 
प्रस्तुत अंथ में कमच्षय को ही फेबलशानजनक स्थापित करने के लिए ग्रन्य पक्षों 
का निरास किया है। 

मीमासा जो मूल में केवलज्ञान के ही विरुद्ध है उसने सवेशत्व का असंभव 
दिखाने के लिए भावनामूलक * सबशत्ववादी के सामने यह दलील की है कि-- 
भावनाजन्य ज्ञान यथाथ हो ही नही सकता; जैसा कि कामुक व्यक्ति का भावना 
मूलक स्थाप्निक कामिनीसाह्तात्कार। | ६१ ] दूसरे यह कि भावनाज्ञान 
परोक्ष होने से अपरोश्न सावह्य का जनक भी नहीं हो सकता। तीसरे यह कि 
अगर मावना को सा्वश्यजनक माना जाए तो एक अधिक प्रमाण भी [ प्रृ० २० 
प० २३ ] मानना पढ़ेगा। मीमासा के द्वारा दिये गए उक्त तीनों दोषों में से 
पहले दो दोषों का उद्धार तो बौद्ध, साख्य-्योग आदि सभी भावनाकारणवादी 


१ देखो, शञानबिन्दु, टिप्पण, हु० १०८ पं० २३ से । 
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परक-सा करते हैं, जब कि उपाध्यायजी उक्त तीनों दोषों का उद्धार अपना 
सिद्धान्त मेद [ ६२ ] बतल्ला कर ही करते हैं। थे शानबिन्दु में कर्मकछय पत्ष 
पर ही भार देकर कहते हैं कि वास्तव में तो सार्वक््य का कारण है कमज्षय ही | 
कर्मह्षय को प्रधान मानने में उनका अभिगप्राय यह है कि वहीं केव्लशान की 
उत्पत्ति का अव्यवहित कारण दहे। उन्होंने भावना को कारण नहीं माना, सो 
झआप्राघान्य की दृष्टि से । वे स्पष्ट कहते हैं कि--भावना जो शुक्लष्यान का दी 
नामान्तर है बह केबलशान की उत्पादक अवश्य है; पर कर्मक्षय के द्वारा ही। 
झतएब भावना केवलशान का अ्रव्यवहित कारण न होने से कर्मकज्षय की अपेक्षा 
अप्रधान ही है। जिस युक्ति से उन्होंने भावनाकारणवाद का निरास किया है 
उसी थुक्ति से उन्होंने श्रद््टकारणवाद का भी निरास | ६३ ] किया है। वे 
कहते हैं कि अगर योगजन्य अ्रदष्ट सावेश्य का कारण हो तब भी वह कर्मरूप 
प्रतिबन्धक के नाश के सिवाय सावंश्य पैदा नहीं कर सकता । ऐसी हालत में 
अहदृष्ट की अपेक्षा कमेज़्य ही केवलशान की उत्पत्ति में प्रधान कारण सिद्ध होता 
है । शब्दकारणवाद का निरास उपाध्यायजी ने यही कह्ककर' किया है कि--- 
सहकारी कारण कैसे ही क्‍यों न हों, पर परोक्ष शान का जनक शब्द कभी उनके 
सहकार से अपरोद्ध शान का अनक नहीं बन सकता | 

सावेक्ष्य की उत्पत्ति का क्रम सब दर्शनों का समान ही है। परिभाषा मेद 
भी नहीं-सा है। इस बात की प्रतीति नीचे की गई तुलना से हो जाएगी-- 


क्रेकल शान की उस्रत्ति का क्रम 


७१४/०४ 428 
५ 8॥/ ॥६॥४७४ 


कक पे ॥2थात # 


४४४ ५2२१2/%& 
९७ ॥709॥8४४ 
४४ ५ 4४४६ है 
]५ ४) ५६ 
एंडिड २2]७४३ दे 


08 ड़ 


४४० कैन धर्म और दर्शन 


(9७) रागादि दोषों का विचार 


[६४ ] सर्वश्ञ शन की उत्त्ति के क्रम के संबन्ध में जो ठुक्षना ऊपर की 
गई है उससे स्पष्ट है कि राग, द्वेष आदि क़शों को ही संब दाशनिक केवल- 
शान का आवारक मानते हैं। सबके मत सें केवलशान की उत्तत्ति तभी सभव 
है जब कि उक्त दोषों का स्बंथा नाश हो। इस तरह उपाध्यायजी ने रागादि 
दोषों में सबंसंमत केबल-शानावारक्ल का समथन किया दै श्रोर पीछे उन्होंने 
रागादि दोषों को कर्मजन्य स्थापित किया है। राग, द्वेष श्रादि जो चित्तगत 
या श्रात्मगत दोष हैं उनका मुख्य कारण कर्म अर्थात्‌ जन्म-जन्मान्तर में संचित 
आत्मगत दोष ही हैं। ऐसा स्थापन करने में उपाध्यायजी का तात्यय पुनर्जन्मवाट 
का स्वीकार करना है । उपाध्यायजी श्रास्तिकदशनसम्मत पुनर्जन्मवाद की प्रकिया 
का श्राश्रय लेकर ही केवलशान की प्रक्रिया का विचार करते है। अतएवब इस 
प्रसग में उन्होंने रागादि दोषो को कमंजन्य या पुनर्जन्ममृत्नक न माननेवाले 
भतों की समीक्षा मी की है। ऐसे मत तीन हैं। जिनमें से एक मत [ ६६ | 
यह है, कि राग कफजन्य है, द्वेष पित्तजन्य है और मोह वातजन्य है। दूसरा 
मत [६७ | यह है कि राग शुक्रोपचयजन्य है इत्यादि। तीसरा मत [ ६८ ] 
यह हे कि शरीर में प्रृथ्यी और जल तस्व की वृद्धि से राग पैदा होता है, तेजो 
श्र वायु की इंद्धि से द्वेष पैदा होता है, जल और वायु की वृद्धि से मोह पैदा 
होता है । इन तीनों मतों में रग, दोष और मोह का कारण मनोगत या श्रात्मगत 
कर्म न मानकर शरीरगत वैषम्य ही माना गया है। यद्यपि उक्त तीनों मतों के 
अनुसार राग, ६ ४ ओर मोह के कारण भिन्‍न-भिन्‍न हैं; फिर भी उन तीनों मत 
की मूल दृष्टि एक ही हैं और वह यद्द हे कि पुनर्जन्म या पुनर्जन्मसंगद्ध कर्म 
मानकर राग, द्वेष आदि दोषों की उत्पत्ति घटाने की कोई जरूरत नहीं है । 
शरीरगत दोषों के हारा या शरीरगत वेषम्य के द्वारा ही रागादि की उत्पत्ति घणाई 
जा सकती है । 

यद्यपि उक्त तीनों मतों में से पहले ही को उपाध्यायजी ने बाईसपत्य श्र्थात्‌ 
चार्वाक मत कहा है; फिर भी विचार करने से यह स्पष्ट जान पडता है कि उक्त 
तीनों मतों की आधारभूत मूल दृ्टि, पुनर्जन्म बिना माने ही वर्तमान शरीर का 
आश्रय लेकर विचार करनेवाली होने से, अस्त में चार्वाक दृष्टि ही है । इसी 
दृष्ठि को आभ्रय लेकर चिकित्साशाल्त्र प्रथम मत को उपत्यित करता है; जब 
कि कामशास्त्र दूसरे मत को उपस्थित करता है | तीसरा मत संभवतः हठयोग का 
है। उक्त तीनों की समालोचना फरके उपाध्यायजी ने यह बतलाया है कि राग, 
देष और मोह के उपशमन तथा क्षय का सच्चा व मुख्य उपाय आध्यात्मिक 


+ 
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अर्थात्‌ शान-ध्यान ढारा आत्मशुद्धि करना ही है;न फ्ि उक्त तीनों मतों के 
द्वारा प्रतिपादन किए जानेवाले मात्र भौतिक उपाय | प्रथम मत के पुरस्कर्ताओं 
ने वात, पित्त, कफ इन तीन धातुझों के साम्य सम्पादन को ही रागादि दोषों के 
शमन का उपाय माना है। दूसरे मत के स्थापकों ने समुचित कामसेवन झादि 
को ही रागादि दोषों का शमनोपाय माना है। तीसरे मत के समयथंकों ने प्रथिवी, 
जलन आदि तस्वों के समीकरण को ही रागादि दोषों का उपशमनोपाय माना है । 
उपाध्यायजी ने उक्त तीनों मतों की समालोचना में यही बतलाने की कोशिश की 
है कि समालोच्य तीनों मतों के द्वारा, जो-जो रागादि के शमन का उपाय बतलाया 
जाता है यह वास्तव में राग आदि दोषों का शमन कर ही नहीं सकता । वे कहते 
है कि वात आदि धातुओ्नों का कितना ही साम्य क्यो न सम्पादित किया जाए, 
समुचित कामसेवन आदि भी क्‍यों न किया जाए, प्रथिवी आदि तत्वों का समी- 
करण भी क्‍यों न किया जाए, फिर भी जब तक आत्म-शुद्धि नहीं होती तब तक 
राग द्वेष आदि दोषों का प्रवाह भी सूख नहीं सकृता। इस समालोचना से 
उपाध्यायजी ने पुनर्जन्मवादिसम्मत आध्यात्मिक मार्ग का ही समर्थन किया है | 

उपाध्यायजी की प्रस्तुत समालोचना कोई स्वंधा नयी वस्तु नहीं है। भारत 
वर्ष में आध्यात्मिक दृष्टि वाले भौतिक दृष्टि का निरास हजारो वर्ष पहले से 
करते आए है। वही उपाध्यायजी ने भी किया है-पर शैली उनकी नई है। 
ज्ञानबिन्दु” में उपाध्यायजी ने उपयुक्त तीनों मतों की जो समालोचना की है 
वह धर्मकीति के 'प्रमाणबात्तिक' और शान्तरक्षित के तत्त्वसंप्रह” में भी पाई 
जाती है' | 


(५ ) नेरात्म्य आदि भावना 


[ ६६ ] पहले तुलना द्वारा यह दिखाया जा चुका है. कि सभी आध्यात्मिक 
दर्शन भावना--ध्यान द्वारा ही अज्ञान का सबंथा नाश और केवलसान की 
उत्तत्ति मानते दै। जब सार्वक्य प्राप्ति के लिए भावना आवश्यक है तब यह भो 
विचार करना प्राप्त है कि वह मावना कैसी अर्थात्‌ किविषयक ! भावना के स्वरूप 
विपयक प्रश्न का जवाब सब का एक नहीं हैं। दार्शनिक शास्त्रों मे पाई 
जानेवाली भावना संक्षेप में तीन प्रकार की है--नेरात्यमावना, म्ह्ममावमा 
ओर विवेकभावना। नेरात्मभावना बौद्धों की है' | ब्रह्ममावना ओऔपनिषद 
दर्शन की है। बाकी के सब दर्शन विवेकभावना मानते हैं। नेंरात्म्य- 
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भावना वह है जिसमे यह विश्वास किया जाता है कि स्थिर आत्मा जैसीया 
द्र्य जैसी कोई वस्तु है ही नहीं। “जो कुछ है यह सभ्य ज्ञणिक एवं अस्थिर हो 
है। इसके विपरीत अक्ममावना वह है जिसमें यह विश्वास किया जाता है कि 
बरह्ष श्र्थात्‌ श्राश्म-तत्व के सिवाय और कोई वस्तु पारमार्थिक नहीं है; तथा 
आंत्म-तत्त्व भी मिन्‍न-मिन्‍न नहीं है। विवेकभावनां वह है जो आत्मा और जड़ 
दोनों द्रव्यों का पारमारथिक और स्वृतन्त्र अस्तित्व मानकर चलती है | विषेक- 
भावना को मेटमावना भी कह सकते हैं। क्योंकि उसमे जड और चेतन के 
पारस्परिक मेंद की तरह जड़ तत्व में तथा चेतन तत्त्व में भी मेंट मानने का 
अवकाश है । उक्त तीनों भावनाएँ स्वरूप मे एक दूसरे से बिलकुल विरुद्ध हैं, 
फिर भी उनके द्वारा उद्देश्य सिद्धि मे' कोई श्रन्तर नहीं पडता । नेगत्यभावना 
के समथक बौद्ध कहते है कि अगर आत्मा जेंसी कोई स्थिर वस्तु हो ते उस पर 
स्नेह मी शाश्वत रहेगा, जिससे तृष्णामूलक सुख में राग और दुःख में द्वेष होता 
है। जब तक सुख-राग और दुःस्-द्वेपत हो तब तक प्रवृत्ति-निवृत्ति--ससार का 
चक्र भी रुक नहीं सकता । अतएव जिसे संसार को छोडना हो उसके लिए 
सरल व मुग्ब्य उपाय श्रात्माभिनिवेश छोडना ही है। बौद्ध दृष्टि के अनुसार सारे 
दोषों की जड केवल स्थिर आत्म-तच्य के स्वीकार मे है। एक बार उस अभि- 
निवेश का सर्वथा परित्याग किया फिर तो न रहेगा बांस और न बजेगी बाँसुरी -- 
अर्थात्‌ जढ के कद जाने से स्नेह ओर तृथ्शामूलक ससारचक्र अपने आप बच 
पड जाएगा । 

ब्रक्ममावना के समर्थक कद्ते है कि अजान ही दुःख व संसार की जड़ है। 
हम आत्मभिनन वस्तुओं को पारमार्थिक मानकर उन पर अहंत्व-ममत्व घारण 
करते है ओर तभी रागद्वेषमूलक प्रवृत्ति-निन्षत्ति का चक्र चलता है। अगर हम 
ब्रह्ममिन्न वस्तुओं मे! पारमार्थिकत्व मानना छोड दें ओर एक मात्र ब्रह्म का ही 
पारमाधिकत्व मान ले तन अज्ञनमूलक अहंत्व-ममत्व की बुद्धि नष्ट हो जाने से 
तन्मूलक राग-द्पजन्य प्रद्त्ति-निश्वत्ति का चक्र अपने आप ही रक जाएगा | 

विवेकभावना के समथक कहते हैं कि आत्मा और जड् दोनो मे पारमार्थि- 
कृश्व बुद्धि हुई--इतने मात्र से अहृष्व-ममत्व पैदा नही होता और न आत्मा को 
त्थिर मानने मात्र से रागहंषादि की ग्रव्ृत्ति होती है। उनका मन्तव्य है कि आत्मा 
को आत्मरूप न समभना और अनात्मा को अनात्मरूप न समझना यह अशान 
है | अतएव जड़ मे आत्मबुद्धि ओर आत्मा मे' जड़त्व की या शन्पत्व की बुद्धि 
करना यही अश्न है। इस अशान को दूर करने के ज्षिए विवेकभावना की 
आवश्यकता है । 


ब्रहझशान को निरास ४४३७ 


उपाध्यायजी जैन दृष्टि के झ्नुसार विभेकभावना के अवछ॑ंी हैं। यद्यपि 
बिवेकभावना के श्रवलंबरी साख्य-योग तथा न्याय-जैशेषिक के साथ जेन दर्शन का 
श्रोड़ा मतभेद अवश्य है फिर भी उपाध्यासज्ञी ने प्रस्तुत अन्य में नेरात्म्य- 
भावना ओर ब्रह्मभाव्नना के ऊपर ही ख़ास तौर से प्रहार करना चाहा है | इसका 
सबब यह है कि साख्य-योगादिसमत विजेकभावना जैनसंमत विवेकभावना से 
उतनी दूर या विरुद्ध नहीं जितनी कि नेरात्म्यभावना और अक्नभावना है। नेरा- 
त््यमावना के खण्डन में उपाध्यायजी ने खासकर बोद्धसमत ह्वणभग़ बाद का 
ही खशडन किया है । उस खण्डन में उनकी मुख्य दल्लीक्ष यह रही है कि एकान्त 
ज्षणिकल्त वाद के साथ बन्ध और मोक्ष को विचारसरणि मेल्त नहीं खाती है। 
यद्यपि उपाध्यायजी ने जैसा नेरात्म्यमाबना का नामोल्लेखपूर्वक खण्डन किया 
है बेसा ब्रह्ममावना का नामोल्लेखपूवंक खश्डन नहीं किया है, फिर भी उन्होंने 
झागे जाकर अ्रति विस्तार से बेदातसंभत सारी प्रक्रिया का जो खणश्डन किया है 
उसमे ब्रह्ममावना का निरास अपने आप ही समा जाता है । 


(६) बह्मज्ञान का निरास 


[ ७३ | क्षणभग बाद का निरास करने के बाद उपाध्यायजी अद्वेतवादि- 
समत ब्ह्मज्ञान, जे जैनदशनसंमत केवलज्ञान स्थानीय हे, उसका खण्डन शुरू 
करते है। मुख्यतया मधुसूदन सरस्वती के ंथों को ही सामने रखकर उनमें 
प्रतिपादित बक्षज्ञान की प्रक्रिया का निरास करते हैं। मधुसूदन सरस्वती शाझ्लर 
बेदान्त के असाधारण नव्य विद्वान्‌ है; जो ईसा की सोलहबी शताब्दी मे हुए 
हैं। अद्ग तासाद्, सिद्धान्तांबन्दु, बदान्तकल्पल्लांतका आदि अनेक गभीर 
और बिद्वन्मान्य ग्रन्थ उनके बनाए हुए. हैं। उनमें से मुख्यतया वेदान्तकल्प- 
लतिका का उपयोग प्रस्तुत ग्रंथ में उपाध्यायजी ने क्या है" | मधुसूदन सरस्वती ने 
वेदान्तकल्पलतिका में जिस विस्तार से और जिस परिभाषा में ब्ह्मसान का वर्णन 
किया है उपाध्यायजी ने ठीक उसी बिस्तार से उसी परिभाषा में प्रस्तुत शानबिन्दु 
में खश्डन किया है | शाइ्वरसमत अद्वेत ब्रह्मशानप्रक्रिय का विरोध सभी 
ईतवादी दर्शन एक सा करते हैं | उपाध्यायजी ने भी वैसा ही विरोध किया है 
पर पर्यवसान में थोड़ा सा अन्तर है | वह यह कि जब दूसरे द्वेतवादी अ्रद्वैतदर्शन 
के बाद अपना अपना अभिमत द्वैत स्थापना क.ते है, तत्र उपाध्यायजी ब्रक्षशान 
के खणश्डन के द्वारा मैनद्र्शनसमत द्वेत-मक्तिया का द्वी स्पष्टलया स्थापना करते 
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श्श्प जैन घम और दर्शन 


हैं। अतणव यह तो कहने की जरूरत ही नहीं कि उपाध्यायजी की खण्डन 
युक्तियाँ प्रायः वे ही हैं जो श्रन्य दैतवादियों की होती हैं। 


प्रस्तुत खण्डन में उपाध्यायजी ने मुख्यतया चार मुद्दों पर आपत्ति उठाई 
है। (१) [ ७३ | अखरड ब्रह्म का अस्तित्व । (२) [८४ ] ब्रक्षाकार और 
ब्रह्मविषयक निर्विकल्पक दृत्ति | (३) [ ६४ ] ऐसी व्त्ति का शब्दमात्रजन्यत्व । 
(४) [ ७६ | ब्रद्मशान से अशानादि की निवत्ति | इन चारों मुद्दों पर तरह-तरह 
से आपत्ति उठाकर अन्त में यह्टी बतलाया है कि अद्वैतसंमत अ्रह्मशन 
तथा उसके द्वारा अज्ञाननिन्धत्ति की प्रक्रिया ही सदोष और बछुटिपू्ं है । 
इस खशणडन प्रसंग में उन्होंने एक वेदान्तसमत श्रति रमणीय और विचारणीय 
प्रक्रिया का भी सविस्तार उल्लेख करके खण्डन किया है। वह प्रक्रिया इस प्रकार 
है-[ ७६ ] वेदान्त पारमार्थिक, व्यावद्वारिक और प्रतिभासिक ऐसी तीन साएँ 
मानता है जो अजानगत तीन शक्तियों का काय है। अज्ञान कक प्रथमा शक्ति 
ब्रह्ममिन्न वस्तुओं में पारमार्थिकत्व बुद्धि पैदा करती है जिसके वशीभूत होकर 
लोग बाह्य वस्तुओं को पारमार्थिक मानते और कहते है | नेयायिकादि दर्शन, 
जो आत्मभिन्‍न वस्तुओं का भी पारमार्थिकत्व मानते हैं, वह अज्ञानगत प्रथम 
शक्ति का ही परिणाम हे अर्थात्‌ आत्ममिन्न बाह्य वस्तुओ्लों को पारमार्थिक समभने 
बाले सभी दर्शन प्रथमशक्तिगर्मित श्रशनजनित है। जत्र वेदान्तवाक्य से अक्ष- 
व्षियक श्रवणादि का परिषाक होता है तब वह अज्ञान की प्रथम शक्ति निन्ृत्त 
होती हे जिसका कि कार्य था प्रपञ्च में पारमार्थिकत्व बुद्धि करना | प्रथम शक्ति 
के निहत होते ही उसकी दूसरी शक्ति अपना कार्य करती है। बद्द कार्य दै 
प्रपञ्च में व्यावद्ारिकत्व की प्रतीति । जिसने श्रवण, मनन, निदिध्यासन सिद्ध 
किया हो वह प्रपश्च में पारमार्थिकत्व कभी जान नहीं सकता पर दूसरी शक्षित द्वारा 
उसे प्रपञ्च में व्यावह्ारिकत्व की प्रतीति अ्रवश्य होती है। ब्रह्मसाक्षात्कार से 
दुसरी शक्ति का नाश होते द्वी तञ्ञन्य व्यावहारिक प्रतीति का भी नाश हो जाता 
है। जो ब्रह्मसाज्ञात्कार्वान्‌ हो बह प्रपञ्च को व्यावह्रिक रूप से नहीं जानता 
पर तीसरी शक्ति के शेष रहने से उसके बल से वह प्रपञ्च को प्रातिभासिक; 
रूप से प्रतीत करता है | वह तीसरी शक्ति तथा उसका प्रातिभासिक प्रतीतिरूप 
कार्य ये श्रतिम बोध के साथ निदृत्त होते हैं श्रीर तभी बन्ध-मोक्ष को प्रक्रिया भी 
समास होती है । 

उपाध्यायजी ने ठपयुंक्त वेदान्त प्रक्रिया का बलपूबंक खर्डन किया दै। 
क्योंकि अ्रगर वे उस प्रकिया का खण्डन न करें तो इसका फल्षिताथ यह होता 
है कि वेदांत के कथनानुसार बैन दर्शान भी प्रथमशक्तियुक्त अ्रक्षन का ही 


भुति-स्मृति की जैनानुकूल व्याख्या ड्१्६ 


विश्वास हैं अ्तएव अससस्‍्य है। उपाध्यायजी मौके-मौके पर जैन दशन को यथायंता 
ही साबित करना चाहते हैं। श्रतए्व उन्होंने पूर्वांचार्य हरिभद्र की प्रसिद्ध उक्ति, 
, [ शानत्रिन्दु ० १. २६ ] जिसमें प्रथ्वी आदि बाह्य तत््तों की तथा रागादिदोषरूप 
झआन्तरिक वस्तुओं की वास्तविकता का चित्रण है, उसका हवाला देकर वेदान्त की 
उपयुक्त अजानशक्ति-प्रक्रिया का खए्डन किया है । 
इस जगह बेदांत की उपयुक्त अज्ञानगत जिविध शक्ति की त्रिविध सृष्टि 
वाली प्रक्रिया के साथ जैनदर्शन की त्रिविध आत्मभाव वाली प्रकिया की तुलना 
की जा सकती है । 
जैन दर्शन के अनुसार बद्दिरात्मा, जो मिथ्यादष्टि होने के कारण तीत्रतम 

कषाय और तीब्रतम अशान के उदय से युक्त है अतएव जो अनात्मा को आत्मा 
मानकर सिफे उसी में प्रवृत्त होता है, बह वेदातानुसारी आयशक्तियुक्त श्रश्ञन 
के बल्ल से प्रपञ्च में पारमार्थिकत्व की प्रतीति करनेवाले के स्थान म॑ है । जिस 
को जैन दशन अतरात्मा श्र्थात्‌ अन्य वस्तुओं के अदृत्व.ममल की ओर से 
उदासीन होकर उत्तरोत्तर शुद्ध आत्मस्वरूप में लीन होने की ओर बढ़नेबाला 
कहता है, वह वेदान्तानुसारों अशनगत दूसरी शक्ति के द्वारा व्यावहारिकसत्- 
प्रतीति करनेवाले व्यक्ति के स्थान में है। क्योंकि जैनद्शन संमत अ्रतराष्मा 
उसी तरह आत्मविषयक श्रवर्णु-मनन निदिष्यासन वाला होता है, जिस तरह 
वेदान्त समत व्यावहारिकसत्वप्रतीति वाला ब्रह्म के श्रवण-मनन निदिध्यासन में। 
जैनदशनसंमत परमात्मा जो तेरहव गुणुस्थान में वर्तमान होने के कारण द्रब्य 
मनोयोग वाला है वह वेदान्तसमत अ्ज्ञानगत तृतीयशक्तिजन्य प्रतिभासिकसत्त्व- 
प्रतीति वाले व्यक्ति के स्थान में है । क्‍योंकि वह अज्ञान से सबंधा मुक्त होने पर 
भी दग्घरज्जुकल्प भवोपग्र हिकर्म के सबंध से वचन श्रादि में प्रश्ृति करता है। 
जैसा कि प्रातिभासिकसत्त्वप्रतीति वाला व्यक्ति ब्रह्मसाज्षात्कार होने पर भी प्रपश्च 
का प्रतिभास मात्र करता है। जैन दशन, जिसको शेलेशी अ्रवस्थाप्रातत आत्मा 
या मुक्त आत्मा कहता है बह वेदान्त संगत अशानजन्य त्रिविध खष्टि से पर 
अंतिमनोध याले व्यक्ति के स्थान में-है | क्योंकि उसे अब मन, वचन, कार्य का 
कोई विकल्पप्रसंग नहीं रहता, जैसा कि वेदान्त्संमत अंतिम ब्रह्मत्रोष वाले को 
प्रपञ्च में किसी भी प्रकार की सत््वप्रतीति नहीं रहती । 


(७) श्रुंत और स्मृतियों का जैनमतानुकूल व्याख्यान 


[ ८८ ] वेदान्तप्रक्रिया की समालोचना करते समय उपाध्यायजी ने वेदास्त- 
संम्तत बाक्यों में से ही जैनसंमत प्रक्रिया फलित करने का भी प्रयत्न किया है। 


“उन्होंने ऐसे अनेक भरुति-स्मृति शत बाक्‍््य उद्धुत किये हैं जो अश्मक्टॉणे, एर्ज ठेंसेफे 
द्वारा अश्ञान के नाश का, तथा अन्त में बह्ममाव प्रासि का वर्शन करते हैं। 
उन्हीं वाक्यों में से जैनमक्रिया फलित करते हुए उपाध्यायजी कहते हैं कि ये 
सभी भति-स्मृतियाँ जैनसंमत कर्म के व्यवधायकत्व का तथा च्ञीशकर्मत्वरूप जैन- 
संमत अद्यभाव का ही वर्णन करती हैं। भारतीय दार्शनिकों की यह परिषायी रही 
है कि पहले अपने पत्ष के सयुक्तिक समर्थन के द्वारा प्रतियादी के पद्ध का 
नियस करना और अन्त में सम्भव हो तो प्रतिवादी के म।न्‍्य शारूवाक्यों में से 
ही अपने पक्ष को फलित करके बतलाना । उपाध्यायजी ने भी यही किया है। 


(-) कुछ ज्ञातव्य जैनमन्तव्यों का कथन 

ब्रह्मशान की प्रक्रिया में आनेवाले जुदे-जुदे मुहो का निरास करते समय 
उपाध्यायजी ने उस-उस स्थान में कुछ जेनद्शनसंमत मुद्दों का भी स्पष्टीकरण 
किय। है । कहीं तो वह स्पष्टीकरण उन्होंने सिद्धसेन की सन्‍्मतिगत गाथाशओ्रों के 
श्राधार से किया है और कहीं युक्ति और जैनशास्राभ्यास के बल से । जैन 
प्रक्रिया के अभ्यासियों के लिए ऐसे कुछ मन्तव्यो का निर्देश यहाँ कर देना 
जरूरी है | 

(१) जैन दृष्टि से निर्विकल्पक बोध का अर्थ । 

(२" ब्रह्म की तरह ब्ह्ममिन्न में भी निर्विकल्वक बोध का संभव | 

(३) निविकल्पक और सविकल्पक बोध का श्रनेकान्त | 

(४) निविकल्पक बोध भी शाब्द नहीं है किन्तु मानसिक है-ऐसा समर्थन | 

(४) निर्विकल्पक बोध भी अवग्रह रूप नहीं किन्त अपाय रूप है-ऐसा प्रति- 

पादन 

(१) [ ६० ] वेदान्तप्रक्रिया कहती है कि जब्न ब्रद्विषयक निर्विकल्प बोध 
होता है तब वह ब्रक्ष मात्र के अस्तित्व को तथा भिन्‍न जगत्‌ के अभाव की दुचित 
करता है । साथ ही वेदान्तप्रक्रिया यह भी मानती है कि ऐसा निविकल्पक बोध 
सिर्फ अक्मविषयक दी होता हे श्रन्य किसी विषय मे नहीं। उसका यह भी 
मत है कि निविकल्पक बोध हो जाने पर फिर कभी स्विकल्पक बोध 
उत्पन्न दी नहीं होता । इन तीनों मन्तव्यों के विरुद्ध उपाध्यायजी जैन मन्तन्य 
बतलाते हुए. कहते हैं कि निर्विकल्पक बोध का श्रथ है शुद्ध द्रब्य का उप- 
योग, जिसमें किसी भी पर्वाय के विचार की छाया तक न हो। श्र्थात्‌ जो 
झान समस्स पर्यायों के संबंध का असंभव विचार कर केबल द्रव्य को दी विषय 
करता है, नहीं कि बिन्त्ममान द्रव्य से सिन्‍न जगत्‌ के अभाष को भी । बच्ढी 


निर्विकल्प बोण हक 


शान निर्विकष्षक भोध है; इसको ब्रैंन परिभाषा में शुदद्रआनयावेश सो 
कहा जाता है । 

(२) ऐसा निर्विकल्यक बोध का अर्थ बतला कर उ-होंने यह भी बतलाया दे 
कि निर्विकल्पक बोध जैसे चेतन द्रव्य में प्रवृत्त ही सकता है बेसे ही धयदि जड़े 
द्भप्य में भी प्रदत्त हो सकता है। यह नियम नहीं कि वह चेतनद्रव्यविषयक ही 
हे। विचारक, जिस-जिस जड या चेतन द्र॒ब्य में पर्यानों के संबंध का अ्रस्ंमव 
विचार कर केवल द्रव्य स्वरूप का ही ग्रहण करेगा, उस उस जड़ चेतन सभी द्र॒ष्य 
में निर्विकल्पक बोध हो सकेगा । 

(३) [६२ ] उपाध्यायजी ने यह भी स्पष्ट किया हे कि शनस्वरूप आरमा 
का स्वभाव ही ऐसा है कि जो एक मात्र निर्विकल्पक शानस्वरूप नहीं रहता । कह 
जब शुद्ध द्रव्य का विचार छोड़कर पर्यायों की ओर कुकता है तन वह निधिकल्पक 
ज्ञान के बाद भी पर्यायसापेज्ष सविकल्पंक शान भी करता है। श्रतएव यह 
मानना ठीक नहीं कि निर्विकल्पक बंध के बाद संविकल्पक बोध का संभव 
ही नहीं । 

(४) बेदान्त दशन कहता है कि ब्रह्म का निर्विकल्थक बोध 'तत्वमसि' इत्यादि 
शब्दजन्य ही है। इसके विरुद्ध उपाध्यायजी कहते हैं [ पृ० ३०, ५० २४ ] कि 
ऐसा निर्विकल्वक बोध पर्यायविनिमुक्तविचारसहक्ृत मन से ही उत्पन्न होने के 
कारण भमनोजत्य मानना चाहिए, नहीं कि शब्दजन्य । उन्होंने श्रपने अमिमत 
मनोजन्यत्व का स्थापन फरन के पक्ष मे कुछ अनुकूल भ्रुतियों को भी उद्धृत किया 
है [६४,६५० | । 

(४) [ ६३ ) सामान्य रूप से जनप्रक्रिया में प्रसिद्धि ऐसी हे कि निर्विकल्पक 
बोध तो अवग्रह्व का नामा-तर है। ऐसी दशा में यह प्रश्न होता है कि तब उपा- 
ध्यायजी ने निर्विकल्पक बोध को मानप्तिक कैसे कहा १ क्‍योंकि अबग्रह विचार 
सहकृतमनोजन्य नही है; जबञ्न कि शुद्ध द्वव्याप्योगरूप निर्विकल्क बोघ 
वियारसहकृतमनोजन्य है । इसका उत्तर उन्होंने यह दिया दे कि जिस 
विचारसहकृतमनोजन्य शुद्धद्रव्यंपयोग को हमने निर्विकल्कक कहा है वह 
ईहात्मकविचारजन्य श्रपायरुप है और नाम-जात्यादिकल्‍थना से रहित भी है ।' 

इन सब जैनामिसत मन्तव्यो का स्पष्टीकरण करके अन्त में उन्होंने 
यही सूचित किया है कि सारी वेदान्तप्रक्रिय एक तरह से जैनसमत शद्धद्वव्य- 
नवादेश की ही विचारसरणि है। फ़िर भी बेदान्तवाक्यजन्य ब्रह्ममात्र का 
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१ देखो, शानबिन्दु टिप्ण, १० ११४. प्ं० २४ से ! 


है 28 जैन धर्म और दर्शन 


तालात्कार ही केवल्शान है ऐसा वेदान्तमन्तव्य तो किसी तरह भी जैनसंमत 
हो नहीं सकता | 


(६) केबलज्ञान-दर्शनोपयोग के भेदाभेद की चर्चा 


[१०२ ] केवलज्ञान की चर्चा का अंत करते हुए उपाध्यायजी ने शान 
बिन्दु में केवलशान और केवलदर्शन के संबंध में तीन पक्षमेदों श्रर्थात्‌ विप्रति- 
प्रत्तियों को नव्य न्याय की परिभाषा में उपस्थित किया हे, जो कि जैन परंपरा में 
प्राचीन समय से प्रचलित रहे हैं। वे तीन पक्ष इस प्रकार हैं-- 

(१) केबलशान श्र केवलदर्शन दोनों उपयोग भिन्‍न हैं और वे एक 
साथ उत्पन्न न होकर क्रमशः अर्थात्‌ एक-एक समय के श्रतर से उत्पन्न होते 
रहते हैं ' 

' (२) उक्त दोनों उपयोग मिन्‍न तो हैं पर उनकी उत्पत्ति ऋमिक न होकर 
युगपत्‌ अर्थात्‌ एक ही साथ होती रहती है | 

(३) उक्त दोनों उपयोग वस्तुतः भिन्‍न नहीं है। उपयोग तो एक ही है पर 
डसके अपेत्ञाविशेषक्तत केवलशान और केवलदर्शन ऐसे दो नाम हैं। अतएब 
नाम के सिवाय उपयोग में कोई मेंद जैसी वस्तु नहीं है | 

उक्त तीन पतद्षों पर ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करना जरूरी है। वाचक 
उमास्वाति, जो त्रिक्रम की तीसरी से पाँचवी शताब्दी के त्रीच कभी हुए जान पड़ते 
हैं, उनके पूर्ववर्ती उपलब्ध जैन वाडइमय को देखने से जान पडता है कि 
उसमें सिफ एक ही पक्ष रहा है और बह केवलशान और केवलदशन के 
क्रमवर्तित्व का | इम सबसे पहले उमास्थाति के 'तत्त्वा्थंभाष्य' में ऐसा 
उल्लेख ' पाते है जो स्पष्टरूपेण युगपत्‌ पक्ष का ही बोध करा सकता है। 
यद्यपि तत्त्वाथंभाष्यगत उक्त उल्लेख की ब्याख्या करते हुए. विक्रमीय ८-६ 
वीं सदी के विद्वान्‌ श्वे० सिद्धसेनगशि ने उसे क्रमपरक ही बतलाया है और साथ 
ही अपनी तत्त्वाय-भाष्य-ब्याख्या में युगपत्‌ तथा अमेद पक्ष का खण्डन भी किया 
हैं; पर इस पर अधिक ऊदह्ापोह करने से यह जान पड़ता है कि सिद्धसेन गणि के 
पहले किसी ने तत्त्वा्थभाष्य की व्याख्या करते हुए उक्त उल्लेख को युगपत्‌ परक भी 


मी अल 








भतिशानादिष चतषु पर्यायेशोएयोगोी भवति, न युगपत्‌ । संभिन्‍नशानद- 
शंनस्य तु मगवतः फेवलिनो यगपत्‌ सर्वभावग्राहके निरपेक्षे केवलशाने केवलदशने 
चानुसमयमुपयोगो भवति ।-तस्वाथेभा० १.३१। 

२ देखो, तत्त्वाथभाष्यटीकां, ६० १११-११२ | 


केवल शान और दशन डंडे 


बतखाया होगा | अगर हमारा यह अनुमान ठीक है तो ऐसा मानकर चलना 
धाहिए कि किसी ने तत््वा्थभाष्य के उक्त उल्लेख की युगपत्‌ परक भी व्याख्या की थी, 
जो आज उपक्ब्ध नहीं है | 'नियमसार' ग्रन्थ जो दिगम्बर आचार्य कुन्दकुम्द की 
कृति समझा जाता है उसमें स्पष्ट रूप से एक मात्र यौगपद्य पक्ष का (गा० १५६) 
ही उल्लेख है। पूज्यपाद देवनन्दी ने मी तत्त्वाथथ सूत्र की व्याख्या 'सर्वार्थसिद्धि?" 
में एक मात्र युगपत्‌ पक्ष का ही निर्देश किया है । भी कुन्दकुन्द और पूज्यपाद 
। दोनों दिगम्बरीय परंपरा के प्राचीन बिद्वान्‌ हैं और दोनों की कृतियों में एक मात्र 
यौगपतद्म पक्ष का स्पष्ट उल्लेख दे । पूज्यपाद के उत्तरबर्ती दिगम्बराचार्य समंत- 
भद्र ने भी अपनी “आप्रमीमांसा'* में एकमात्र योगपद्म पक्ष का उल्लेख किया 
है। यहाँ पर यह स्मरण रखना चाहिए, कि कुन्दकुंद, पूज्यपाद और समतभद्र- 
इन तीन्हों ने अपना अमिमत यौगपद्य पक्त बतलाया है; पर इनमे से किसी ने 
यौगपद्यविरोधी क्रमिक या अमेद पक्ष का खण्डन नहीं किया है | इस तरह हमें 
श्री कुन्दकुन्द से समंतभद्र तक के किसी भी दिगम्बराचार्य की कोई ऐसी कृति अभी 
उपलब्ध नहीं है जिसमें क्रमिक या अमेद पक्ष का खए्डन हो | ऐसा खण्डन हम 
सबसे पहले अ्रकलंक को क्ृतियों मे पाते हैं। मद्द अकलक ने समंतभद्रीय आसमीमांसा 
की 'अष्टशती * व्याख्या में योगपद्म पक्त का स्थापन करते हुए क्रमिक बच्त का, 
सक्षेप में पर स्पष्ट रूप में खण्डन किया है और अपने 'राजवार्तिक'* भाष्य में 
तो क्रम पक्ष माननेवालों को सवंशनिन्दक कहकर उस पक्त की श्रग्राक्मता की 
ओर सकेत किया है | तथा उसी राजवार्तिक में दूसरी जगह (६, १०. १४-१६) 
उन्होने अमेद पक्ष की अग्राद्मयता की ओर भी स्पष्ट इशारा किया है। अकलक 
ने अभेद पक्ष के समर्थक सिद्धसेन दिवाकर के सन्मतितर्क नामक ग्रथ में पाई 
जानेबाली दिवाकर की अभेदविषयक नवीन व्याख्या (सन्मति २. २५) का 
शब्दश्‌ूः उल्लेख करके उसका जवाब इस तरह दिया है कि जिससे अपने 





४ साकार ज्ञानमनाकार॑ दर्शनमिति । तत्‌ छुदमस्थेपु ऋमेण वतंते । 
निरावरणेबु युगपत्‌ ।--सर्वाथ०, १ ६। 

२ तत््तशञानं प्रमाण ते युगपत्सबंभासनम्‌ | क्रममावि च यण्शान स्थाद्वादन- 
यसंस्कृतम ॥'--आप्रमौ०, का० १०१ | 


३ तज्शानदशनयोः क्रमइत्तौ हि सवशत्व॑ं कादाचित्क स्यात्‌ । कुतस्तत्सिद्धि- 
रिति चेत्‌ सामान्यविशेष विषययोविंगतावरणयोरयुगपत्‌ प्रतिमासायोगात्‌ प्रति- 
बन्धकान्तयाभावात्‌ः-अष्टशती-अष्टसह स्री, पृ० २८१ । 


४ राजबातिंक, ६. १३, ८। 





"हड४ जैन धर्म और दर्शन 


'खमिमत युगपत्‌ पक्ष पर कोई दोष न झाबे और उसका समर्थन भी हो । इस तरह 
ऋम समूचे दिगम्बर बाइमय को लेकर जब देखते हैं तत्र निष्कर्ष यही निकलता 
है कि दिगम्बर परंपरा एकमात्र यौगपद्य पक्ष को ही मानती आई है श्रौर उसमें 
अकल्ेक के पहले किसी ने क्रमिक या अभेद पक्ष का खण्डन नहीं किया है 
केबल अपने पक्त का निर्देश सात्र किया है | 

अरब हम श्वेताम्बरीय वाआय की और दृष्टिपात करें | हम ऊपर कह चुके हैं 
कि तत्त्वार्थभाष्य के पू्बवर्ती उपलब्ध आगमिक साहित्य में से तो सीधे तौर से . 
केबल ऋमपत्ष ही फलित होता है। जब्ञकि तत्त्वार्थभाष्य के उल्लेर्व से युगप्त्‌ 
पक्तु का बोध होता है | उमास्वाति श्रौर जिनभद्र क्षमाश्मण-दोनो के बीच 
कम से कम दो सो वर्षों का अन्तर है । इतने बड़े अन्तर में रचा गया कोई ऐसा 
श्वेताम्बरीय अंथ अ्रभी उपलब्ध नहीं है जिसमें कि यौगपद्म तथा अ्मेद पक्त की 
चर्चा या परस्पर खश्डन-खण्डन हो" ! पर हम जब विक्रमीय सातवी सदी में 
हुए जिनमद्र क्षमाश्रमण की उपलब्ध दो क्ृतियों को देखते है तब ऐसा अवश्य 
मानना पडता है कि उनके पहले श्वेताम्बर परपरा में यौगपद्म पक्ष की तथा 
अ्रभेद पक्ष की, केवल स्थापना ही नहीं हुई थी, बल्कि उक्त तीनो पत्ती का परस्पर 
खण्डन-मण्डन वाल्ला साहित्य भी पर्यास मात्रा में बन चुका था | जिनभद्र गणि 
ने अपने अति विस्तृत 'विशेषावश्यकभाष्य” ( गा० ३०६० से ) मे क्रमिक 
पक्ष का आगमिकों की ओर से जो विस्तृत स-तक स्थापन किया है उसमे उन्होंने 
यौगपद्य तथा अभेद पक्ष का आगमानुसरण करके विस्तृत खणश्डन भी किया है । 
तदुपरान्त उन्होंने अपने छोटे से “"बशेषणबत्ती! नामक ग्रथ (गा० श्८४ से ) 
में तो, विशेषावश्यकमाष्य की अपेक्षा भी अत्यन्त विस्तार से अपने अभिमत 





१ नियुक्ति में 'सव्यस्स केबलिस्स वि ( पाठान्तर 'स्सा? ) जुगबं दो 
नत्यि उत्आञगा'-गा० ६७६-यह श्रश पाया जाता है जो स्पष्टरूपेण केवली 
में माने जानेवाले योगपद्म पक्ष का ही प्रतिवाद करता है । हमने पहले एक 
जगह यह संभावना प्रकट की है कि नियुक्ति का अमुक भाग तच्वार्थमाष्य के 
बाद का भी सभव है । अगर वह संभावना ठीक है तो नियुक्ति का उक्त अंश 
जो यौगपद्य पक्ष का प्रतिवाद करता है वह भी तत्त्वार्थभाष्य के यौगपद्मप्रतिपादक 
मन्तव्य का विरोध करता हो ऐसी सभावना की जा सकती है | कुछ भी हो, पर 
इतना तो स्पष्ट है कि भी जिनभद्रगणि के पहले यौगपद्य पक्षका सण्डन इसमें 
एक मात्र नियुक्ति के उक्त अश के सिवाय अ्रन्यत्र कहीं अ्रमी उपलब्ध नहीं; 
और नियुक्ति में अ्रभेद पक्ष के खण्डन का तो इशारा भी नहीं है । 


केबल शान और दर्शन डा च, 


क्रमपद्ष का स्थापन तेथा आानमिसत भौगफ्य तथा झमेद पद का सश्डन किया 
है। चमा्रमंश की उक्त दोनों कृतियों में पाए जानेवाले खगणदइन-मण्डनगत 
पूर्वकत्-डश्तरपक्ञ की रचना तथा उसमें पाई जाने बाली अनुकूल-प्रतिकूल 
युक्तियों का ध्यान से निरीक्षण करने पर किसी को यह मानने में सन्देह नहीं रह 
सकता कि क्षमाअ्मण के पूर्ण त़म्बे अलें से श्वेताम्बर परंपरा में उक्त तीनों पढ़ों 
के मानमेवाले मौजूद ये और वे अपने-अपने पक्क॑ का समर्थन करते हुए विरोधी 
पक्ष का निरास भी करते ये | यह क्रम केबल मौखिक ही न चद्धता था बल्कि 
शाखतरत्रद्ध भी होता रहा ) वे शाजत्र आ्राज भले ही मोजूद न हों पर ज्ञमाश्नमण के 
उक्त दोनों ग्रंथों में उनका सार देखने को आज मो मिलता है। इस पर से हम 
इस नतीजे पर पहुँचते हैं कि जिनभद्र के पहले भी श्वेताम्नर परंपरा में उक्त 
तीनो पक्षों को माननेबाले तथा परस्पर खण्डन मण्डन करनेवाले आचार्य हुए 
हैं। जत्र कि कम से कम जिनभद्र के समय तक में ऐसा कोई दिगम्बर विद्वान 
नहों हुआ जान पडता कि जिसने क्रम पक्ष या अमेद पक्ष का सरडन किया हो | 
ओर दिगम्बर विद्वान की ऐसी कोई कृति तो आज तक भी उपलब्ध नहीं हे 
जिसमें यौगपद्य पक्ष के अलावा दूसरे किसी भी पक्ष का समर्थन हो । 

जो कुछ हो पर यहाँ यह प्रश्न तो पैदा होता ही है कि प्राचीन आममो के 
पाठ सीधे तौर से जब क्रम पक्ष का ही समर्थन करते हैं तब जैन परंपरा में 
यौगपत्च पक्ष और अ्रमेद पक्त का विचार क्‍यों कर दाखिल हुआ | इसका जबाब 
हमें दो तरह से सूकता है। एक तो यह कि जब असवशवादी मीमांसक ने सभी 
सर्वज्ञवादियों के सामने यह श्राक्षेप किया" कि तुम्हारे सवंश अगर क्रम से सब पदार्थों 
को जानते है तो वे सबन्च ही कैसे ! और झगर एक साथ सभी पदार्थों को जानते 
हैं तो एक साथ सब जान लेने के बाद आगे वे क्‍या जानेंगे ! कुछ भी तो फिर 
अजात नहीं है। ऐसी दशा में भी वे श्रसबश ही सिद्ध हुए। इस आज्षेप का 
जवाब दूसरे सर्वज्ञवादियों की तरह जैनों को भी देना प्राप्त हुआ । इसी तरह 
बौद्ध आदि सबशदादी भी जैनो के प्रति यह आत्षिप करते रहे होंगे कि तुम्हारे 
सबंश अर्हत्‌ तो क्रम से जानते देखते है; अ्रतणव वे पूर्ण स्वश कैसे ! इस 
आज्तेप का जबाब तो एक मात्र जैनो को ही देना प्रात्त था। इस तरह उपयु कत 
तथा अन्य ऐसे आत्तेपों का जवाब देने की विचारणा में से सर्व प्रथम यौगपत्च 
पक्ष, क्रम पक्ष के विरुद्ध जैन परंपरा में प्रविष्ट हुआ | दूसरा यह भी सभब है 
कि जैन परपरा के तकंशील विचारकों को अपने आप ही क्रम पक्ष में भुटि 
दिखाई दी और उस त्रुटि की पूर्ति के विचार मे से उन्हें यौगफ्थ पक्त सर्व 


चतज-त_प्क 


१ देखो, तत्वसंग्रद का० र२४८ से 4 


४४६ जैन घम्म ओर दशन 


प्रथम सूक्त पड़ा। जो जैन विद्वान भौगपद्य पक्ष को मान कर उसका, समर्थन करते 
थे उनके सामने क्रम पक्ष माननेवालों का बड़ा आगमिक दल रहा जो आगम' 
के अनेक वाक्यों को लेकर यह बतलातें थे कि यौगपद्य पक्ष का कभी जैन 
आगम के द्वारा समर्थन किया नहीं जा सकता। यद्यपि शुरू में यौगप पक्ष 
तकंबल के आधार पर ही प्रतिष्ठित हुआ जान पड़ता है, पर सम्प्रदाय की स्थिति 
ऐसी रही कि वे जब तक अपने यौगपथ पक्ष का आगमिक थाक्यों के द्वारा 
- समथन न करें और आगमिक वाक्यों से ही क्रम पक्ष माननेवालों को जवाब न 
दें, तब तक उनके योगपद्य पक्षु का संप्रदाय में आदर होना संभव न था। ऐसी 
स्थिति देख कर योगपद्य पक्ष के समर्थक तार्किक विद्वान भी आगमिक वाक्यों 
का आमार अपने पक्ष के लिए. लेने लगे तथा अपनी दलीलों को आगमिक 
वाक्‍्यों में से फलित करने लगे | इस तरह श्वेताम्बर परंपरा में क्रम पक्ष तथा 
यौगपद्य पक्ष का आगमाश्रित खण्डन-मण्डन चलता ही था कि बीच मे किसी 
को अमेद पद्षा की सूकी। ऐसी सूक वाला ताकिक यौगपश्च पक्ष वालों को 
यह कहने लगा कि अगर क्रम पक्ष मे चुटि है तो तुम यौगपद् पक्ष वाले भी उस 
जुटि से बच नहीं सकते | ऐसा कहकर उसने यौगपद्य पक्ष मे मी असबंशत्व 
आदि दोष दिखाए, और अपने अमेद पक्ष का समर्थन शुरू किया । इसमें 
तो सदेह ही नहीं कि एक बार क्रम पक्ष छोड़कर जो यौगपत्च पद्षा मानता है 
वद्द अगर सीधे तर्कशल का आश्रय ले तो उसे अमेद पक्ष पर अनिवार्य रूप से 
आना ही पडता है। अमेद पक्ष की सूक वाले ने सीचे तकंचल से श्रमेद पक्ष 
को उपस्थित करके क्रम पक्ष तथा यौगपद्य पक्ष का निरास तो किया पर शुरू में 
साप्रदयिक लोग उसकी बात आगमिक वाक्यों के सुलझाव के सिवाय स्वीकार 
कैसे करते ? इस कठिनाई को हटाने के लिए श्रमेद पक्ष वालों ने आगमिक 
परिभाषाओं का नया अर्थ भी करना शुरू किया और उन्होंने श्रपने अमेद पश्ष 
को तकबल से उपपन्‍न करके भी अंत में आगमिक परिभाषाओं के ढाँचे में बिठा 
दिया | क्रम, यौगपद्म और अमेद पक्ष के उपयुक्त विकास की प्रक्रिया कम से 
कम १५४० वर्ष तकश्वेताम्बर परंपरा में एक-सी चलती रही और प्रस्थेक पक्ष के 
समर्थक धुरंधर विद्वान्‌ होते रदे और वे ग्रन्थ भी रचते रहे। चाहे क्रमबाद 
के विरुद्ध जैनेतर परपरा की श्रोर से आक्तेप हुए हों या चाहे जैन परंपरा के 
आतरिक चिन्तन में से ही आक्षेप होने लगे हों, पर इसका परिणाम अंत में 
क्रमशः योगपद्म पक्ष तथा अभेद पश्च की स्थापना में ही आया, जिसकी 
अवस्थित चर्चा जिनभद्र की उपलब्ध विशेषणवती और विशेषावश्यकमाष्य 
नामक दोनों कृतियों में हमें देखने को लिलती हैं ! 


केवल ज्ञान और दशशान इडक 


[१०२ ] उण्ध्यायजी ने जो तीन विश्रतिपत्तियाँ दिखाई हैं. उनका 
शेतिहाासिक विकास हम ऊपर दिखा चुके । श्रब उक्त विप्रतिपत्तियों के पुरस्कर्ता 
रूप से उपाष्यायजी के द्वारा प्रस्तुत किए गये तीन आचारयों के बारे में कुछ 
विचार करना जरूरी है। उपाध्यायजी ने क्रम पद्दा के पुरस्कर्तारूप से जिनभद्र 
क्षमाभ्रमण को, युगपत्‌ पक्ष के पुरस्कर्तारूप से मल्लवादी को और अमेद पक्ष के 
पुरस्कर्तारूण से सिद्धसेन दिवाकर को निर्दिष्ट किया है। साथ ही उन्होंने मलय- 
गिरि के कथन के साथ आनेबाली असगति का ताकिक दृष्टि से परिहार भी किया 
है। असंगति यों श्राती है कि जब उपाध्यायजी सिद्धसेन दिवाकर को अमेद पक्ष 
का पुरस्कर्ता बतलाते हैं तब श्रीमलयागिरि सिद्धसेन दिवाकर को युगपत्‌ पक्ष 
का पुरूकर्ता बतलाते है" । उपाध्यायजी ने असंग्रति का परिहार यह कहकर 
किया है कि श्री मलयगिरि का कथन श्रभ्युपगम वाद की दृष्टि से है श्रर्थात्‌ 
सिद्धसेन दिवाकर वस्तुतः अमेद पक्त के पुरस्कर्ता है पर थोडी देर के लिए क्रम 
पक्ष का खए्डन करने के लिए शुरू में युगपत्‌ पक्ष का आश्रय कर लेते हैं और 
फिर अन्त में अपना अमेद पक्ष स्थापित करते हैं। उपाध्यायजी ने अ्रसंगति 
का परिहार किसी भी तरह क्‍यों न किया द्वो परतु हमे तो यहाँ तीनों 
विप्रतिपत्तियों के पक्षकारों को दर्सानेवाले सभी उल्लेखों पर ऐतिहासिक दृष्टि 
से विचार करना हे । 

हम यह ऊपर बतला चुके हैं कि क्रम, युगपत्‌ और अ्रभेद इन तीनों वादों 
की चर्चावाले सबसे पुराने दं। अन्य इस समय हमारे सामने हैं । ये दोनों जिन- 
भद्रगणि क्षमाअमण की ही कृति है। उनमें से, विशेषाबश्यक भाग्य में तो 
चर्चा करते समय जिनभद्र ने पक्षकाररूप से न तो किसी का विशेष नाम दिया है 
और न 'केचित्‌? “अन्ये” आदि जैसे शब्द द्वी निर्दिष्ट किये हैं | परतु विशेषणवती 
में* तीनों वदी| की चर्चा शुरू करने के पहले जिनभद्र ने 'केचित्‌” शब्द 
से युगपत्‌ पक्ष प्रथम रखा है, इसके बाद अन्ये” कहकर क्रम पक्ष रखा हे और 
अंत भे “अन्ये” कहकर अमभेद पक्ष का निर्देश किया है। विशेषणवती की 











१ देखो, नदी टीका पृ० १३२४ | 
२ “केई भणति जुगव जाशइ पासइ य केवल्ली नियमा । 
अण्णे. एगंतरियं इच्छुंति.. सुश्रोवएसेणं ॥ श्८य४ ॥ 
अश्णे श चेव वीस दंसणमिच्छुति जिणवपरिंदस्स । 
अं चिय केघलणाणं ते चिय से दरिसरणं बिति ॥| १८५॥। 
--विशेषणवती । 


जएर जैन थमे और दर्शन 


उनकी स्वोपश #्याख्या नहीं है इससे हम यह नहीं कह सकते हैं कि जिनमद्र को 
कचित! और 'अन्ये” शब्द से उस-उस बाद के पुरस्कर्ता रूप से कौन-कौन 
शाचाय अभिग्रेत थे । यय्यपि विशेषशवती की स्वोषज्ञ व्याख्या नहीं है फिर मी 
उसमें पाई जानेवाली प्रस्तुत- तीन बाद संबंधी कुछ गायाओं की व्याख्या सक्‍्से 
पहले हमें विक्रमीय झाठवीं सदी के आचार्य जिनदास गणि की 'ननन्‍्दीचशिः 
में मिलती है। उसमें मी हम देखते हैं कि जिनदास गणि 'केचित्‌” और “अ्रन्ये! 
शब्द से किसी आचार्य विशेष का नाम सूचित नहीं करते। जे सिफ इतना ही 
कहते हैं कि केबलआन और केवलदर्शन उपयोग के बारे में आचारयों को 
बिप्रतिपत्तियोँ हैं। जिनदास गणि के थोड़े ही समय बाद आचार्य हरिभद्र ने 
उसी नन्‍्दी चूर्णि के आधार से “नन्दीवरत्ति! लिखी है| उन्होंने भी अपनी इस 
नन्‍्दी बृत्ति में विशेषशबतीगत प्रस्तुत चर्चावाली कुछ गाथाओ्रं को लेकर उनकी 
व्याख्या की ढे। जिनदास गणि ने जब 'केचित! 'अ्रन्ये' शब्द से किसी विशेष 
आचाय का नाम सूचित नहीं किया तब हरिभद्रसूरि ने* विशेषणवती की उन्हीं 
गाथाओ में पाए जानेबाले 'केचित्‌' “अ्रन्ये! शब्द से विशेष-विशेष आचारयों का 
नाम भी सूचित किया है । उन्होंने प्रथम 'केचित्‌' शब्द से युगपद्दाद के पुरस्कर्ता 
रूप से आचार्य सिद्सेन का नाम सचित किया है । इसके बाद '“अन्ये! शब्द से 
जिनभद्र क्षमाश्रमण को क्रमबाद के पुरस्कर्ता रूप से सूचित किया है और दूसरे 
अन्ये! शब्द से इद्धाचार्य को अमेदवाद का परशस्कर्ता बतलाया है। हरिभद्रयरि 
के ब्राद बारहवीं सदी के मल्लयगिरिसरि ने भी नन्‍्दीसत्र के ऊपर टीका लिखी है । 
उस ( ४० १३४ ) में उन्होंने वादों के परस्कर्ता के नाम के बारे में हरिभद्र॒सरि 
के कथन का ही अ्रनुसरण किया हे। यहाँ स्मरण रखने की बात यह है कि 
विशेषावश्यक की उपद्वब्ध दोनों टीकाओं में - जिनमें से पहली आठवीं-नवीं सदी 
के कोट्याचार्य की है और दूसरी बारहवां सदी के मलधारी देमद्ध की है--तीनों 
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१ “केचन” सिद्ध पेनाचार्यादयः “मणंति!। कि !। “युगपदू” एकस्मिन्‌ 
काले जानाति पश्यति व | कः ! | केवली, न त्वन्यः। “नियमात” नियमेन ॥ 
धअन्ये! जिनभद्रगशिक्षमात्रमणप्रश्तयः। 'एकान्तरितम! जानाति पश्यति च 
इत्येब॑ “चछुन्ति! । 'श्रतोपदेशेन' यथाश्रतांगमानुसारेण इत्यर्थ:। '्न्ये! 
वृद्धाचायां; “न चैव विष्वक! पृथक तद्‌ “दशनमिच्छुन्ति' | “जिनबरेन्द्रत्य' केष- 
लिन इत्यथ: । कि तह !। 'यदेब केवलशान तदेव' से तस्य केवलिनो दर्शन 
ब्वते ॥"-ननन्‍्दीइृत्ति द्वारिमद्री, प० ५२ । 


श्ष्ट केवल क्ाम-दर्शनोमयोशी पा 


वादों के पुरश्कर्ता रूप से किसी आचार्थ विशेष का नास निर्दिष्ट नहीं है' । कम 
से कम कोट्याचार्य के सामने तो विशेषावश्यक भाष्य की जिनभद्रीय स्वोपश 
व्याज्या मौजूद थी ही। इससे यट्ट कह्म जा सकता हे कि उसमें भी तीनों बादों 
के पुरस्कर्ता रूप से किसी विशेष आचार्य का नाम रह्ष न द्वोगा; अन्यध्य कोट्या 
चार्य उस जिनमभद्रीय स्वोपश व्याख्या में से विशेष नाम अपनी विशेषावश्यक 
आष्यषृत्ति में मरूर लेते। इस तरद हम देखते हैं कि जिनमद्र की एकमात्र 
विशेषशवती गत गाथाओं की ब्याख्या करते समय सबसे पहले आचार्य हरिमद्र 
ही तीनों वादों के पुरस्कर्ताओों का विशेष नामोल्लेख करते हैं। 

दूसरी तरफ से हमारे सामने प्रस्तुत तीनों वादों की चर्चावाला दूसरा ग्रन्थ 
धसम्मतितक' है जो निर्विवाद सिद्धसेन दिवाकर की कृति है। उसमें दिवाकरभी 
ने क्रमवाद का पूर्षपक्ष रूप से उल्लेख करते सयय 'केचित्‌” इतना ही कहा है । 
किसी विशेष नाम का निर्देश नहीं किया है। युगप्रत और अमेदवाद को रखते 
समय तो उन्होंने 'केचित” अन्य! जैसे शब्द का प्रयोग भी नहीं किया है। पर 
हम जब्र विक्रमीय ग्यारहवीं सदी के आचार्य अ्भयदेब की “सम्मतिटीक्र! को 
देखते हैं तब तीनों वादों के पुरस्कर्ताओं के नाम उसमें स्पष्ट पाते हैं[पृ० ६०८]। 
अभयदेव दरिभद्र की तरह क्रमवाद का पुरस्कर्ता तो जिनभद्र क्षमाश्रमण को ही 
बतल्ाते हैं पर आगे उनका कथन हरिभद्र के कथन से जुदा पड़ता है | हरिभद्र 
जब्न युगपदूबाद के पुरस्कर्ता रूप से आचार्य सिद्सेन का नाम सूचित करते हैं 
तब श्रभमयदेव उसके पुरम्कर्ता रूप से आचाय मल्लवादी का नाम सूचित करते 
हैं। हरिमद्र जब अ्रभेद वाद के पुरस्कर्ता रूप से बृद्धाचा्य का नाम यूचित 
करते हैं तब अभयदेव उसके पुरस्कर्ता रूप से आचार सिद्धसेन का नाम सूचित 
करते हैं। इस तरह दोनों के कथन में जो भेद या विरोध है उस पर विचार 
करना आवश्यक है ! 

ऊपर के वर्णन से यह तो पाठकगण भल्ली भाँति जान सके होंगे कि हरिभद्र 
तथा अभयदेव के कथन में क्रमवाद के पुरस्कर्ता के नाम के सबन्ध में कोई 
मतभेद नहीं । उनका मतभेद युगपद्‌ वाद और अमेद बाद के पुरस्कर्ताओं के 


१ मलघारी ने अमेद पक्ष का समर्थक 'एवं कल्पितभेदमप्रतिहतम' इत्यादि 
पद्य स्तुतिकारके नामसे उद्धुत किया है और कहा दे कि वेसा मानना युक्तियुक्त 
नहीं हे | इससे इतना तो स्पष्ट है कि मलधारी ने स्तुतिकार को अमेदवादी माना* 
है। देखो, विशेषा० गा० १०६१ की टीका । उसी पद्य फो कोस्याचार्य ने 'उर्क 
च कह करके उद्धृत किया है-पू० ८७७ | 


ही ० कैंने धर्म और दशंन 


नामे के संबन्ध में है। अब प्रशुन यह है कि इरिभद्र और अभयदेव दोनों के 
पुरस्कर्ता संबन्धी नामंयूचक कथन का क्‍या आधार है ! जहाँ तक हम जान 
सके हैं वहाँतक कह सकते हैं कि उक्त दोनों सरि के सामने क्रमबाद का 
समर्थक और युगफ्त्‌ तथा श्रेभेद वाद का श्रतिपादक साहित्य एकमान्न जिनभद्ग 
का ही था, जिससे दे दोनों श्राचाय इस बात में एकमत हुए, कि क्रमबाद 
श्री जिनभद्र गणि कमाभ्रमण का है। परंतु आचाय हरिभद्र का उल्लेख अगर 
सब शशों में अश्नान्त हे तो यह मानना पडता है कि उनके सामने युगपदूवाद 
का समर्थक कोई स्वतंत्र ग्रन्थ रहा होगा जो सिद्धसेन दिवाकर से भिन्न किसी 
अन्य सिद्धसेन का बनाया होगा | तंथा उनके सामने अमभदवाद का समर्थक 
ऐसा भी कोई ग्रन्थ रहा होगा जो सम्मतितक से भिन्‍न होगा और जो दृद्धाचार्य- 
रखित माना जाता होगा । श्रगर ऐसे कोई ग्रथ उनके सामने न भी रहे हों 
तथापि कम से कम उन्हें ऐसी कोई साप्रदाविक जनश्र॒ति या कोई ऐसा उल्लेख 
मिला होगा जिसमें कि आचार्य सद्धसेन को यगपद्वाद का तथा बुद्धाचार्य को 
अभेदवाद का पुरस्कर्ता माना गया हो । जो कुछ हो पर हम सहसा यह नहीं कह 
सकते कि दरिमद्र जैसा बहुश्रत आचाय यो ही कुछ आधार के सिवाय 
युगपद्वाद तथा अमेदवाद के पुरस्कर्ताओं के विशेर नाम का उल्लेख कर दे | 
समान नामवाले अ्रनेक आचाय होते आए है। इसलिए असमभव नहीं कि 
सिद्धसेन दिवाकर से मिन्‍न कोई दूसरे भी सिद्धसेन हुए हों जो कि युगपदवाद के 
समर्थक हुए हो या माने जाते द्ो | यद्यपि सन्‍्मतितक में सिद्धसेन दिवाकर ने 
अमेंद पक्ष का ही स्थापन किया है अतएब इस विषय में सन्‍्मतितक के आधार पर 
हम कह सकते हैं कि श्रमयदेव सूरि का अभेदवाद के पुरस्कर्ता रूप से विद्धसेन 
दिवाकर के नाम का कथन बिलकुल सही है और हरिमद्र का कथन विचारणीय 
है | पर हम ऊपर कह आए हैं कि क्रम आदि तीनों वादों की चर्चा बहुत पहले 
से शुरू हुईं और शताब्दियों तक चल्ली तथा उसमे अनेक आचार्यो' ने एक-एक 
पक्त लेकर समय-समय पर भाग लिया । जत्र ऐसी स्थिति ढे तत्र यह भी कल्पना की 
जा सकती है कि सिद्धसेन दिवाकर के पहले इृद्धाचार्य नाम के आचाय भी अमेद 
बाद के समर्थक हुए होंगे या परपरा में माने जाते होगे। सिद्धमेन दिवाकर के 
मुरुूूप से बृद्धवादी का उल्लेख भी कथानकों में पाया जाता है। आ्राश्चर्य नही 
कि बृद्धाचार्य दी इृद्वादी हों और गुरु बृदवादी के द्वारा समर्थित अमेद बाद का 
ही विशेष स्पष्टीकरण तथा समर्थन शिष्य सिद्धस्नेन दिवाकर ने किया हो। 
सिंद्धस्तेन दिवाकर के पहले भी अमेद वाद के समर्थक निःसंदेइ रूप से हुए ईं 
यह बात तो सिद्धसेन ने किसी अमेद वादु के समर्थक एकदेशोय मत [ सन्मति 


केवल शान-दर्शनोपयोग हि 


२, २१ ] की जो समालोचना को हे उसी से सिद्ध है। यह तो हुई हरिमद्रीय 
कथन के आधार की बात । 
अब हम अमयदेव के कश्नन के आधार पर विचार करते हैं। ग्भयदेव 
दरि के सामने जिनभद्र क्षमाअमण का क्रमवादसमर्थक साहित्य रहा जो आज 
भी उपलब्ध है। तथा उन्होंने सिद्सेन दिवाकर के सन्मतितर्क पर तो अति- 
विभ्तृत टीका ही लिखी है कि जिसमें दिवाकर ने अमेदवाद का स्वयं मार्मिक 
स्पष्टीकरण किया है। इस तरद्द अ्रमयदेव के वादों के पुरस्कर्तासब्ंधी नाम वाले 
कथन में जो क्रमबाद के पुरस्कर्ता रूप से जिनभद्र का तथा श्रमेदवाद के 
पुरस्कर्ता रूप से सिद्धसेन दिवाकर का उल्लेख है यह तो साधार है ही; पर 
युगपद्वाद के पुरस्कर्ता रूप से मल्लवादि को दरसानेबाल्ा जो अ्रभयदेव का कथन 
है उसका आधार क्या है (--यह प्रश्न अ्रवश्य होता है | जैन परपरा में मह्नवादी 
नाम के कई आचार्य हुए माने जाते है पर युगपद्‌ बाद के पुरस्कर्ता रूप से 
अमयदेव के द्वारा निर्दिष्ट मल्लवादी वही वादिमुख्य सभव है जिनका रचा 
'ट्रादशारनयचक्र! है और जिन्होंने दिवाकर के सन्‍्मतितक पर भी टीका 
लिखी थी" जो कि उपलब्ध नहीं है | यद्यपि द्वादशारनयचक्र अ्रलड रूप से 
उपलब्ध नहीं है पर वह सिहगणी ज्षमाश्रमण कृत टीका के साथ खडित प्रतीक 
रूप मे उपलब्ध है। अभी हमने उस सारे सटीक नयचक्र का अवलोकन करके 
देखा तो उसमें कहीं भी केबलशान और केवलदर्शन के सत्रध में प्रचलित 
उपयुक्त बादों पर थोड़ी भी चर्चा नहीं मिल्ली | यद्यपि सन्‍्मतितर्क की मल्‍्लबांदिकृत 
टीका उपलब्ध नहीं हे पर जब मल्लवादि अभेद समर्थक दिवाकर के अन्थ पर 
टीका लिखें तब यह कैसे माना जा सकता है कि उन्होंने दिवाकर के अन्य की 
व्याख्या लिखते समय उसी में उनके विदद्ध अपना युगपत्‌ पक्ष किसी तरह 
स्थापित किया हो | इस तरह जब इम सोचते हैं तब यह नहीं कह सकते हैं कि 
अभयदेब के युगपद्‌ बाद के पुरस्कर्ता रूप से मल्लवादि के उल्लेख का आधार 
नयचक्र या उनकी सन्मतियीका में से रहा होगा। अगर अभयदेव का उक्त 
उल्लेखांश श्रश्नान्त एवं साधार है तो अधिक से अधिक हम यही कल्पना कर 
सकते हैं कि मल्लवादि का कोई अन्य थुगपत्‌ पक्ष समर्थक छोटा बडा अन्य 
अभयदेव के सामने रह होगा अथवा ऐसे मन्तव्य वाज्ञा कोई उल्लेख उन्हें 
मिला होगा | अरतु । जो कुछ हो पर इस समय दमारे सामने इतनी वस्तु निश्चित 
१ उक्त च वादियुख्येन श्रीमल्लवादिना सनन्‍्मतौ'--श्रनेकान्तजयफ्ताका 
टीका, प्रृ० ११६ । 
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है कि अन्य बादों का लख्डन करके क्रमचाद का समर्थन करने वालो ठंया अन्य 
वादों का खए्डन करके अमेदबाद का समर्थन करने वाला स्वतंत्र छाहित्य मौजूद 
है जो अनुक्रम से जिनभद्रगणि तथा सिद्धसेन दिवाकर का रचा हुआ है । अन्य 
वादों का लण्डन करके एकमात्र थुगपद्‌ बाद का अंत में स्थापन करने वादा 
कोई सतंत्र ग्रन्थ अयर है तो बह श्वेताम्बरीय परंपरा में नहीं पर दिगम्बयीब 
परंपरा में है । 
( १० ) मन्थकार का तात्पये तथा उनकी स्वोपश्ञ विचारणा 

उपाध्यायजी के द्वारा निर्दिष्ट विप्रतिपत्तियों के पुरस्कर्ता के बारे में जो कुछ 
कहना था उसे समाप्त करने के बाद अन्त में दो बातें कहना है| 

( १) उक्त तीन वादों के रहस्य को अतल्ााने के लिए उपाध्यायजी ने 
जिनभद्वगणि के किसी ग्रंथ को लेकर श्ञानबिन्दु में उसकी व्याख्या क्‍यों नहीं की 
और दिवाकर के सन्मतितकंगत उक्त बाद वाले भाग को लेकर उसकी व्याख्या 
क्यों की ! हमें इस पसंदगी का कारण यह जान पड़ता है कि उपाध्यायजी को 
तीनों वादों के रहस्य को अपनी दृष्टि से प्रकट करना अमिमत था फिर भी 
उनकी तार्बिक बुद्धि का अधिक क्रुकाव अवश्य अमेदवाद की ओर रहा है। 
शानबिन्दु में पहले भी जहाँ मति-भुत और अवधि-मनःपर्याय के अभेद का प्रश्न 
श्राया वहाँ उन्होंने बड़ी खूबी से दिघाकर के अ्रमेदमत का समर्थन किया है । 
यह सूचित करता है कि उपाध्यायजी का मुख्य निजी तात्पये अमेद पच्ष का ही 
है । यहाँ यह भी ध्यान में रहे कि सन्‍्मति के शानकाण्ड की गाथाओं की व्याख्या 
करते समय उपाध्यायजी ने कई जगह पूर्व व्याख्याकार श्रभयदेव के विवरण की 
समालोचना की हे और उसमें त्रुटियाँ बतल्लाकर उस जगह खुद नए. ढग से 
व्याख्यान भी किया है' | 

(२) [१७४ ] दूसरी बात उपाध्यायजी की विशिष्ट खूक से संबंध 
रखती हे, बह यह कि ज्ञानधिन्दु के अन्त में उपाध्यायजी ने भ्रस्तुत तीनों वादो 
का नयमेद की अपेक्षा से समन्वय किया हे जैसा कि उनके पहले किसी को सूभछा 
हुआ जान नहीं पड़ता | इस जगह इस समन्वय को बतलाने वाले पद्मों का तथा 
इसके बाद दिये गए, शानमहत््वसूचक पद्म का सार देने का लोभ हम सबरण कर 
नहीं सकते । सबसे अ्रन्त में उपाध्यायजी ने श्रपनी प्रशस्ति दी है जिसमें खुद 
अपना तथा अपनी गुद पर्रपश का वहीं परिचय है जो उनकी श्रत्थ झृतियों को 
प्रशर्तियों में मी पाया जाता है | सूचित पद्मों का सार इस प्रकार दै-- 








१ देखो, शानबिन्दु की कडिकाएँ ६ १०४,१०५५१०६,११०, १४८, १६४ | 
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१--जो क्ोग गतानुमतिक बुद्धिवाले होने के कारण ग्राल्वीन शाप््रों का 
झक्ष रशः अथ करते हैं और नया तक्लसंगत भी अर्थ करने में या उसका स्वीकार 
करने में हिचकिचाते हैं उनको लक्ष्य में रखकर उपाष्यायजी कहते हैं कि--- शास्त्र 
के पुराने वाक्यों में से युक्तिसंगत नया श्र निकालने में वे ही लोग डर सकते 
हैं जो तरंशार् से अ्रनभिश हैं| तकशासत्र के जानकार तो अपनी प्रज्ञा से नए- 
नए श्रर्थ प्रकाशित करने में कभी नहीं हिचकिचाते | इस बात का उदाहरण 
सम्मति का दूसरा काण्ड ही है | जिसमें केवलशान और केवल्लदर्शन के विषय में 
क्रम, यौगपय तथा अमेद पक्ष का खण्डन-मण्डन करनेवाली चर्चा है। जिस 
चर्चा में पुराने एक ही सूत्रवाक्यों में से हर एक पक्षकार ने अपने अपने श्रमिपग्रेत 
पक्ष को सिद्ध करने के लिए तक द्वारा जुदे-जुदे अर्थ फल्चित किये हैं । 

२--मलल्‍्लवादी जो एक ही समय में शान-दर्शन दो उपयोग मानते हैं 
उन्होंने भेदस्पर्शी व्यवहार नय का आभ्रय लिया है। श्रर्थात्‌ मल्लवादी का 
यौगपद्य बाद व्यवह्र नय के अ्भिप्राय से समकना चाहिए । पूज्य श्री जिनभद्ग- 
गणि ज्ञषमाश्रमण जो क्रम बाद के समर्थक हैं वे कारण और फल की सीमा में 
शुद्ध ऋजुसूत्र नय का प्रतिपादन करते हैं। अर्थात्‌ वे कारण और फलरूप से 
शान-दर्शन का भेद तो व्यवह्वरनयसिद्ध मानते ही हैं पर उस भेद से आगे बढ़ 
कर वे ऋणुसूज नय की दृष्टि से मात्र एकसमयावब्छिनन वस्तु का अस्तित्व मान 
कर ज्ञान और दर्शन को भिन्न-भिन्न समयभावी कार्यकारणरूप से क्रमवर्ती 
प्रतिपादित करते हैं। सिद्धसेन सूरि जो अमेद पक्ष के समर्थक हैं उन्होंने संग्रह 
नय का आश्रय किया है जो कि कार्य-कासण या श्रन्य विधयक सेंदों के उच्छेद में 
ही प्रव॒ण दहे। इसलिए ये तीनों सूरिपक्ष नयभेद की अपेक्षा से परस्पर विदुद्ध 


| 
३--केवल पर्याय उत्पन्न होकर कभी बिच्छिन्न नहीं होता । अतएब उस 


सादि अनंत पर्याय के साथ उसकी उपादानभूत चैतन्यशक्ति का अमभेद मानकर 
ही चेतन्य को शास्त्र में सादि-अनत कट्टा है। और उसे जो क्रमवर्ती या सादिसान्त 
कहा दे, सो केवल पर्याय के मिन्‍न-मिन्न समयाबच्छिन्न अ्रशों के साथ चैतन्य कौ 
अभेद विवक्धा से । जब केबलपर्याय एक मान लिया तब तद्गत सूक्ष्म भेद विवक्धित 
नहीं हैं। और जब कालकृत सूक्ष्म अ्रंश विषक्षित हैं तब उस केयल्लपर्याय की 
अखगण्डता गौण है ! हे 

४--मिन्‍न भिन्न क्षणभाबी अशान के नाश और शानों की उत्पत्ति के मेद्र 
के आधार पर प्रचलित ऐसे मिनन-मिन्‍न नयाभ्रित अ्रनेक पक्ष शाज्ज्र सें जैसे सुने 
जाते हैं वैसे ही अ्रगर तीनों श्राचार्यों के पक्तों में नयात्रित मतभेद हो तो क्‍या 
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झा है | एक ही विषय में जुदे-जुदे विचारों को समान रूप सें प्रधानता जो 
दूर की वस्तु हे वह कहाँ दृष्टियोचर होती है ! 

इस जगह उपाध्यायजी ने शाज्प्रसिद उन नयाश्रित पक्षमेदों की चूचना की 
है जो अशननाश ओर शानोंत्पसि का समय जुदा-जुदा मानकर तथा एक मानकर 
प्रचलित हैं| एक पक्त तो यही कहता है कि आवरण का नाश और ज्ञान की 
उत्पत्ति ये दोनों, है तो जुदा पर उत्पन्न होते हैं एक ही समय मे। जब कि 
दूसस पक्ष कहता हे कि दोनों की उत्पत्ति समयभेद से होती है । प्रथम अ्रशन- 
नाश और पीछे शानोत्पत्ति । तीसरा पक्ष कहता है कि अज्ञान का नाश ओ्रोर ज्ञान 
को उत्पत्ति ये कोई जुदे-जुदे भाव नहीं हैं एक ही वस्तु के बोधक अमावप्रधान 
और भावप्रधान दो भिन्‍न शब्द मात्र है। 

४--जिस जैन शास्त्र ने अनेकान्त के बल से सत्व और असत्त्व जैसे परत्पर 
विदद्ध धर्मों का समन्वय किया है ओर जिसने विशेष्य को कभी विशेषण ओर 
विशेषण को कभी विशेष्य मानने का कामचार स्वीकार किया है; वह जैन शास्त्र 
शान के बारे में प्रचलित तीनों पक्तो की गौण प्रधान-भाव से व्यवस्था करे तो वह 
सगत ही है। 

६--स्वसमय में भी जो अनेकान्त ज्ञान है वह प्रमाण और नय उभय द्वारा 
सिद्ध है। अनेकान्त में उस-उस नय का अपने-अपने विषय में श्राग्रह अवश्य 
रहता है पर दूसरे नय के विषय में तटस्थता भी रहती ही है । यही अनेकान्त की 
खूबी है । ऐसा अनेकान्त कभी सुगुरुओं की परपरा को मिथ्या नहीं ठहराता। 
विशाल बुद्धि वाले विद्वान सदर्शन उसी को कहते है जिसमें सामण्जस्य को 
स्‍थान हो ) 

७--खल पुरुष हतबुद्धि होने के कारण नयों का रहस्य तो कुछ भी नहीं 
जानते परंतु उल्य वे विद्वानों के विभिन्‍न पक्षों में विरोध बतलाते है । ये खल 
सचमुच चन्द्र और मय तथा प्रकृति और विक्ृति का व्यत्यय करने वाले है। 
अर्थात्‌ वे रात को दिन तथा दिन को रात एवं कारण को कार्य तथा कार्य को 
कारण कहने में भी नहीं हिचकिचाते | दुःख की बात है कि वे खल भी गुण 
की खोज नहीं सकते । 

८-- प्रस्तुत शानबिन्दु अन्थ के असाधारण स्वाद के सामने कल्पबृत्ष का 
फल्स्वाद क्‍या चीज़ है तथा इस ज्ञानबिन्दु के आस्वाद के सामने द्वाज्षास्वाद, 
अमृतवर्षा, और ल्लीसपत्ति आदि के आनंद की रमणीयता भी क्या चीज है ! 
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ली चिकनी अऑिनननर- वननकन्‍»क, 


जैन तकभाषा' 
अ्रन्थ कार 


प्रस्तुत ग्रंथ जैन तकभाषरा के प्रणेता उपाध्याय श्रीमान्‌ यशोविजय 
है। उनके जीवन के बारे में सत्य, श्रथ सत्य अनेक बातें प्रचलित थी, पर जब 
से उन्हीं के समकालीन गणी कान्तिविजयजी का बनाया 'सुजशवेली भास' पूरा 
प्राप्त हुआ, जो बिलकुल विश्वसनीय है, तंत्र से उनके जीवन की खरी-खरी 
बातें बिलकुल स्पष्ट हो गई | वह भास' तत्कालीन गुजराती भाषा में पद्म 
बंध है, जिसका आधुनिक गुजराती में सटिप्पण सार-विबेचन प्रसिद्ध लेखक 
श्रीयुत मोहनलाल द० देसाई ने लिखा है । उसके आधार से यहाँ उपाध्यायजी 
का जीवन सषैज्ञेप में दिया जाता है। 
उपाध्यायजी का जन्मस्थान गुजरात में कलोल [ मी बी. एएड सी. आई, 
रेलवे | के पास कनोडु” नामक गाव है जो श्रभी मौजूद है। उस गाव में 
नागयण नाम का व्यापारी था जिसकी धर्मपत्नी सोभागदे थी। उस दम्पती 
के जसबत ओऔर पद्मसिंह दो कुमार थे। कभी अश्रकबर प्रतिबोधक प्रसिद्ध 
जैनाचार्य हीरविजयसूरि की शिष्यपरपण में होने वाले पंडितवर्य श्रीनय- 
विजय पाटण के सर्मापवर्ती 'कुशग्रेर' नामक गाव से विहार करते हुए उस 
'कनोड” नामक गाय में पधारे। उनके प्रतिब्रोध से उक्त दोनों कुमार अपने 
माता-पिता की सम्मति से उनके साथ हो लिये और दोनों ने पाटश में प॑* नय- 
बिजयनी के पास ही वि० स० १६८८ में दीक्षा ली, और उसी साल श्रीविजयदेव 
सूरि के हाथ से उनकी बडी दीक्षा मी हुईं । ठीक शात्‌ नहीं कि दीक्षा के समय 
उनकी उम्र क्या होगी, पर सभवतः वे दस-बारह वर्ष से कम उम्र के न रहे 
होंगे । दीक्षा के समय जसवत' का यशोविजय” और “प्मसिंह” का 'पञ्मनविजय! 
नाम रखा गया। उसी पपञ्चविजय को उपाध्यायजी श्रपनी कृति के श्रंत में सद्ोदर 
रूप से स्मरण करते है। 
*सं० १६६६ में अहमदाबाद शहर में संघसमक्ष पं० यशोविजबजी ने आठ 
अवधान किये । इससे प्रभावित होकर वहाँ के एक घनजी घूरा नामक प्रसिद्ध 
ध्यापारी ने गुद श्रीनय्रिजयजी को विनति की कि पणिडत यशोविजयजी को . 


४५६ बैन घममं और दर्शन 


काशी जैसे स्थान में पढ़ाकर दूसरा देमचन्द्र तैयार कीजिए. | उस सेठ ने इसके 
वास्ते दो इजार चांदी के दीनार खर्च करना मंजूर किया और हुंडी लिख दी | 
गुद नयविजयजी शिष्य यशोविजय आदि सहित काशी में आए श्र उन्हें बहां के 
प्रसिद्ध किसी भद्मचायय के पास न्याय आदि दर्शनों का तीन वर्ष तक दक्षिणा-दान 
पूर्वक अभ्यास कराया | काशी में ही बाद में, किसी विद्वान्‌ पर विजय पाने के 
बाद पं० यशोविजयजी को 'न्यायविशारद” की पदवी मिली। उन्हें “न्याया 
चाय” पद भी मिला था, ऐसी प्रसिदर रही। पर इसका निर्देश 'सुजशवेली 
मास! में नहीं है । 

काशी के बाद उ होंने आगरा में रहकर चार बर्ष तक न्यायशासत्र का विशेष 
श्रभ्यास व चिंतन किया । इसके बाद वे अहमदाबाद पहुँचे, जहाँ उन्होने श्रौर॑गजेब 
के महोबत खा नामक गुजरात के सूजे के अध्यक्ष के समझ अठारह अवधान 
किये । इस बिद्बता ओर कुशलता से आकऊरष्ट होकर सभी ने प० यशोविजयजी 
को 'उपाध्याय' पद के योग्य समझा । श्री विजयदेव सूरि के शिष्य श्रीविजय- 
प्रम यूरि ने उन्हें स० १७१८ में वाचक -उपाध्याय पद समपेण किया | 


वि० सं० १७४३, में डमाई गा, जो बड़ौदा स्टेट में श्रमी मौजूद है, उसमें 
उपाध्यायज्ञी का स्वगंवास हुआ, जहाँ उनकी पादुका वि० सं० १७४४ में प्रतिष्ठित 
की हुई अ्रभी विद्यमान है । 

उपाध्यायजी के शिष्प-परिवार का उल्लेख 'सुजश वेली' में तो नहीं है, 
पर उनके तत्व विजय आदि शिष्य-प्रशिष्यों का पता अन्य साधनों से चलता है, 
जिसके वास्ते जैन गुजर कविश्रों' भाग २, पृष्ठ २७ देखिए | 

उपाध्यायजी के बाह्य जीवन की स्थूल घटनाओं का जो सक्षित वर्णन ऊपर 
किया हे, उनमें दो घटनाएँ खास साककक की हैं जिनके कारण उपाध्यायजी के 
आंतरिक जीवन का ख्तोत यहा तक अन्तमुंख होकर विकसित्न हुआ, कि जिसके बल्ष 
पर वे भारतीय साहित्य में ओर खासकर जैन परपरा में अमर दो गए। उनमें से 
पहली घटना अ्रम्यास के वास्ते काशी जाने की है, और दूसरी न्याय आदि दश्शनों 
का मौसिक अभ्यास करने की है । उपाध्यायजी कितने ही बुद्धि या प्रतिमासंपन्न 
क्यों न दोते, उनके वास्ते गुजरात आदि में अध्ययन की सामग्री कितनी ही क्‍यों 
न जुदाई जाती, पर इसमें कोई सदेह नहीं कि वे अगर काशी में न आते, तो 
उनका शाज्लीय व दाशंनिक ज्ञान, जैसा उनके ग्रन्थों में प्राया जाता है, संभव न 
होता )। काशी में ज़ाकर भी वे उस समय तक विकसित न्यायशाज-खास करके 
सवीन म्पाय-साज्ज का पूरे बल्ल से अध्ययन न करते तो उन्होंने जैन परंपरा को 
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और तद्द्वारा भारतीय साहित्य को जैन विद्वान्‌ की हैसियत से जो अपूब मेंट दी 
है, वह कभी संभव न होती । 

दसबों शताब्दी से नवीन न्याय के विकास के साथ ही समग्र बैदिक दशनों 
में ही नहीं, बल्कि समग्र बैदिक साहित्य में सूक्ष्म विश्लेषण और तक की एक नह 
दिशा प्रारंम हुई, श्रोर उत्तरोत्तर अ्रधिक से अधिक बिकास होता चला जो अभी 
तक हो ही रहा है । हस नवीन न्याय कृत नव्य युग में उपाध्यायजी के पहिले भी 
अनेक र्वेताम्बर दिगम्बर बिद्रान्‌ू हुए, जो बुद्धि-प्रतिमा सपन्न होने के अलावा 
जीवन भर शास्त्रयोगी भी रहे | फिर भी हम देखते हैं कि उपाध्यायजो के पू्वबर्ती 
किसी जैन बिद्दान्‌ ने जैन मन्तव्यों का उतना सतर्क दाशनिक विश्लेषण व प्रति- 
पादन नहीं किया, जितना उपाध्यायजी ने किया है| इस अंतर का कारण उपा- 
ध्यायजी के काशीगमन में और नव्य न्यायशास्त्र के गंभीर अध्ययन में ही है। 
नवीन न्यायशास्र के अ्रम्यास से और तन्मूलक सभी तत्कालीन वैदिक दशनों के 
अभ्यास से उपाध्यायजी का सहज बुद्धि-प्रतिमा संस्कार इतना विकसित ओर समृद्ध 
हुआ कि फिर उसमें से अनेक शाल्रों का निर्माण होने लगा । उपाध्यायजी के 
ग्यों के निर्माण का निश्चित स्थान व समय देना अ्रमी संभव नहीं । फिर भी इतना 
तो श्रवश्य ही कहा जा सकता है कि उन्होंने अन्य जैन साधुओं की तरह मन्दिर 
निर्माण, मूर्ति प्रतिष्ठा, संघ निकालना आदि बहिमुख धर्म कार्यों में अपना मनोयोग 
न क्षगाकर अपना सारा जीवन जहा वे गये और जहा वे रहे, वहीं एक मात्र शाश्रों 
के चिन्तन तथा न्याय शात्रों के निर्माण में लगा दिया। 


उपाध्यायजी के ग्रन्थों की सब्र प्रतियोँ उपल्ब्ध नहीं है। कुछ तो उपलब्ध 
हैं, पर अधूरी । कुछ त्रिल्कुल अनुपलब्ध है। फिर भी जो पूर्ण उपलब्ध हैं, वे 
ही किसी प्रखर बुद्शिशाली और प्रवत् पुरुषार्थी के आजोवन अ्रभ्यास के वास्ते 
पर्यात हैं। उनकी लम्य, अलम्य और अपूर्र लम्य -कृतियों को श्रमी तक की 
यादी देखने से ही यहां संक्षेप में किया जानेबाला उन कृतियों का सामान्य 
घर्गीकरण व मूल्यांकन पाठकों के ध्यान में आ्रा सकेगा । 

उपाध्यायजी की इतियां संस्कृत, प्राकृत, गुजराती और हिन्दीमारवाडी इन 
बार भाषाओं में गद्यबद्ध, पद्रदद्ध और गद्य-पद्मद्ध है। दाशंनिक शान का 
असली व व्यापक खजाना संस्कृत भाषा में होने से तथा उसके द्वारा ही सकल 
देश के सभी विद्वानों के निकट अपने विचार उपस्थित करने का सम्भव होने से 
उपाध्यायजी ने संत्कृत में तो लिखा ही पर उन्होंने अपनी जैन परम्परा की मूल्ल- 
भूत प्राकृत भाषा को गौण न समझा । इसी से उन्होंने प्राकृत में भी सवनाएं को | 
संस्कृत-पाकृत नहीं जाननेबाले और कम जानने वालों तक अपने विचार पहुँचा- 


छषष जैन धरम और दशेन 


मे के लिये उन्होंने तत्कालीन गुजराती भाषा में मी विधिध रचनायें की | मौका 
पाकर कभी उन्होंने हिन्दी मारवाड़ी का भी ग्राभय स्षिया । 

विषयद्ृष्टि से उपाध्यायजी का साहित्य सामान्य रूप से आगमिक, तार्किक दो 
प्रकार का होने पर भी विशेष रूप से अनेक विषयावलंबी है। उन्होंने कर्म-सत्त्न, 
आचार, चरित्र आदि श्रनेक श्रागमिक विषयों पर आगमिक शैली से भी लिखा 
है औ्रौर प्रमाण, प्रमेय, नय, मंगल, मुक्ति, आत्मा, योग आदि अनेक तार्किक 
विषयों पर मी तार्किक शैली में खासकर नव्य तार्किक शेली से लिखा है। 
व्याकरण, काव्य, छुद, अलंकार, दशन शआ्रादि सभी तत्काल प्रसिद्ध शास्त्रीय 
विषयों पर उन्होंने कुछु-न-कुछ, अति महत्त्व का लिखा है। 

शैली की दृष्टि से उनकी कृतियाँ खशडनाप्मक भी है, प्रतिपदनात्मक भी 
है और समन्वयात्मक भी । जब वे खडन करते हैं तब पूरी गहराई तक पहुँचते 
हैं। प्रतिधादन उनका सूक्ष्म, और विशद है । वे जब योगशास्त्र और गीता आदि 
के तत्वों का जैन मन्तव्य के साथ समन्त्रय करने है तब उनके ग्रभीर जचितन का 
ओर आरभ्याध्मिक भाव का पता चलता है। उनकी अनेक कृतिया किसी श्रन्य के 
अन्थ की व्याख्या न होकर मूल, टीका या दोनों रूप से स्वतन्त्र ही है, जब कि अनेक 
कृतिया प्रसिद्ध पूर्वांचायों के ग्रन्थों की व्याख्यारूप है | उपाध्यायजी ये पक्के जैन 
और श्वेताम्नर फिर भी विद्याविषयक उनकी दृष्टि इतनी विशाल थी कि वह 
अपने संप्रदायमात्र में समा न सकी, अतएव उन्होंने पातजल योगसूत्र के ऊपर 
भी लिखा और अपनी तीत्र समालोचना की लक्ष्य-दिगम्बर परंपरा के पृह्ष्म प्रश् 
तार्किक प्रधर विद्यानन्द के कठिनतर अ्रष्टसहल्सी नामक अथ के ऊपर कठिनतम 
व्याख्या भी लिखी । 

गुजराती और हिन्दी-मारवाडी मे लिखी हुईँ उनकी अनेक कृतियों का थोडा 
बहुत वाचन, पठन व प्रचार पहिले से ही रहा है, परन्तु उनकी सस्कृत प्राकृत 
कृतियो के श्रध्ययन-अध्यापन का नामोनिशान भी उनके जीवन काल से तेकर 
३० वर्ष पहले तक देखने में नहीं आया । यही सबब है कि टाई सौ वर्ष जितने 
कम और खास उपद्रवों से मुक्त इस सुरक्षित समय में भी उनकी सब्र कृतिया सुर- 
छ्वित न रहीं । पठन-पाठन न होने से उनकी कृतियों के ऊपर टीका टिप्पणी लिखे 
जाने का तो संभव रहा ही नहीं, पर उनकी नकतीं भी ठीक-ठीक प्रमाण में न होने 
पाई | कुछ कृतियां तो ऐसी मी मिल रही है, जिनकी सिर्फ एक-एक प्रति रही | 
संभव है ऐसी ही एक-एक नकल वाली अनेक कृतिया या तो लुप्त हो गई या किसी 
अशात स्थानों में तितर भित्तर हो गई हों। जो कुछ हो, पर उपाध्यायजी का 
जितना साहित्य लम्य है, उतने मात्र का. ठीक-टीक पूरी तैयारी के साथ अध्ययन 
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किया जाएं, तो जैन परंपरा के चारों अनुयोग तथा श्रागमिक, तार्किक कोई विषय 
अशात न रहेंगे । 

उदयन और गंगेश जैसे मैथिल्ल तार्किक पुंणवों के द्वारा जो नव्य तकशाखत 
का बीजारोपण ब विकास प्रारंभ हुआ, और जिसका व्यापक प्रभाव व्याकरण, 
साहिए्य, छूंद, विविध दर्शन और घर्मशासत्र पर पडा, और खून फैला उस विकास 
से वंचित सिर्फ दो सम्प्रदाय का साहित्य रह । जिनमें से बौद्ध साहित्य की उस 
ब्ञुटि की पूर्ति का तो संभव ही न रहा था, क्योंकि बारहवीं-तेरहवीं शत्ताब्दी के बाद 
भारतवर्ष में बौद्ध-विद्वानों की परंपरा नामगात्र को भी न रही, इसलिए, वह घुटि 
इतनी नहीं श्रग्वरती जितनी जैन साहित्य की वह ब्रटि । क्‍योंकि जैन संप्रदाय के 
सैकडों ही नहीं, बल्कि हजारों साधन संपन्न त्यागी व कुछ गहस्थ भारतवर्ष के प्रायः 
सभी मागों में मौजूद रहे, जिनका मुख्य व जीवनव्यापी ध्येय शात्र चिंतन के 
सिवाय और कुछ कहा ही नहीं जा सकता । इस जैन साहित्य की कमी को दूर 
करने और अकेले हाथ से दूर करने का उज्जवल व स्थायी यश अगर किसी जैन 
विद्वान को है, तो वह उपाध्याय यशोविजयजी को ही है । 
ग्रन्थ 

प्रस्तुत अन्य के जैन तकंभाषरा इस नामकरण का तथा उसे रचने 
की कामना उत्पन्न होने का, उसके विभाग, प्रतिपाद्य विषय का चुनाव आदि का 
बोधप्रद व मनोरञज्जक इतिहास है जो अवश्य ज्ञातव्य हे | 

जहाँ तक मालूम है इससे पता चलता हे कि प्राचीन समय में तकंप्रधान 
दशशन ग्रन्थों के चाहे वे वैदिक हो, बौद्ध हों या जैन हों - नाम न्याय पद युक्त हुआ 
करते थे। जैसे कि न्यायसूज्, न्यायभाष्य, न्यायवार्तिक, न्यायसार, न्यायमंजरी, 
न्यायमुख, न्‍्यायावतार आदि । अगर प्रो० ट्यूचीका रखा हुआ “तकंशात्र/! 
यह नाम असल में सच्चा ही है या प्रमाण समुच्चय वृत्ति में निर्दिष्ट 'तकंशास््रा 
नाम सही है, तो उस प्राचीन समय में पाये जाने वाले न्यायशब्द युक्त नामों 
की परम्परा का यह एक ही अ्रपवाद है जिसमें कि न्याय शब्द के बदले तकंशब्द 
हो। ऐसी पम्परा के होते हुए भी न्याय शब्द के स्थान में “तक! शब्द लगाकर 
तक भाषा नाम रखनेवाले और उस नाम से घम्मकीतिकृत न्यायविन्दु के 
पदार्थों पर ही एक प्रकरण लिखनेवाले बौद्ध विद्वान मोशाकर है जो बारहवीं 
शताब्दी के माने जाते हैं। मोज्ञाकर फी इस तकंमाषा कृति का प्रभाव 
वैदिक विद्वान केशव मिश्न पर पड़ा हुआ जान पड़ता है, जिससे उन्होंने 
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बैदिक परंपरानुसारी अ्छपाद के न्याय-सूत् का ऋपर्संबन लेकर अपना तकभाषा 
अंथ तेरहवीं-वौदहवीं शताब्दी में रवा । मोज्चाकर का जगत्तल बौद्ध विहार केशब- 
मिश्र को मिथिल्ना से बहुत दूर न होगा ऐसा जान पहुता है। उपाध्याय 
यशोविजयजी ने बौद्ध विद्वान्‌ की दोनों तकभाषाओं को देखा, तय उनकी भी 
इच्छा हुई कि एक ऐसी तकभाषा लिखी जानी चाहिए, जिसमें जेन मन्तव्यों 
का वन हो | इसी इच्छा से प्रेरित होकर उन्होंने प्रस्तुत अन्थ रचा और उसका 
केवल तक भाषा यह नाम न रल कर “जैन तकमाषा? ऐसा नाम रखा। इसमें 
कोई सदेह नहीं, कि उपाध्यायजी की जैन तकंभाषा रचने की कल्पना का मृद्ध 
उक्त दो तर्क भाषाओं के अवलोकन में हे। मोक्षाकरीय त्कभाषा को प्राचीन 
ताडपन्रीय प्रति पाटण के भण्डार में है जिससे जाना जा सकता दै कि मोज्षा- 
करीय त्कभाषा का जैन भंडार में सम्रह तो उपाध्यायजी के पहिले ही हुआ होगा 
पर केशवमिश्रीय तर्कभाषा के जेन भडार में संगहीत होने के विषय में कुछ भार 
पूरक नहीं कहा जा सकता । सभव है जैन भण्डार में उसका सम्रह सब से पहले 
उपाध्यायजी ने ही किया हो, क्योंकि इसकी भी विविध टीकायुक्त अनेक प्रतियाँ 
पाटण आदि अनेक स्थानों के जैन साहित्य सम्रह में हैं । 


मोज्ञाकरीय तक भाषा तीन परि्छेदों में बिभक्त है, जैसा कि उसका श्राधार 
भूत न्यायत्रिंदु भी हे। केशवमिभ्रीय तक भाषा में ऐसे परिच्छेद विभाग नहीं हैं । 
अतएव उपाध्यायजी की जैन तर्क भाषा के तीन परिच्छेद करने की कल्पना का 
आधार मोज्ञाकरीय तक भाषा है ऐसा कहना असगत न होगा। जैन तक भाषा 
को रचने की, उसके नामकरण की और उसके विभाग की कल्पना का इतिहास 
थोड़ा अहुत ज्ञात हुआ । पर अन्न प्रश्न यह है कि उन्दोंने अपने प्रन्थ का जो प्रति- 
पाद्य विषय चुना और उसे प्रत्येक परिच्छेद में बिमाजित किया, उसका आधार 
कोई उनके सामने था या उन्होंने अपने झाप ही विषय की पसंदगी की और उस- 
का परिच्छेद अनुसार विभाजन भी किया १ इस प्रश्न का उत्तर हमें भद्टाकक अक- 
छंक के लघीयत्नय के अवलोकन से मिलता है। उनका ल्धीयस्रय जो मूल पय- 
बद्ध हे ओर स्वोपशविवरणयुक्त है, उसके मुख्यतया प्रतिपाथ बिषय तीन ईं, 
प्रमाण, नय और निक्षिप । उन्हीं तीन विषयों को लेकर न्याय-प्रस्थापक श्रकत्क ने 
तीन विभाग में ल्घीयत्नय को रचा जो तीन प्रवेशों में विभाजित दे । बौद्ध-बेदिक 
दो तक माधाओं के श्रनुकरण रूप से जैन तकंभाषा बनाने की उपाध्यायजी को 
इच्छा हुई थी ही, पर उन्हें प्रतियाथ विषय की पसंदगी तथा उसके विभाग के 
बास्ते अकक्लंक की कृति मित्न गई जिससे उनकी अन्थ निर्माण योजना ठीक 
बन गई । उपाध्यायजी ने देखा कि ल्घीयस्तय में प्रमाण, नय और नित्षेप का 
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यरण॑न है; पर बह प्राचीन होने से विकसित शुग के वास्तें पर्यास नहीं हे । इसी 
तरद शायद उन्होंने यह भी सोचा हो कि दियम्पराचाय कृत लघीयस्रय जैसा, पर 
नवयुग के अनुकूल विशेषों से युक्त श्वेताम्बर परंपरा का मी एक भ्रंथ होना 
चाहिए. । इसी इच्छा से प्रेरित होकर नामकरण आदि में मोज्ञाकर आदि का अनु- 
सरण करते हुए भी उन्होंने विषय की पसंदगी में तथा उसके विभाजन में बैना- 
चार्य अकलंक का ही अनुसरण किया। 

उपाध्यायजी के पूर्वक्‍्तों श्वेताम्बर-दिगम्बर अनेक आचायों के तर्क विषयक 
सूत्र व प्रकरण ग्रन्थ हैं पर अकलंक के सघीयस्रथ के सिवाय ऐसा कोई तक विष- 
यक ग्रंथ नहीं है, जिसमें प्रमाण, नय और निज्ञेप तीनों का तार्किक शैली से एक- 
साथ निरूपण हो । अतएव उपाध्यायजी की विषय-पसंदगी का आधार लमीयस्त्रय 
ही है, इसमें कोई सन्देइ नहीं रहता । इसके सिवाय उपाध्यायजी की प्रस्तुत कृति 
में लघीयस्त्रय के अनेक वाक्य ज्यों के त्यों हे जो उसके आरधारत्व के अनुमान को 
और भी पुष्ट करते है। 

वांह्मस्थरूप का थोड़ासा इतिहास जानने के बाद आंतरिक स्वरूप का भी 
ऐतिहासिक वर्णन आवश्यक है। जैन तक भाषा के विषयनिरूपण के मुख्य 
आधार-भूत दो ग्रंथ है--सटीक विशेषावश्यक भाष्य और सटीक प्रमाणनयतत्वा- 
लोक । इसी तरह इसके निरूपण में मुख्यतया आधार भूत दो न्याय ग्रथ भी 
हैं--कुसमांजलि श्रौर चिंतामणि । इसके अल्लाबा विषय निरूपण में दिगम्बरीय 
न्यायदीपिका का भी थोडा सा साक्षात्‌ उपयोग अवश्य हुआ है । जेन तक भाषा 
के नय निरूपण आ्रादि के साथ लघीयस्त्रय और तत्त्वाथश्लोकवार्तिक आदि का 
शब्दशः साहश्य अ्रधिक होने से यह प्रश्न होना स्वाभाविक दे कि इसमे लघ्ीय- 
खसत्रय और तत्वाथश्लोकवार्तिक का साक्षात्‌ उपयोग क्‍यों नहीं मानते । पर इसका 
जबाब यह है कि उपाध्यायजी ने जैन तक॑ भाषा के विषय निरूपण में वस्तुतः 
सटीक प्रमाशनयतत्वालोक का तार्किक अंथ रूप से साज्ञात्‌ उपयोग किया है । 
लघीयसत्रय, तत्वाथंश्लोकवार्तिक आदि दिगम्बरीय ग्रन्थों के आधार से सटीक 
प्रमाणनयतत्तालोक को रचना की जाने के कारण जैन तक भाषा के साथ लघीय- 

सत्रय और तत्वाथश्लोकवारतिक का शब्दसाहश्य सटीक प्रमाणनयतत्वालोक के 

. द्वारा ही आया है, साक्षात्‌ नही । 

मोत्ञाकर ने धर्मकीति के न्यायत्रिंदु को आधारभूत रखकर उसके कतिपय 
सूप्नों की व्याख्यारूप में थोड़ा बहुत अन्य श्रन्य शास्वार्थीय विषय पूर्ववर्ती बौद्ध 
ग्रन्थों में से लेकर अपनी नातिसक्तित नातिविस्तृत ऐसी पठनोपयोगी तक भाषा 
क्षिली। केशवमिश्र ने भी अक्षपाद के प्रथम सूत्र को आधार रखकर उसके निरूपण 
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में संक्षेप रूप से नैयाग्रिक सम्मत सोलह पदार्थ और वैशेषिक सम्मत सात पदामों 
का विवेचन किया । दोनों ने श्रपने-अपते मंतब्य को सिद्ध करते हुए. तत्कालीन 
बिरोधी मन्तत्यों का भी जहा-तहां खण्डन किया है। उपाध्यायजी ने भी इसी 
सरणी का अ्रवलंचन करके जैन तक भाषा रची। उन्होंने मुख्यतया प्रमाशनंय- 
तत्वालोक के सूत्रों को ही जहा समव है आधार बनाकर उनकी व्यास्या अपने 
ढंग से की है। व्याख्या में खासकर एचज्ञान निरूपण के प्रसग में सद्ीक विशेषा- 
बश्यक भाभ्य का दी अवलंबन है। बाकी के प्रमाण और नयनिरूपण में प्रमाण- 
नयतत््वाल्योक की व्याख्या-रत्नाकर का अवलबन है अथवा यों कहना चाहिए कि 
प्चज्ञान और निक्षेप की चर्चा तो विशेषधावश्यक भाष्य और उसकी वृत्ति का 
सक्तेपमात्र है श्रौर परोक्षप्रमाणों की तथा नयों की चर्चा प्रमाणनयतत्त्वालोक की 
व्याख्या-रनाकर का सक्तेप हे। उपाध्यायजी जैसे प्राचीन नवीन सकल दर्शन के 
बहुश्रत विद्वान्‌ की कृति से कितना ही सक्षेप क्यो न हो, पर उससे पूर्बपक्ष तथा 
उत्तरपक्ष रूप से किंवा वस्तु विश्लेषण रूप से शास्त्रीय विचारों के अनेक रण पूरे 
जाने के कारण यह संक्तित ग्रन्थ भी एक महत्त्व की कृति बन गया है। बस्तुतः 
जैनतर्क माषा का यह आगमिक तथा तार्ऊिक पूर्वज्ती जैन प्रमेयो का किसी हृद 
लक नव्यन्याय की परिमापा में विश्लेपण हैं तथा उनका एक जगह सम्रह रूप से 
सक्तिप्त पर विशद्‌ वर्णन मात्र है । 

प्रमाण और नय की विचार परपरा श्वेतावरीय प्रथों मे समान है, पर 
निक्षेपां की चर्चा परम्पता उतनी समान नहीं । छघीयस्त्रय में जो निक्षेप 
निरूपण है और उसकी विस्तृत व्याख्या न्यायकुमुद चन्द्र मे जो वर्णन है, वह 
विशेषावश्यक भाष्य की निन्षेप चर्चा से इतना मिन्‍न अवश्य हे जिससे यह कहां 
जा सके कि तत्त्व में भेद न होने पर भी निन्ञेपो की चर्चा दिगम्बर-श्वेताम्बर दोनो 
प्रस्परा में किसी श्रश में भिन्न रूप से पुष्ठ हुई जैसा कि जीवकांड और चौथे 
क्मग्रन्थ के क्षिय के बारे में कहा जा सकता है । उपाध्यायजी ने जैन तक भाषा 
के बाह्य रूप की रचना में लघीयस्तय का अवल्बन किया जान पड़ता है, फिर 
भी उन्होंने अपनी निक्षेप चर्चा तो पर्णतवा विशेषावश्यक भाष्य के आधार से 
ही की है । 
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यदि श्रीमान्‌ प्रेमीजी का अनुरोध न होता जिन्हें कि मैं अपने इने-गिने 
दिंगम्बर मित्रो में सबसे अधिक उदार विचारवाले, साम्प्रदायिक होते हुए भो 
असाम्प्रदापिक दृश्चिले तथा सच्ची लगन से दिगम्बरीय साहित्य का उत्कर्ष चाहने 
वाले समभता हैं, और यदि न्याय कुमुदचन्द्र के प्रकाशन के साथ थोडा भी 
मेरा संत्रन्ध न होता, तो मैं इस वक्त शायद ही कुछु लिखता । 
दिगम्बर-परंपरा के साथ मेरा तीस वर्ष पहले अध्ययन के समय से ही संबन्ध 
शुरू हुआ, जो बाह्य-श्राभ्यन्तर दोनों दृष्टि से उत्तरोत्तर विस्तृत एवं घनिष्ठ होता 
गया है। इतने लम्बे परिचय में साहित्यिक तथा ऐतिहासिक दृष्टि से दिगम्बर 
परम्परा के सबन्ध में आदर एवं श्रति तटस्थता के साथ जहाँ तक हो सका मैंने 
कुछ अवलोकन एवं चिंतन किया है । मुझको दिगम्बरोय परम्परा की मध्यकालीन 
तथा उत्तरकालीन साहित्यिक प्रवृत्ति में एक विरोध नज़र आया। नमस्करणीय 
स्वामी समतभद्र से लेकर वादिराज तक की साहित्यिक प्रवृत्ति देखिए-और इसके 
बाद की साहित्यिक प्रवृत्ति देखिए । दोनों का मिलान करने से अनेक विचार 
आते है। समंतभद्र, अकलड्ढ आदि विद्वद्वप आचार्य चाहे बनवासी रहे हो, या 
नगरवासी फिर भी उन सबों के साहिष्य को देखकर एक बात निर्विवाद रूप से 
माननी पड़ती है कि उन सन्रों की साहित्यिक मनोजृत्ति बहुत द्वी उदार एवं संग्रहिणी 
रही | ऐसा न होता तो वे बौद्ध और ब्राह्मण परम्परा की सच दाशनिक शाखाश्रों 
के सुलभ दुलभ साहित्य का न तो अध्ययन ही करते और न उसके तत्वों पर 
अनुकूल-पतिकूल समालोचना-योग्य गम्भीर चिन्तन करके अपना साहित्य समृद्धतर 
बना पाते | यह कल्पना करना निराधार नहीं कि उन समथ ओआचायों ने अपने 
त्याग व दिगम्बसरत्व को कायम रखने की चेष्टा करते हुए भी अपने आस पास 
' ऐसे पुस्तक सं ह किये कराये कि जिनमें अपने सम्प्रदाय के समग्र साहित्य के 
अलावा बोद ओर बआह्षण परम्परा के महत््वपूण छोटेबढ़े सभी मंथों का संचय 
करने का भरसक प्रयत्ष हुआ । वे ऐसे संचय मात्र से द्वी संतुष्ट नहों रहते थे, पर 
उनके अध्ययन-अध्यापन कार्य को अपना जीपन क्रम बनाये हुए ये। इसक्रे 


पड जैन धर्म और द्शान 


बिना उनके उपहम्य प्रंथों में देखा जानेबाला विचार-वैशद्य व दाशनिक प्रथक्रण - 
संभव नहीं हो सकता । वे उस विशासराशि तत्कालीन भारतीय साहित्य के 
चिंतन, मनन रूप दोहन में से नवनीत जैसी अपनी कृतियों को बिना अनाये भी 
संतुष्ट न होते ये । यह स्थिति मध्यकाल की रही | इसके बाद के समय में हम 
दूसरी ही मनोइत्ति पाते हैं। करीब बारहवीं शताब्दी से लेकर बीसवीं शताब्दी तक 
के दिगम्बरीय साहित्य की प्रवृत्ति देखने से जान पड़ता है कि इस युग में वह 
मनोवृत्ति बदल गई । अगर ऐसा न होता तो कोई कारण न था कि बारहवीं 
शताब्दी से लेकर अरब तक जहाँ न्याय वेदान्त मीमांसा, अल्लंकार, व्याकरण आदि 
विषयक साहित्य का भारतवर्ष में इतना अधिक, इतना व्यापक और इतना सूक्ष्म 
विचार व त्रिकास हुआ, वहाँ दिगम्बर परम्परा इससे बिलकुल अल्वुती सो रहती । 
श्रीहर्ष, गंगेश, पत्षथर, मघुसूदन, अ्रप्पदीक्षित, जगन्नाथ आदि जैसे नवयुग 
प्रध्थापक ब्राह्मण विद्वानों के साहित्य से भरे हुए इस युग में दिगम्बर साहित्य 
का इससे बिलकुल अछूता रहना अपने पूर्वाचायों की मनोद्ृत्ति के विरुद्ध मनो- 
बृत्ति का सबूत है। अगर वादिराज के बाद भी दिगम्बर परम्परा की साहित्यिक 
मनोबृत्ति पूंत्‌ रहती तो उसका साहित्य कुछ और ही होता । कारण कुछ भी 
हो पर इसमें तनिक भी संदेह नहीं है कि पिछले परिडतों और भद्टारकों 
की मनोबृत्ति ही बदल गई और उसका प्रभाव सारी परम्परा पर पडा जो अब-तक 
स्पष्ट देखा जाता है और जिसके चिह्न उपलभ्य प्रायः सभी भण्डारों, बतंमान 
पाठशालाओं की अव्ययन-श्रध्यापन प्रणाली और पण्डित मण्डली की विचार व 
कार्यशेली में देखे जाते हैं । 

अभी तक मेरे देखने सुनने में ऐसा एक भी पुराना दिगंबर भर्डार या 
आधुनिक पुस्तकालय नहीं आया जिसमे बौद्ध, ब्राद्यण और श्रेताबर परम्परा का 
समग्र साहित्य या अधिक महत्त्व का मुख्य साहित्य संण्हीत हो। मैंने दिगंबर 
परम्पण की एक भी ऐसी सस्था नहीं देखी या सुनी कि जिसमें समग्र दर्शनों का 
आमूल अध्ययन-चिंतन होता हो या उसके प्रकाशित किये हुए बहुमूल्य 
प्राचीन ग्रंथों का संस्करण या अनुवाद ऐसा कोई नहीं देखा जिससे यह बिदित 
हो कि उसके सम्पादकों या अनुवादकों ने उतनी विशालता व तदशक्ष्यता से उन 
मूज ग्रन्थों के लेखकों की भाँति नहीं तो उनका शतांश या सहइस्तांश मी 
अम किया हो । 


एक तरफ से परंपरा में पाई जाने वाली उदास शास्त्र भक्ति, श्रार्थिक सहू- 
लियत श्रौर बुद्धिशाली पंडितों की बड़ी तादाद के साथ जब आधुनिक यु 
के घुभीते का बिचार करता हूँ, तथा दूसरी भास्तवर्धीय परंपराश्रों की साहित्यिक 
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उपासना को देखता हूँ और दूसरी तरफ दिगम्बरीय साहित्य ल्षेत्र को विचार करता 
हूँ तब कम से कम मुझको तो कोई सदेह ही नहीं रहता कि थंह संब कुछ अंदली 
हुई संकुचित था एकदेशीय मनीइत्ति का ही परिणाम है। 

मेश यह भी चिरकाल से मंनोरथ रहा है कि हो सफे इतनी त्वरा से 
दिगग्बर परम्परा की यह मभोव॑ति बदल जानी चाहिए। इसके बिना वह न तो 
अपना ऐतिहासिक व साहित्यिक पुराना श्रनुपम स्थान सेमाल लेगी और न 
वर्तमान युग में सबके साथ बरात्री का स्थान पा सकेगी । यह भी मेरा विश्वास 
है कि अगर यह मनोतृत्ति बदल जाए तो उस मध्यकालीन थोड़े, पर ग्साधारण 
महत्त्व के, ऐसे प्रन्थ उसे तबिरामत में लम्य है जिनके बल पर श्रौर जिनकी भूमिका 
के ऊपर उत्तरकालीन और बतंमानबुंगीन सारा मानसिक विकास इस वक्त भी 
बडी खूबी से समस्वित व संगहीत किया जा सकता है। 

इसी विश्वास ने मुझको दिगम्बरीय साहित्य के उपादेय उत्कर्ष के वास्ते कतंव्य 
रूप से मुख्यतया तीन बातो की ओर विचार करने को बाधित किया है । 

(?) समंतभद्ग, अकल्लंक विद्यानंद आदि के प्रन्थ इस टंग से प्रकाशित किये 
जाएँ जिससे उन्हें पढनेवाले व्यापक दृष्टि पा सके ओर जिनका अवल्लोकन तथा 
संग्रह दूसरी परंपरा के विद्वानों के वास्‍्ते अनिवाय सा हो जाए। 

(२) आसमीर्मांसा, युक्त्यनुशासन अ्रष्टशती, न्यायविनिश्वय आदि ग्रन्थों के 
अनुबाद ऐसी मौलिकता के साथ तुलनात्मक व ऐतिहासिक पद्धति से किये जाएँ, 
जिससे यद्द विदित हो कि उन ग्रन्थकारों ने अपने समय तक की कितनी विद्याओं 
का परिशीलन किया था और किन-किन उपादानों के आधार पर उन्होंने अपनी 
कृतियाँ रची थीं--तथा उनकी कृतियों मे सहन्निष्ट विचार परंपराओं का आज तक 
कितना और किस तरह विकास हुआ है । 

(३ ) उक्त दोनो बातों की पूर्ति का एकमात्र साधन जो सर्व संग्राह्द 
पुत्तकालयों का निर्माण, प्राचीन भाण्डारों की पूर्ण ब व्यवस्थित खोज तयां 
आधुनिक पठनप्रणाली भें आ्रामृल परिवतेन है, वह जल्दी से जल्दी करना । 

मैने यह पहले ही सोच रखा था कि अपनी ओर से बिना कुछ किये औरों 
को कहने का कोई विशेष अर्थ नहीं । हस दृष्टि से किसी समय आप्तमीर्मासा का 
अनुवाद मैंने प्रारम्म मी किया, जो पीछे रह गया । इस बीच में सन्मतितक के 
सम्पादन काल में कुछ अपूर्य दिगम्बरीय प्र्थ रक्ष मिले, जिनमें से सिद्धिविनिश्चव 
टीका एक हे । न्यायकुसुदचन्द्र की लिखित प्रति जो आ०” संकेत से प्रस्तुत 
संस्करण में उपयुक्त हुईं दे वह भी भीयुत मेमीजी के द्वारा मिली । जब मैने उसे 
देखा तभी उसका विशिष्ट संस्करण निकालने की वृत्ति बलवती हो गई । उधर 
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प्रेमीजी का तकाजा था कि मदद मैं यथासंभव करूँगा पर इसका सनन्‍्मति जैसा 
संस्करण निकालो ही। इधर एक साथ अ्रनेक बड़े काम जिम्मे न लेने की 
मनोबृत्ति । इस द्वंद में दस बर्ष बीत गए. | मैने इस बीच में दो बार प्रयक्ष भी 
किये पर वे सफल न हुए । एक उद्देश्य मेरा यह रद्दा कि कुमुदचन्द्र जैसे 
दिगम्बरीय अन्थों के संस्करण के समय योग्य दिगम्बर पंडितों को ही सहचारी 
बनाऊँ जिससे फिर उस परंपरा मे भी स्वावलंबी चक्र चलता रहे । इस धारणा 
से अ्रहमदबाद मे दो बार अलग-अलग से, दो दिगम्बर पंडितों को भी, शायद 
सन्‌ १६२६-२७ के आसपास, मैने बुलाया पर कामयात्री न हुई । वह प्रवत्न उस 
समय वही रहा, पर प्रेमीजी के तकाज़े और निजी संकल्य के वश उसका परिपाक 
उत्तरोत्तर बढ़ता ही गया, जिसे मूर्त करने का अवसर १६३३ की जुलाई मे काशी 
पहुँचते ही दिस्वाई दिया । 

५० कैलाश चन्द्रजी तो प्रथम से ही मेरे परिचित ये, पं० महेन्द्रकुमारजी का 
परिचय नया हुआ। मैने देखा कि ये दोने विद्वान 'कुमुद” का कार्य करे तो उपयुक्त 
समय और सामग्री है। दोनों ने बढ़े उत्साह से काम को अ्रपनाया और उधर से 
प्रेमीजी ने कायंसाधक श्रायोजन भी कर दिया, जिसके फत्लस्वरूप यह प्रथम भाग 
सबके सामने उपस्थित है । 

इसे तैयार करने में पंडित महाशया ने कितना और किस प्रकार का श्रम 
किया है उसे सभी अ्रमिज्ञ अ्रभ्यासी आप ही आप जान सकेंगे । अतणएब़ मै उस 
पर कुछु न कहकर सिर्फ प्र्गुत भाग गत टिप्पणियों के विषय में कुछ कहना 
उपयुक्त समझता हूँ । 

मेरी समझ में प्रस्तुत टिप्पणियाँ दो दृष्टि से की गई हैं। एक तो यह कि 
ग्रन्थकार ने जिस-जिस मुख्य ओर गौण मुद्दे पर जैनमत दर्शाते हुए अनुकूल या 
प्रतिकूल रूप से जैनेतर बौद्ध ब्राक्षण परम्पराओं के मतों का निर्देश व संग्रह किया 
है वे मत और उन मतों की पोषक परम्पराएँ उन्ही के मूलभूत अन्थी से बतलाई 
जाएँ, ताकि अभ्यासी ग्रन्थकार की प्रामाणिकता जानने के अलावा यह भी सविस्तर 
जान सके कि अमुक मत या उसको पोषक परंपरा किन मूल अथो पर अवलंबित 
है ओर उसका असली भाव क्या है ! इस जानकारी से अभ्यासशील विद्यार्थो- 
पंडित प्रमाचन्द्र वशित दर्शनान्तरीय समस्त सच्तिप्त मुद्दों को अत्यन्त स्पष्टता- 
पूर्वक समझ सकेंगे और अपना स्वतंत्र मत भी बाँध सकेंगे | दूसरी दृष्टि टिप्पणियों 
के विषय म॑ यह रही हे कि प्रत्येक मन्तव्य के तात्विक और साहित्यिक इतिहास 
की सामग्री उपस्थित की जाय जो तत््तश्ञ और ऐतिहासिक दोनों के संशोधन कार्य 
में आवश्यक है | 


“यायकुमुद्रचन्द्र' ४६७ 

अगर प्रस्तुत भाग के शअ्रभ्यासी उक्त दोनों दृष्टियों से टिप्पशियों का उपयोग 
करेंगे तो वे टिप्पणियाँ सभी दिगम्बर-श्वेताम्बर न्यायप्रमाण अन्थों के वास्ते एक 
सी कार्य साधक सिद्ध होंगी। इतना ही नहीं, बल्कि बौद्ध आह्मण परम्परा के 
दार्शनिक साहित्य की अनेक ऐतिहासिक गुत्थियों को सुलकाने में सी काम देंगी। 

उदाहर्णा्--“धर्म' पर की टिप्पणियों को लीजिए. । इससे यह बिदित हो 
जाएगा कि अंथकार ने जो जैन सम्मत धरम के विविध स्वरूप बताये हैं उन सबके 
मूल आधार क्या-क्या हैं। इसके साथ-साथ यह भी मालूम पड जाएगा कि 
अन्थकार ने धम के स्वरूप विधयक जिन अनेक भतान्तरो का निर्देश व खण्डन 
किया है वे हरएक मतान्तर किस-किस परम्परा के हैं ओर वे उस परम्परा के किन- 
किन अन्थो में किस तरह प्रतिपादित हैं। यह सारो जानकारी एक सशोधक को 
भारतवर्षीय धर्म विषयक मन्तव्यों का आनखशिख इतिहास लिखने तथा उनकी 
पारस्परिक तुलना करने की महत्त्पूण प्रेरणा कर सकती हे । यही बात अनेक 
छोटे छोटे टिप्पणों के विषय में कही जा सकती है । 

प्र्तुत सस्करण से दिगम्बरोय साहित्य में नब प्रकाशन का जो मार्ग खुल्ला 
होता है, बह आगे के साहित्य प्रकाशन में पथ-प्रदर्शक भी हो सकता है । राज- 
वार्तिक, तत््यार्थश्लोकवार्तिक, श्रष्टसहसी आदि अनेक उत्कृष्ठतर ग्रन्थों का जो 
अपकृष्टतर प्रकाशन हुआ है उसके स्थान में आगे कैसा होना चाहिए, इसका यह 
नमूना हे जो माशिकचन्द्र जैन ग्न्थमाला में दिगम्बर पडितो के द्वारा द्वी तैयार 
होकर प्रसिद्ध हो रहा है। 

ऐसे टिप्पणीपूर्ण ग्रन्थों के समुचित अध्ययन अ्रध्यापन के साथ ही अनेक 
इष्ट परिवतन शुरू होंगे । श्रनेक विद्यार्ो व पडित विविध साहित्य के परिचय के 
द्वारा स्वंसग्राही पुस्तकालय निर्माण की प्रेरणा पा सकेगे, अनेक विषयों के, 
अनेक अस्थों को देखने की रुचि पैदा कर सकेंगे | श्रत में महत्वपूर्ण प्राचीन ग्रन्थों 
के असाधारण योग्यतायाले अनुवादों की कमी भी उसी प्रेस्णा से दूर होगी । 
संक्षेप में यो कहना चाहिए. कि दिगम्परीय साहित्य की विशिष्ट और महत्ती 
आन्तरिक विभूति सर्वोपादेय बनाने का युग शुरू होगा । 

टिप्पणियाँ और उन्हें जमाने का क्रम ठीक है फिर भी कही-कही ऐसी बात 
आ गई हे जो तटस्थ विद्वानो को अखर सकती है । उदाहरणार्थ--'प्रमाण पर 
के अवतरण सग्रह को लीजिए. इसके शुरू में लिख तो यह दिया गया दे कि 
कम-विकसित प्रमाण-लक्षण इस प्रकार हैं। पर फिर उन प्रमाण-ल्क्षणो का क्रम 
जमाते समय क्रमविकास और ऐतिहासिकता भुला दी गई है। तट्स्थ विचारक को 
शेसा देखकर यह कल्पना हो जाने का सभव दै कि जब्र अ्वतरणों का संग्रह 


४4५ नेन बमे और इशंन 


संभ्प्रदायवार जमाना इष्ट था तब क्रमविकांस शब्द के प्रयोग की क्‍या 
जरूरत॑ थीं ! 

ऊपर की सूचना मैं इसलिये करता हूँ कि आयंदा श्रगंर ऐतिहासिक ंष्टि से 
और क्रमविकास दृष्टि से कुछ मी निरूपण करना हो तो उसके महत््य की और 
विशेष ख्याल रहे । परंतु ऐसी मामूली और अगण्य कमी के कारण प्रत्तुत 
टिप्पशियों का महत्व कम नहीं होता । 

अत में दिगम्बर परंपरा के सभी निष्णात और उदार पंडितों से मेरा नम्न 
निवेदन दे कि वे अब विशिष्ट शास्रोय अध्यवसाय में लगकर सकबसंग्राद्य हिंदी 
अनुवादों की बडी मारी कमी को जल्दी से जल्दी दूर करने में लग जाएँ और 
प्रस्तुत कुमदचन्द्र को भी भुला देने वाले अन्य महत्वपूर्ण अन्थों का संस्करण 
तैयार करे | 

विद्याधिय और शास्त्रमक्त दिंगबर घनिकों से मेरा अनुरोध है कि वने ऐसे 
कार्यों में पडित-मडली को अधिक से अधिक सहयोग दे | 

न्याय कुमुदचन्द्र के छुपे ४०२ पेज, अर्थात्‌ मूल मात्र पहला भाग मेरे 
सामने है। केवल उसी को देखकर मेने अपने विचार लिखे है। ययपरि जैन 
परम्परा के स्थानकवासी और श्रेताम्बर फिरकों के साहित्य तथा तहषियक मनोदृत्ति 
के चंढाव-उतार के सबंध में भी कुछु कहने योग्य है | इसी तरद आह्षण परम्परा 
की साहित्य विषयक मनोश्ृत्ति के जुदे-जुदे रूप भी जानने योग्य है । फिर भी मैने 
यहाँ सिफ दिगम्बर परम्परा को ही लक्ष्य में रखकर लिखा है । क्योंकि यहाँ बही 
प्रस्तुत है ओर ऐसे सक्तित फ्रक्थन में अधिक चर्चा की कोई गुंजाइश भी नहीं । 


३० १६८८ ] [ न्‍्यायकुमुदचन्द्र का प्राकथन 


न्यायकुमुद्चन्द्र- २ 


*कुछ ऐतिहासिक प्रश्नों पप भी लिखना आवश्यक है। पहला प्रश्न है 
अकलंक के समय का | पं० महेन्द्रकुमारजी ने अकल्नक्ूप्रंथत्रया की प्रस्तावना 
में धर्मकीति और उनके शिष्यों आदि के गंथों की तुलना के आधार पर अकलंक 
का समय निश्चित करते समय जो विक्रमा्कीय शक सबत्‌ का अर्थ विक्रमीय संबत्‌ 
न लेकर शक संवत्‌ लेने की ओर संकेत किया है - वह मुझको भी विशेष साधार 
मालूम पडता है | इस विषय में पडिठजी ने जो घवल्लदीकागत उल्लेख तथा 
प्रो० हीरालालजी के कथन का उल्लेख प्रस्तावना ( पृष्ठ ५ ) में किया है वह 
उनकी अकलकम्रंथन्नय में स्थापित विचारसरणी का ही पोषक है । इस बारे में 
सुप्रसिद्ध इतिहासज्ञ प॑० जयचन्द्रजी विद्यालंकार का! विचार भी पं० महेन्द्र- 
कुमारजी की धारणा का पोषक है । में तो पहले से ही मानता आया हूँ कि 
अकलंक का समय विक्रम की आठवी शताब्दी का उत्तरा और नर्वी शताब्दी 
पूर्वाड ही हो सकता है जैसा कि याकिनीसूनु हरिमद्र का है। मेरी राय में 
अकलंक, हरिभद्ग, तत्त्वारथभाष्य टीकाकार सिद्धसेन मणि, ये सभी थोड़े बहुत 
प्रमाण में समसामयिक श्रवश्य है। आगे जो समन्तभद्र के समय के बारे में 
कुछ कहना है उससे मी इसी समय की पुष्टि होती है । 


१, इसका प्रारम का भाग 'दाशनिक मीमासा” खश्ड में दिया हे--पृष्ठ ६७। 

२. वे भारतीय इतिद्वास की रूपरेखा ( प्ृ० ८९२४-२६ ) में छिखते हैं-- 
“प्हमूद गजनवी के समकालीन प्रसिद्ध विद्वान यात्री अलबरूनी ने अपने भारत 
विषयक ब्न्थ में शक राजा और बूसरे विक्रमादित्य के युद्ध की बात इस प्रकार 
लिखी है--“शक संबत्‌ अथवा शककाल् का आरम्म विक्रमादित्य के सबत्‌ से 
१३४ वर्ष पीछे पड़ा है | प्रस्तुत शक ने उन ( हिन्दुओं ) के देश पर सिन्ध नदी 
और समुद्र के बीच, आर्यावर्त के उस राज्य को अपना निवासस्थान बनाने के बाद 
बहुत अत्याचार किये | कुछ लोगों का कहना है, बह अल्लमन्सूरा नगरी का शुद्ध 
था, दूसरे कहते हैं, बह हिन्दू था ही नही और भारत में पश्चिम से आया था । 
ड्विन्दुओं को उससे बहुत कष्ट सहने पड़े | ऋल्त में उन्हें यूरय से सहायता मिद्ी 
जश्न कि विक्रमादित्य ने उन पर चढ़ाई की, उसे भमा दिया और मुल्ञतान तथा 
लोनी के कोटले के ्ीच करूर प्रदेश में उसे मार डाल़ा ) तम्न यह धिभि प्रक्तिद्ध 


४७० जैन धर्म और दर्शन 


आचार्य प्रभावन्द्र के समय के विषय में पुरानी नववीं सदी की मान्यता का 
तो नियस प० कैलाशचन्द्रजी ने कर ही दिया है। श्रव उसके संन्नंध मे इस समय 
दो मत है, जिनका आधार “भोजदेवराज्ये' और “जयसिंहदेवराज्ये” वाली 
प्रशस्तियों का प्रक्षितत्व या प्रमाचन्द्र कतृकत्व की कल्पना है। अगर उक्त 
प्रशस्तियाँ प्रभाचन्द्रकतृंक नही है तो समय की उत्तराबधि ई० स० १०२० + और 
श्रगर प्रभाचन्द्र कतृंक मानी जाए ते। उत्तरावधि ई० स० १०६५ है । यही दो 
पक्तो का सार है। पं० महेन्द्रकुमारजी ने प्रस्तावना में उक्त प्रशस्तियों को 
प्रामाणिक सिद्ध करने के लिए जो विचारक्रम उपस्थित किया है, वह मुझको 
ठीक मालूम होता है। मेरी राय में भी उक्त प्रशस्तियों को ग्रक्षित सिद्ध करने 
को कोई बलवत्तर दलील नहीं है। ऐसी दशा में प्रभाचन्द्र का समय विक्रम की 
११ वीं सदी के उत्तरा्द से बारहबी सदी के प्रथमपाद तक स्वीकार कर लेना सभी 
दृष्टियों से सयुक्तिक है । 

मैने 'अकलाडुप्रथत्रय' के प्राक्षपन मे ये शब्द लिखे है--“आविक संभव 
तो यह है कि समन्‍्तभद्र और अकलंक के बीच साक्षात्‌ विद्या का ही संबंध रहा 


हो गई, क्योकि लोग उस प्रजापीडक की मौत की खब्नर से बहुत खुश हुए, और 
उस तिथि में एक सवत्‌ शुरू हुआ जिस ज्योतिषी विशेषरूप से बत॑ने लगे | ** 
किन्तु विक्रमादित्य सवत्‌ कद्दे जानेवाले सबत्‌ के आरम्म और शक के मारे जाने 
में बडा अन्तर हे, इससे में समझता हूँ कि उस सवत्‌ का नाम जिस विक्रमादित्य 
के नाम से पडा है, वही शक को मारनेवाल्ा विक्रमादित्य नहीं हे, केवल दोनों 
का नाम एक है ।--( प० ८२७४-२५ )। इस पर एक शंका उपस्थित होतो है 
शालिवाहन वाली अ्नुश्रुति के कारण | अलबरूनी स्पष्ट कददता है कि ७८ ई० का 
संवत्‌ राजा विक्रमादित्य (सातवाहन) ने शक को मारने की यादगार मे चलाया । 
बैसी बात ज्योतिषी भश्लोत्पल (६६६ ई० ) ओर ब्रह्मदत ( ६२८ ई० ) ने भी 
लिखी है। यह सबत्‌ अब भो पंचागो मे शालिवाहन-शक अ्रथांत्‌ शालिवाहनाब्द 
कहलाता है।* “ *---((० ८१६) ।”” इन दो अ्रवतरणो से इतनी बात निर्विवाद 
सिद्ध है कि विक्रमादित्य ( सातवाहन ) ने शक को मारकर अपनी शक विजय 
के उपलबध में एक संबत्‌ चलाया था। जो सातवीं शताब्दी ( ब्रक्षगुस ) से ही 
शालिवाहनाब्द माना जाता है। धवल्ला टीका आदि में जिस 'विक्रमाकंशक! संबतू 
का उल्लेख आता दे वह यही 'शालिवाइन शक होना चाहिए | उसका “विक्रमा- 
कंशक' नाम शक विजय के उपलब्ध में विक्रमादित्य द्वारा चलाये गए शक संबत्‌ 
'का स्पष्ट यूचन करता है । 


समनन्‍्तभद्र का समय ४७९ 


है, क्योंकि समन्‍्तभद्र की कृति के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की व्याख्या है ।” 
इत्यादि । आगे के कथन से जब यहाँ निर्विवाद सिद्ध हो जाता है कि समन्तभद्र 
पूज्यपाद के बाद कभी हुए हैं । और यह तो सिद्ध ही है कि समन्तभद्र को कृति 
के ऊपर सबप्रथम अकलंक की व्याख्या है, तब इतना मानना होगा कि अगर 
समन्तभद्र और अकलंक में साज्षात्‌ सुद शिष्य का माय न भी रहा हो वत्र भी 
उनके बीच में समय का कोई विशेष अन्तर नहीं हो सकता । इस दृष्टि से समस्त- 
अभद्र का अल्तित्व विक्रम की सातवीं शताब्दी का अमुक भाग हो सकता है। 

मैने अकलंकग्रन्थत्रय के ही प्राक्ृथन में विद्यानंद की आतपरीक्षा" एवं 
अश्सहम्री के स्पष्ट उल्लेखों के आधार पर यह निःशक रूप से बतलाया है कि 
स्वामी समनन्‍्तभद्र पूज्यपाद के आपसस्‍्तोत्र के मीमासाकार हैं अतएवं उनके 
उत्तरवर्ती द्वी है। मेरा यह विचार तो बहुत दिनों के पहिले स्थिर हुआ था, पर 
प्रसंग आने पर उसे संक्षेप में ग्रकलकग्रन्थत्रय के प्राक्थन में निविष्ट किया था । 
प० महेन्द्रकुमारजी ने मेरे सक्षित लेख का विशद और सबत्ल भाष्य करके प्रस्तुत 
भाग की प्रस्तावना ( पृ० २५ ) में यह अ्रश्नान्तरूप से स्थिर किया है कि स्वामी 
समन्तमभद्र पृज्यपाद के उत्तरवर्ती हैं। अल्ज्त्ता उन्होंने मेरी सपतमंगी वाली दलील 
को निर्णायक न मानकर विचारणीय कहा है। पर इस विषय में पडितजी तथा 





ज-+--०ज>-+ 


१, श्रीमत्तत्वाथशाख्रादुमुतसलिलनिधे” वाला जो श्लोक आप्तपरीक्षा में 
है उसमें 'इद्धर्ोद भवस्या ऐसा सामासिक पद है। श्लोक का अर्थ या अनुवाद 
करते समय उस सामासिक पद को 'अम्बुनिधि' का सम्रानाधिकरण विशेषण 
मानकर विचार करना चाहिए। चाहे उसमें समास 'इद्धर्ों का उद्धव प्रभवस्थान 
ऐसा तत्पुरष किया जाय, चाहे (इद्वरल्ों का उद्धव-उसत्ति हुआ है जिसमें से' 
ऐसा अहुबीहि किया जाए। उभय दशा में वह अम्बुनिधि का समानाधिकरण 
विशेषण ही है। ऐसा करने से प्रोत्थानारम्मकाले! यह पद ठीक अ्रम्बुनिधि के 
साथ अपुनरुक्त रूप से सत्रद्ध हो जाता है । और फलिता् यह निकलता है कि 
तत्त्वाथशाख्ररूप समुद्र की प्रोत्थान-भूमिका बाँधते समय जो स्तोन्न किया गया है | 
इस वाक्यार्थ में ध्यान देने की मुख्य वस्तु यह हूँ कि तत्त्वार्थ का प्रोत्थान बाँवने 
बाला अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति का निमित्त बतलानेबाला और स्तोत्र का रचयिता 
ये दोनों एक हैं। जिसने तत्त्वाथंशासत्र की उत्पत्ति का निरमित्त बतलाया उसी ने 
डस निमित्त को बतलाने के पहिले 'मोज्षमार्गस्य नेतारम' यह स्तोन्न भी सवा । इस 
विचार के प्रकाश में सर्वार्थसिष्टि की भूमिका जो पढ़ेगा उसे यह सन्देह ही नहीं 
हो सकता कि वह स्तोत्र खुद पूज्यपाद का है या नहीं ।! 


फ्श्र बैज पर्ं और दहन 


झन्य सज्जनों से मेरा हतला ही आइना हे कि मेरी यह दक्कील विज्वालन्द्र के रपट 
उल्लेख के आधार पर किये गए निर्णय की पोषक है और इसे मैंने बहाँ 
स्वतंत्र प्रमाण रूप से पेश नहीं किया हे । यद्यपि मेरे मन में तो कह दकीक्ष एक 
स्वतंत्र प्रमाण रूप से भी रही हे । पर मैंने उसका उफ्योग उस् तह से वहाँ 
नहीं किया । जो जैन-परम्परा म्रें संस्कृत भाषा के प्रबेश, तकेशास्र के अध्यवन 
और पूर्वंततों आचायों की छोटो-सी भी महत्त्वपूर्ण कृति का उत्तरबर्ती झाचायों के 
द्वारा उपग्रोग किया जाना इत्यादि जैन मानस को जो जानता है डसे तो कभी सदेह 
हो ही नहीं सकता कि पूज्यपाद, दिडनाग के पद्य को तो निर्दिष्ठ करे पर अपने 
पूबवर्ती या समकालीन समन्तभद्र की असाधारण कृतियों का किसी श्श में स्पर्श 
भी न करें । क्या वजह है कि उमास्वाति के भाष्य की तरह स्वाथसिद्धि में भी 
सत्तभगी का विशद निरूपण न हो १ जो कि समन्तभद्र की जैन परम्परा को उस 
समय की नई देन रही | अस्तु | इसके सिवाय में ओर भी कुछ बाते बिचाराथ 
उपग्थित करता हूँ जो मुझे स्वामी समन्तभद्र को धमंकीर्ति के समकालीन मानने 
को ओर क्ुकाती है-- 

मुद्दे की बात यह है कि अभो तक ऐसा कोई जैन आचार्य या उसका ग्रथ 
नहीं देखा गया जिसका अनुकरण ब्आाह्यणो या बौद्धों ने किया हो | इसके जिपरीत 
१३०० वर्ष का तो जैन सस्कृत एबं तक वाइमय का ऐसा इतिहास है जिसमे 
ब्राह्मण एब बीद्ध परम्परा की क्ृतियों का प्रतिब्रिम्न ही नहीं, कभी-कभी तो 
झअक्षरशः अ्रनुकरण दे। ऐसी सामान्य व्याप्ति बाँधने के जो कारण है उनकी चर्चा 
यहाँ अग्रस्तुत है । पर अगर सामान्य व्याप्ति की यह धारणा श्रान्त नहीं दे तो 
घमकीर्ति तथा समन्तभद्र के बीच जो कुछ मददत्व का साम्य द्वे उस प्र 
ऐतिहासिकों को विचार करना ही पड़ेगा। न्यायावतार में धर्मकीर्ति के द्वारा 
प्रयुक्त एक मात्र अश्नान्त पद के बल पर यृक्ष्मदर्शा प्रो० याकोबी ने सिद्धसेन 
दिवाकर के समय के बारे में सूचन किया था, उस पर विचार करनेवाले हम 
ज्ञोगो को समन्तभद्र की कृति में पाये जानेवाले घर्मकीर्ति के साम्य पर भी 
विचार करना ही होगा । 

पहली बात तो यह' है कि दिदनाग के प्रमाण-समुच्चयगत मगक्ष छोक के 
ऊपर दी उसके व्याख्यान रूप से धर्मकीर्ति ने प्रमाणबातिक का पहला परिच्छेद 
रा है । जिसमें धर्मकीर्ति ने प्रमाण रूप से सुगत को द्वी स्थापित किया है। 
दीक उसी तरह से समन्तभद् ने भी पूज्यपाद के 'मोद्रमार्गस्य नेतारम! वाले मगक्ष 
पद्य को लेकर उसके ऊपर आप्तमीमांसा रची है और उसके द्वारा मैन तीर्थंकर 
को ही आाप्त-प्रमाण स्थापित किया द्वे। ग्रसल बात ग्रद ह कि क्ुमारिक् ने 


अुमन्तभद्र का कमयो । . इछ़रे 


छोकलार्तिक में चोदना-बेद को ही झंतिम प्रमाण स्यापित किया, और प्रसायाभू- 
दाय काद्धितैपिशे! इस मंगक् पद्म के द्वारा दिदूक्ाश प्रतिपादित बुद्धि प्रामाणय को 
लपिढ़त किया | इसके जधात्र में धमंकोति ने प्रमाणबारतिक के प्रथम परिष्ेट 
में बुद्ध का फ्रसाश्य ऋत्यम्रोगब्यवच्छेद रूप से झपने टंग से सबिस्तर स्थापित 
किया। जान पडता है इसी सरणी का अनुसरण प्रवक्षप्रश समन्‍्तमद्र ने भी 
किया । पूज्यपाद का 'मोकृमार्गस्थ नेतारम/ बाला सुप्रसन्‍न पद् उन्हें मित्ना फिर 
तो उनकी प्रतिभा और जग उठी । प्रमाणवार्तिक के सुगत प्रामाण्य के स्थान मे 
समन्‍्तमभद्र ने अपनी नई सप्तमंगी सरणी के द्वारा श्रन्ययोगव्यवच्छेद रूप से ही 
अहंत्‌--जिन को दी आप्त-प्रमाण स्थापित कि॥ । यह तो विचारसरणी का साम्य 
हुआ | पर शब्द का साइश्य भी बढ़े मार्क का है। घर्मकीति ने सुगत को 
थुक्त्यागमाम्या विम्रशनः (प्रमाण वार्तिक ११३५ ) वैफल्यादू वक्ति 
नावतम! ( प्र० वा० ११४७ ) कह अ्रविरुद्धभाषी कहा है। समन्तमद्र ने भी 
शुक्तिशास्त्राविरोधवाक्‌” ( झ्राप्तमी० का० ६ ) कहकर बैन तीर्थंकर को सर्बश 
स्थापित किया है । 


घर्मकीर्ति ने चतुरायसत्य के उपदेशक रूप से ही बुद्ध को सुगत-यथार्थरूप 
साबित किया है, स्वामी समन्तभद्र ने चतुरायसत्य के स्थान में स्याद्राद न्याय या 
अनेकान्त के उपदेशक रूप से हो जैन तीथंकर को यथार्थ रूप सिद्ध किया है । 
समन्तमभद्र ने स्याद्वाद न्याय की यथार्थता स्थापित करने की दृष्टि से उसके विषय 
रूप से अनेक दाशनिक मुद्दों को लेकर चर्चा की है, सिद्धसेन ने भी सन्मति के 
तीसरे कारड में अ्नेकान्त के विषय रूप से अनेक दाशंनिक मुद्दो को लेकर 
चर्चा की हे । सिद्धसेन और समन्‍्तभद्र की चर्चा में मुख्य अन्तर यह हे कि 
सिद्धसेन प्रत्येक मुद्दे की चर्चा में जब केवल अलेकान्त दृष्टि की स्थापना करते है 
तथ् स्वामी समन्तमभद्र प्रत्येक मुद्दे पर सयुक्तिक सप्तभंगी प्रणात्नी के ब्राश 
अनेकान्त दृष्टि की स्थापना करते है। इस तरह धम्मकीतिं, समन्तभद्र और 
सिद्धसन के बीच का साम्य-वैषम्य एक खास अभ्यास की वस्तु हे । 

स्वामी समन्तभद्र को धम्मकोर्तिसमकाल्लीन या उनसे अनन्तरोत्तरकालीन 
दोने को जो मेरी धारणा हुई है, उसकी पोषक एक और भी दलील विचारार्थ 
पेश करता हूँ । समन्तभद्र के “द्रव्यपर्याययोरैक्यस! तथा 'संशासंख्याविशेषाच्च' 
( श्ला० मी० ७१,७२ ) इन दो प्रद्यों के प्रत्येक शब्द का खंडन घर्मकीर्ति 
के टीकाकार झचंट ने किया हे, जिसे प० मददेन्द्रकुमारजी ने नवीं शताब्दी का 
क्िखा है। अंग ने देतुबिन्दु टीका में प्रथम समन्तमद्गोक्त कारिका के अशों को 
लेकर ग्रध में स़रदन किया है और फिर 'झाह थे! ककर खशद्नपरक डइध 


इछ४ड जैन धर्म और दशन 


कारिकाएँ दी हैं। प॑० महेन्द्रकुमारणी ने अपनी सुविस्तृत प्रस्तावना में (प्ृ० २७) 
यह सम्भावना की है कि अर्चंयोद्धृत हेतुब्रिन्दुटीफागत कारिकाएँ घर्मकीर्ति कृत 
होंगी । पणिहतजी का अभिप्राय यह है कि घम्ंकीर्ति ने ही अपने किसी ग्रन्थ में 
समन्तभद्र की कारिकाओीं का खण्डन पद्म में किया होगा जिसका अबतरण 
धघमंकीर्ति का टीकाकार अ्र्चट कर रहा है। पर इस विषय में निर्णायक्र प्रकाश 
डालनेवाला एक और ग्रंथ प्राप्त हुआ है जो अर्चेटीय हेतुविन्दु टीका की 
अनुटीका है | इस अनुटीका का प्रणेता है दुर्वेक मिश्र, जो १९ बी शताब्दी के 
आसपास का ब्राह्मण विद्वान्‌ है। दुर्बंक मिश्र बी८ शास्त्रों का खासकर धर्मकीर्ति 
के ग्रंथों का, तथा उसके टीकाकारों का गहरा अभ्यासी था। उसने अनेक बौद्ध 
ग्रंथों पर व्याख्याएं लिखी है। जान पडता है कि वह उस समय किसो विद्या 
संपन्न बौद्ध विहार में अध्यापक रद्द होगा । वद भोद्ध शास्त्रों के बारे में बहुत 
मार्मिकता से ओर प्रमाण रूप से लिखनेवालज्ञा हैं। उसको उक्त अनुटीका नेपाल 
के ग्रथ संग्रह में से कॉगी होकर भिन्नु राहुलजी के द्वारा मुके मिली है । उसमे 
दुर्वेक मिश्र ने स्पष्ट रूप से उक्त ४५ कारिकाओं के बारे में लिखा है कि--ये 
कारिकाएँ अचट की हैं। अब विचारना यह है कि समन्तमद्र की उक्त दो 
कारिकाओं का शब्दशः खण्डन घर्मकीतिं के टीकाकार अचट् ने किया है न कि 
धर्ंकी्ति ने । श्रगर घर्मकीति के सामने समन्तभद्र की कोई कृति होती तो 
उसकी उसके द्वारा समालोचना होने की विशेष संभावना थी। पर ऐसा हुआा 
जान पडता है कि जब समन्‍्तभद्र ने प्रमागवातिंम में स्थापित सुगतप्रामाण्य के 
विरुद्ध आतमीमासा में जेन तीथंकर का प्रामाण7 स्थापित किया और बौद्धमत 
का जोरों से निरास किया, तत्र इसका जवात्र धर्मकीर्ति के शिष्यों ने देना शुरू 
किया | करणंगोमी ने भी, जो घर्मकीर्ति का टीकाकार है, समन्तभद्र' की कारिका 
लेकर जैन मत का खण्डन किया है। ठीक इसी तरह अच्चंट ने भी समन्तभद्र 
की उक्त दो कारिकाओं का सविस्तर खण्डन किया है| ऐसी अवस्था मे मे अभी 
तो इसी नतीजे पर पहुँचा हूँ कि कम से कम समन्तमद्र धमंकीर्ति के समकालीन 
तो हो ही नही सकते । 

ऐसी द्वालत में विद्यानन्द को आप्तपरीक्षा तथा अश्टसहलीवाली उक्तियों की 
ऐैिविहासिकता में किसी भी प्रकार के सन्देह का अवकाश ही नहीं है | 

पंडितजी ने प्रस्तावना ( पृ० ३७ ) में तत्वार्थभाष्य के उमास्वाति प्रणीत 
होने के बारे में भी श्रन्यदीय सन्‍्देह का उल्लेख किया है। में समझता हैँ कि 
संदेह का कोई भी आधार नहीं है । ऐतिहासिक सत्य की गवेषणा में साप्रदायिक 
संस्कार के वश होकर श्रगर संदेह प्रकट करना हो तो शायद निर्णय किसी भी 


भ्यायकुमुदचन्द्र ७, 


बस्तु का कभी मी नहीं हो सकेगा, चादे उसके बलवत्तर कितने ही प्रमाण क्‍यों न 
हों। अ्रत्तु । 

अन्त में मैं ५ंडितजी की प्रस्तुत गवेषणापूर्ण और श्रमसाधित सत्कृति का 
सच्चे हृदय से अमिनन्दन करता हूँ, और साथ ही जैन समाज, खासकर दिगम्बर 
समाज के विद्वानों और भीमानों से भी अमिनन्दन करने का अनुरोध करता हूँ । 
विद्वान तो पंडितजी की सभी कृतियों का उदारभाव से अध्ययन अध्यापन करके 
अभिनन्दन कर सकते हैं और भ्रीमान्‌ पंडितनी की साहित्यप्रवण शक्तियों का 
अपने साहित्योत्कप तथा भण्डारोद्धार आदि कार्यों में विनियोग कराकर अभिननन्‍्दन 
कर सकते है। 

मैं पंडितजी से भी एक अपना नम्न विचार कहे देता हूँ । यद्द वह है कि 
आगे झ्व वे दाशनिक प्रमेयो की, खासकर जैन प्रमेयों को केन्द्र भें रखकर उन 
पर तात्विक दृष्टि से ऐसा विवेचन करे जो प्रत्येक या मुख्य-मुख्य प्रमेय के 
स्वरूप का निरूपण करने के साथ ही साथ उसके सबन्ध मे सब दृष्टियों से 
प्रकाश डाल सके । 


३० १६४१ ] [ न्यायकुमुदचन्द्र भाग २ का प्राक्ृपन 


अकलंकग्रन्थन्रय' 
श्राकृतयुग ओर संश्कृतथुग का अन्तर-- 


जैन परम्पग मे प्राकृतयुग बह है जिसमे एकमात्र प्राकत भाषाश्रों में हट 
साहित्य रचने की प्रडचि थी । संस्कृत युग वह है जिसमे संस्कृत भाषा में भी 
साहित्यनिर्माण की प्रवृत्ति व धतिष्ठा स्थिर हुईं। प्राकृतयुग के साहित्य को देखने 
से यह तो स्पष्ट जान पड़ता है कि उस समय भी जैन विद्वान्‌ सस्कृत भ्राषा, तथा 
संस्कृत दार्शनिक साहित्य से परिचित भ्रवश्य थे । फिर भी सस्कृतयुग में सस्कृत 
भाषा मे ही शास्त्र रचने की ओर भुकाव होने के कारण यह अनिवार्य था कि 
सस्कृत भाषा तथा दार्शनिक साहित्य का अनुशीलन अधिक गहरा तथा अधिक 
व्यापक हो । वाचक उमास्वाति के पहिले की संस्कृत-जैन रचना का इमे प्रमाण 
नही मिलता । फिर भी सभव है उनके पहले भी बैसी कोई रचना जैन साहित्य मे 
हुई हो | कुछ भी हो सस्कृत जैन साहित्य नीचे लिखी क्रमिक भूमिकाओं मे 
विकसित तथा पुष्ट हुआ जान पडता है | 

१--तत्वज्ञान तथा आचार के पदार्थों का सिफ आगमिक शैली में संस्कृत 
भाषा में रूपान्‍तर, जैसे कि तत्वाथभाष्य, प्रशमरति आदि । 

२ - उसी शैली के संस्क्रत रूपान्तर में कुछ दार्शनिक छाया का प्रवेश, जैसे 
सर्वार्थसिद्धि | 

३--इन गिने आगमिक पदार्थ ( खासकर श्ञानसबन्धी ) को लेकर उस पर 
मुख्यतया तार्किकदष्टि से अ्नेकान्तवाद की ही स्थापना, जैसे समन्तभद्र और 
सिद्धसेन की कृतियाँ | 

४ ज्ञान और तत्सबन्धी आगमिक पदार्थों का दर्शनान्तरीय प्रमाण शास्त्र 
की तरह तकंब्द्ध शास्त्रीकरण, तथा दर्शनान्तरीय चिन्तनों का जैन वाइमय में 
अधिका धक सगतीकरण, जैसे अकलंक और हरिभद्ग आदि की कृतियाँ । 

४---पूर्वाचायों की तथा निजी कृतियों के ऊपर विस्तृत-बिस्तृतर टीकाएँ 
लिखना और उनमें दार्शनिकबादों का श्रधिकाधिक समावेश करना, जैसे विद्या- 
नन्‍्द, अ्रनन्तवीयं, प्रभाचन्द्र, अमयदेब, वादिदेव आदि की कृतियाँ । 


सिदहैम और तंभंन्सभद्र कक 


६... श्वेंतॉम्वरीय-द्गिम्बरीय दोनों प्राचीन-कृतियों की व्याख्याओं में तथा 
निजी मौंलिंक कंतियों में नव्यन्याय कौ परिष्कृत शैली का संचार तथा उसी शैली 
की अपरिमित कल्पनाओं के द्वारा पुराने ही जैन-तस्वशान तथा आारसंग्रम्धी 
पदार्थों का अभूलपूर्ण विशेदीकरणा, जैसे उपाध्याय यशोविजवजी की कृतियाँ । 

उपर्युक्त प्रफार से बैन-साहित्य का विकास व १रिवर्देन हुआ हैं, फिर मी 
उस प्रत्॑ल तकंयुग में कुछ जैन पदार्थ ऐसे ही रहे है जैसे वे प्राकृत तथा श्रोगमिक 
युग में रहे | उन पर तकशैली या दर्शनान्तरीय चिन्तन का कोई प्रभाव आज तक 
नहीं पडा है। उदाहरणा्थ-सम्पूर्ण करमंशास्त्र, गुणस्थानविचार, घडद्ग॒व्यविचारणा, 
खासकर लोक तथा जीव विभाग आदि | सारांश यह है कि संस्कृत भाषा की 
विशेष उपासना तथा दार्शनिक ग्रन्थों के विशेष परिशीलन के द्वारा जैन आचार्यों 
ने जैन तत्त्वचिन्तन में जो और जितना विकास किया है, वह सब्र मुख्यतया शान 
और तत्संत्रन्धी नय, अनेकान्त आदि पदार्थों के विषय में ही किया हे । दूसरे 
प्रमेयों भे जो कुछ नई चर्चा हुई भी है वह बहुत ही थोडी है और' प्रासंगिक 
मात्र है | न्याय-वैशेषिक, साख्य-मीमासक बौद्ध आदि दर्शनों के प्रमाशशा्रों का 
ग्रवगाहन जैसे-जैसे जैन परम्परा में बढ़ता गया वैसे-वेंसे जैन आचार्यों की निजी 
प्रमाणशासत्र स्वने की चिन्ता भी तीत्र होती चली और इसी चिन्ता में से 
पुरातन पंचविध शान विमाग की भूमिका के ऊपर नए प्रमाणशास्र का महत्व 
खड़ा हुआ । 


सिद्धसेन और समस्तमभद्र-- 


जैन परम्परा में तर्कयुग की या न्याय प्रमाण विचारणा की नींव डालनेवाले 
ये ही दो आचार्य हैं। इनमें से कौन पहले या कौन पीछे है इत्यादि अभी 
सुनिश्चित नहीं है। फिर भी इसमें तो सन्देह ही नहीं है कि उक्त दोनों आचार्य 
ईसा की पाँचवी शताब्दी के अनन्तर ही हुए हैं । नए साधनों के आधार पर 
सिद्धसेन दिवाकर का समय छुटी शताब्दी का अन्त भी संमवित है । जो कुछ हो 
पर स्वामी समन्तभद्र के बारे में अनेकविध ऊहापोह के बाद मुझको अन्न श्रति स्पष्ट 
हो गया है कि--वे “पूज्यपाद देवनन्दी” के पूर्व तो हुए; ही नहीं । पूज्यपाद के 
द्वारा स्तुत आस के समर्थन में ड्डी उन्होंने आासमीमासा लिखी है, यह बात 
विद्यानन्द ने आतपरीज्षञा तथा अष्टसहक्री में सर्बंधा स्पष्ट रूप से लिखी दे। 
स्वामी समन्तमद्र की सब कृतियों की भाषा, उनमे प्रतिपादित दर्शनान्तरीय मत, 
उमकी युक्तियाँ उनके निरूपण का ठग और उनमें विद्यमान विचार विकास, यह 
सब वल्तु पूज्यवाद के पहले तो बैल परंपरा में न आई है न आने का संभव ही 


डज्् जैन धर्म और दर्शन 


था । जो दिब््नाग, भतृदरि, कुमारिल और घमंकीति के प्रन्थों फे. साथ समन्तभद्र 
की कृतियों की बाह्यान्तर तुलना करेगा ओर जैन संस्कृत साहित्य के विकासक्रम 
की ओर ध्यान देगा वह मेरा उपयुक्त विचार बड़ी सरलता से समझ लेगा । 
झधिक संभव तो यह है कि समन्तभद्र और अश्रकलंक के बीच साक्षात्‌ विद्या का 
संबन्ध हो; क्योंकि समन्तभद्र की कृति के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की व्याख्या है| 
यह हो नहीं सकता कि अनेकान्त दृष्टि को असाधारण रूप से स्पष्ट करनेवाली 
समन्तभद्र की विविध कृतियों में ग्रतिविस्तार से और आकर्षक रूप से प्रतिपादित 
ससमंगियों को तत्त्वार्थ की व्याख्या में अकलंक तो सर्वथा अपनाएँ, जब कि पूज्यपाद 
अपनी व्याख्या में उसे छुएँ तक नहीं। यह भी संभव है कि--शान्तरक्षित के 
तत्वसग्रह-गत पातरस्वामी शब्द स्वामी समनन्‍्तभद्र का ही सूचक हो। कुछ भी हो पर 
इतना निश्चित है कि श्वेताम्बर परम्परा में सिद्धसेन के बाद तुरन्त जिनभद्रगणि 
क्षमाश्रमण हुए और दिगम्भर परम्परा मे स्वामी समन्तभद्र के बाद तुरन्त ही 
अकलक आए | 


जिनभद्र और अकलेक-- 


यद्यपि श्वेताम्बर दिगम्बर दोनो परम्परा में संस्कृत की प्रतिष्ठा बढती चली | 
फिर भी दोनों मे एक अन्तर स्पष्ट देग्वा जाता है, वह यह कि दिगम्धर परम्परा 
संस्कृत को ओर भुकने के वाद दार्शनिक क्षेत्र में अपने आधचार्यों को केवल 
सस्कृत में ही लिखने को प्रदत्त करती है जब कि श्वेताम्पर परम्परा अपने विद्वानों 
को उसी विषय में प्राकृत रचनाएँ करने को भी ग्रइत्त करती है । यही कारण है 
कि श्वेताम्बरीय साहित्य मे सिद्धसेन से यशोविजयजी तक की दार्शनिक विन्तनवाली 
आकृत कृतियाँ भी मिलती हे । जब कि दिगम्बरीय साह्ित्यि म मात्र सस्कृतनिबरद्ध 
ही बेधी कतियाँ भिल्वती है। श्वेताम्बर परम्परा का संस्कृत युग में भी प्राकृत माषा 
के साथ जो निकट और गभीर परिचय रहा है, वह दिगम्बरीय साहित्य भ विरले 
होता गया है। क्षमाअ्मण जिनभद्र ने अपनी कुतियाँ प्राकृत में स्वी जो तकशैली 
की होकर भी आगमिक ही है। मद्दरक अ्रकलक ने अपनी विशाल और श्रनुपम 
कति राजवारत्तिक सस्कत में लिखी, जो विशेषावश्यक भाष्य की तरह तकंशैली की 
होकर भी आगपमिक ही है । परन्तु जिनभद्र की क॒तियों में ऐसी कोई स्वतस्त् 
संस्कृत कृति नही है जैसी अकलंक की है | अकलंक ने आगमिक गन्थ राजवारत्तिक 
लिखकर दिगम्बर साहित्य में एक प्रकार से विशेषावश्यक के स्थान की पूर्ति तो 
की, पर उनका ध्यान शीघ्र ही ऐसे प्रश्न पर गया जो जैन परम्परा के सामने जोरों 
से उपस्थित था| बौद्ध और ब्राह्मण प्रमाणशास्त्रों की कछ्या में खड़ा रह सके 


जिनभद्र, अकलक, इरिमद्र ७६ 


ऐसा न्याय-प्रमाण की सम्रक्न व्यवस्था वाला कोई जैन प्रमाण भ्न्थ आवश्यक था। 
अकलक जिनभद्र की तरद पाँच शान, बब ऋदि आगमिक वस्तुश्नों की केबल 
तार्किक चर्चा करके ही चुप न रहे, उन्होंने उसी पंचशान सनक आद आगमिक 
बसु का न्याय और प्रमाण-शात्त्र रूप से ऐसा विभाजन किया, ऐसा छद्बण 
प्रशयन किया, जिससे जैन न्याय और प्रमाण ग्रन्थों के स्वतन्त्र प्रकरणों की माँग 
थूरी हुई उनके सामने वस्तु तो आगमिक थी ही, दृष्टि और तर्क का मार्ग भो 
' भिद्धसेन तथा समन्तभद्र के द्वारा परिष्कृत हुआ ही था, फिर भी प्रबल दर्शनान्तरोे 
के विकसित विचारों के साथ प्राचीन जैन निरूपण का तार्किक शैली मे मेल 
ब्रिठाने का काम जैसा-तैसा न था जो कि अकर्नंक ने किया ) यही सत्र है कि 
अकलक की मौलिक कृतियाँ बहुत ही सक्तिप्त दे, फिर भी वे इतनी श्र्थधन तथा 
सुविचारित हैं कि आगे के जैन न्याय का वे आधार बन गई है। 

यह भी सभव है कि भद्दरक अकलंक क्षमाश्रमण जिनभद्र की महत्त्वपूर्ण 
कृतियों से परिचित होंगे । प्रत्येक मुद्दे पर अनेकान्त हृष्टि का उपयोग करने की 
राजवार्निक गत व्यापक शैली ठीक वैसी ही है जेसी विशेषावश्यक्र भाष्य मे प्रत्येक 
चर्चा में अनेकान्त दृष्टि लागू करने की शैली व्यापक है । 


अकलक और हारिभद्र आदि-- 


तच्वार्थ भाष्य के बत्तिकार सिद्धसेनगणि जो गन्धहस्ती रूप से सुनिश्चित है, 
उनके और याकिनीसूनु इरिभद्र के समकालीनत्व के संब्रन्ध मे अपनी सभावना 
तत्वार्थ के हिन्दी विवेचन के परिचय में बतला झुका हूँ । इरिभद्र की कृतियों में 
अ्रभी तक ऐसा कोई उल्लेख नहीं पाया गया जो निर्विदाद रूप से हरिमद्र के द्वारा 
अकलक की कतियो के अ्रवगाहन का सूचक हो । मिद्धसेनगणि की तत्त्वार्थ भाष्य 
वृत्ति में पाया जानेवाला मिड्चिविनिश्चय का उल्लेख अगर अकलक के सिद्धि- 
विनिश्चय का ही बोघक हो ते यह मानना पड़ेगा कि गन्धहस्ति सिद्धसेन कम से 
कम्त अकलक के सिद्धिविनिश्चय से तो प॑रिचित थे ही । दृरिभमद्र और गन्धहस्ती 
अकलक की कृतियों से परिचित हों या नदी फिर भी अ्रधिक सभावना इस बात की 
है कि श्रकलक ओर गन्धहस्ती तथा हरिभद्र ये अपने दोर्घ जीवन में थोड़े समय 
तक भी समकालीन रहे होगे । अगर यह सभावना टी# हो तो बिक॒म की आठवीं 
छोर नयी शताब्दी का अप्रुक सन अकलंक का जीवन तथा कार्यकाल 
होना चाहिए । 


मेरी धारणा है कि विद्यानन्द और अनन्तवीर्य जो अकल्लंक की कृतियों के 
सर्वप्रथम व्याख्याकार हैं वे अकल्क के साक्षात्‌ विद्या शिष्य नहीं तो अनन्तरब्तीं 


'इं७ जम में और दर्शन 


अवश्य है, क्योंकि इनके पहिले अकर्शक की कृतियों के ऊपर किसी के व्याख्यान 
का पता नहीं चखता । इस घारणा के अनुसार दोनों व्याख्याकारों का कार्यकाल 
विक्रम की नवमी शत्ताब्दी का उत्तराद तो अ्रवश्व होना चाहिए, जो श्रभी तक के 
उनके भन्यों के ऑन्तरिक अवलोकन के सांथ मेल खांता है। 
गन्धदृस्ति भाष्य--- 

दिगम्बर परम्परा में समन्तमद्र के गन्धहस्ति महाभाष्य होने की चर्चा कभी 
चल्ल पडी थी। इस बारे मे मेरा श्रसदिग्ध निर्सुय यह है कि तत्त्वाथं यूत्र के 
ऊपर था उसकी किसी व्याख्या के ऊपर स्वामी समन्तभद्र ने आप्तमीमासा के 
अतिरिक्त कुछ भी लिखा ही नहीं है। यह कभी सभव नहीं कि समनन्‍्तमद्र की 
ऐसी विशिष्ट कृति का एक भी उल्लेख या अक्तरण अकलक और विद्यानन्द 
जैसे उनके पदानुबर्तों अपनी कृतियों मे जिना किये रह सके । बेशक अकलक का 
गजवात्तिक गुण और बिस्तार की दृष्टि से ऐसा हे कि जिसे कोई भाध्य ही नहीं 
महाभाष्य मी कद सकता है। श्वेताम्बर परपरा में गन्धहस्ती की बृत्ति जब्र गन्ध- 
हस्ति महामाष्य नाम से प्रसिद्ध हुई तब्र करीब्र गन्धहस्ती के ही समानकालीन 
अकलक की उसी तस्वार्थ पर बनी हुईं विशिष्ट व्याख्या अ्रगर दिगम्बर परम्परा 
में गन्धदृस्ति भाष्य या गन्धहस्ति महाभाष्य रूप से प्रसिद्ध या व्यवहनत होने लगे 
तो यह क्रम दोनो फिरकों की साहित्यिक परम्परा के अनुकूल ही है । 

परन्तु हम राजवात्तिक के विषय में मन्धदस्ति महाभाष्य विशेषण का उल्लेख 
कहीं नहीं पाते । तेरहवीं शताब्दी के बाद ऐसा विरल उल्लेख मिल्नता है जो 
समन्तभद्र के गन्धइह्ति महाभाष्य का सूचन करता हो । मेरी दृष्टि मे पीछे के 
सत्र उल्लेख निराधार ओर किंवदन्तीमूलक है | तथ्य यह ही हो सकता है कि 
अगर तस्वाथ-मशामाष्य या तत्वार्थ-गन्घहस्ति महाभाष्य नाम का दिगम्बर साह्िस्य 
में मेत्न जैठाना हो तो पद अ्रकल्नंकीय राजवातिक के साथ ही बैठ सकता है ! 
प्रस्तुत ससकरण-- 

प्रन्‍्तुत पुस्तक में अकलकीय तीन मौलिक कृतियाँ एक साथ सर्वप्रथम 
सपादित हुई है। इन कृतियों के सब्रध में तात्विक तथा ऐतिहासिक दृष्टि से 
जितना साधन उपलब्ध हे उसे विद्वान्‌ सपादक ने टिप्पण तथा अनैक उपयोगी 
परिशिष्ठों के दायरा प्रस्तुत पुस्तक में सन्निविष्ट किया है, जो जैन, बौद्ध, ब्राह्मण 
सभी परपरा के विद्वानों के लिए मात्र उपयोगी नहीं बल्कि मार्गदर्शक भी हैं। 
बेशक अकलंक की प्रस्तुत ऊतियाँ श्रमी तक किसी पाठ्यक्रम में नहीं हैं तथापि 
उनका महत्व और उपयोगित्व दुसरी हृष्टि से और भी अधिक हे । 


३१ 'अकलंकग्रन्थत्रय' ड्च्श्‌ 


अकल्ंकप्रस्थत्रय के संपादक पं० महेन्द्रकुमारजी के साथ मेरा परिचय छह 
साल का है। इतना ही नहों बल्कि इतने अरसे के दाशनिक चिन्तन के अखाड़े 
में हमलोग समशील साधक हैं। इससे मैं पूरा ताटस्थ्य रखकर मी निःसंकोच 
कह सकता हूँ कि पं० महेन्द्रकुमारजीका विद्याव्यायाम कम से कम जैन परंपरा 
के लिए तो संत्कारास्पद ही नहीं अ्रनुकरणीय भी है । प्रस्तुत प्रंथ का बहुभ्रत- 
संपादन उक्त कथन का साक्ी है। प्रस्तावना में विद्वान संपादक ने श्रकलंक देव 
के समय के बारे में जो विचार प्रकट किया है मेरी समर में श्रन्य समथ प्रमाणों 
के अभाव में वही विचार आन्तरिक यथा तुलनामूलक होने से सत्य के विशेष 
निकट है। समयविचार भें सपादक ने जो सूक्ष्म और विस्तृत तुलना की है बह 
तत््वशान तथा इतिहास के रसिकों के लिए बहुमूल्य भोजन है। ग्रन्थ के परिचय 
में सपादक ने उन सभी पदार्थों का हिन्दी में वर्शन किया है जो अकलकीय 
प्रस्तुत मन्थत्रय में ग्रथित है। यह वर्णन संपादक के जैन और जैनेतर शास्त्रों के 
आकठपान का उद्गार मात्र है। सपादक की दृष्टि यह हे कि जो श्रभ्यासी 
जेन प्रमाण शांत्र भे श्ानेवाले पदार्थों को उनके श्रसल्ली रूप में हिन्दी भाषा के 
द्वारा ही अल्पश्रम में जानना चाहे उन्हें वह वर्णन उपयोगी हो । पर उसे 
सादयन्त सुन लेने के बाद मेरे ध्यान में तो यह बात आई है कि संस्कृत के द्वारा 
ही जिन्होंने जैन न्याय-प्रमाण शास्त्र का परिशीलन किया है वैसे जिशासु अध्यापक 
भी श्रगर उस वर्णन की पढ़ जायेंगे तो संस्कृत मूल्न ग्रन्थों के द्वारा भी स्पष्ट 
एव वास्तविक रूप में अजशात कई प्रमेयों को वे सुशत कर सकेंगे। उदाहरणार्थ 
कुछ प्रमेयों का निर्देश भी कर देता हँ--प्रमाणसक्षव, द्रव्य और सनन्‍्तान की 
तुलना आदि | सवंशत्व भी उनमे से एक है, जिसके बारे में सपादक ने ऐसा 
ऐतिहासिक प्रकाश डाला दे जो सभी दाशनिको के लिए शातव्य है। विशेषज्ञों 
के ध्यान में यह बात बिना आए नही रह सकती कि कम से कम जैन न्याय- 
प्रमाण के विद्यार्थियों के वाप्ते तो सभी जैन संस्थाओं में यह हिन्दी विभाग 
वाचनीय रूप से अवश्य सिफारिश करने योग्य है | 


प्रस्तुत अथ उस प्रमाणमीमासा की एक तरह से पूर्ति करता है जो थोढ़े 
ही टिनों पहले सिधी जैन सिरीज में प्रकाशित हुई है। प्रमाणमीमांसा के हिन्दी 
टिप्पणों में तथा प्रस्तावना में नहीं आए ऐसे प्रमेयों का भी प्रस्तुत ग्रंथ के हिन्दी 
वर्णन में समावेश है। और उसमें आए, हुए. अनेक पदार्थों का सिफ दूसरी 
भाषा तथा शैली में ही नहीं बल्कि दूसरी दृष्टि तथा दूसरी सामग्री के साथ 
समावेश है। अत्तए्व कोई भी जैन तत्त्वशन का एव न्याय-प्रमाणशात्र का 
गम्भीर अम्यासी सिंघी जैन सिरीज के इन दोनों अंथों से बहुत कुछ जान सकेगा। 


डषर जैन धर्म और दर्शन 


प्रसंगवश मैं अपने पूथे लेख की सुधारणा भी कर केता हूँ। मैंने अपने 
पहले लेखों में अनेकान्त की ब्याप्ति बतलाते हुए. यह भाव सूचित किया है. कि 
अधानतया अनेकान्त तात्तिक प्रमेयों की ही चर्चा करता है। अल्बता उस समय 
मेरा बह भाव तकंप्रधान श्रंथों को लेकर ही था। पर इसके स्थान में यह 
कहना अधिक उपयुक्त है कि तकंयुग में अनेकान्त की विचारणा भक्ते ही प्रधान- 
तया तत्त्विक प्रमेथों को लेकर हुई हो फिर भी अनेकान्त दृष्टि का उपयोग तो 
श्राचार के प्रदेश में आगमों में उतना ही हुआ हँ जितना कि तत्वज्ञान के 
अदेश में | तकथुगीन साहित्य में भी अनेक ऐसे ग्रंथ बने है जिनमें प्रधानतया 
आचार के विधयों को लेकर ही अनेकान्त दृष्टि का उपयोग हुआ है | अतएव 
समुच्चय रूप से यही कहना चाहिए कि अनेकान्त दृष्टि आचार और विचार के 
प्रदेश में एक सी लागू की गई है । 

सिंघी जैन सिरीज के लिए यह सुयोग ही हे कि जिसमें प्रसिद्ध दिगबराचाये 
की कृतियों का एक विशिष्ट दिगचर विद्वान के द्वारा ही सम्पादन हुआ है। यह 
भी एक आकस्मिक सुयोग नहीं है कि दिगवराचा्य की अ्रन्यत्र अलन्‍्य परंतु 
श्वेताम्घरीय-भाण्डार से ही प्राप्त ऐसी विरत्ल कृति का प्रकाशन श्वेताम्थर परपरा 
के प्रसिद्ध बाबू श्री बह्दुरसिंद जी सिंधी के द्वारा स्थापित और प्रसिद्ध ऐतिहासिक 
मुनि भी जिन विजय जी के द्वारा सचालित सिधी जैन सिरीज में हो रहा है । 
जब मुझको विद्वान्‌ मुनि श्री पुण्यविजय जी के द्वारा प्रमाणसग्रह उपलब्ध हुआ 
तब यह पता न था कि वह अपने दूसरे दो सहोदरो के साथ इतना अधिक 
सुसजित होकर असिद्ध होगा । 
३० १६३६ | [ अकलंकप्रन्थत्रय” का प्राकथन 


जन साहित्य की प्रगति 


समानशीक्ष मित्रगण ! 


मैं आभारविधि व ल्ाचारी प्रदर्शन के उपचार से प्रार॑भ में ही छुट्टी पा 
सेता हूँ । इससे हम सभी का समय बच जाएगा । 

आपको यह जान कर दुःख होगा कि इसी लखनऊ शहर के भ्री त्रजित 
प्रसाद जी जैन अब हमारे बीच नही रहे । उन्होने गोम्मव्सार जैसे कठिन अ्न्यों 
का अंग्रेजी में अनुवाद किया । और वे जैन गजठ के अनेक वर्षों तक सपादक 
रहे । उनका अद्वम्य उत्सद् हम सब मे हो ऐसी भावना के साथ उनकी आत्मा 
को शान्ति मिले यही प्रार्थना हे । सुप्रसिद्ध जैन विद्वान्‌ श्री सागरानंद सूरि का 
इसी वर्ष स्वगंवास हो गया है। उन्होंने अपनी सारी जिन्दगी अनेकबिध पुस्तक 
प्रकाशन में लगाई । उन्ही की एकाग्रता तथा कायपरायणता से आज विद्वानों की 
जैन साहित्य का बहुत बडा माग सुल्लभ है | वे अपनी धुन में इसने पक्के थे कि 
आरंभ किया काम अकेले हाथ से पूरा करने में भी कभी नहीं हिचके । उनकी 
विर-साहित्योगासना हमारे बीच विद्यमान हे | हम सभी साहित्य-सशोधन प्रेमी 
उनके कार्य का मूल्यांकन कर सकते हैं। हम उनकी समाहित आत्मा के प्रति 
अपना हार्दिक आदर प्रकट करें | 

जैन विभाग से सम्बद्ध बिधयों पर सन्‌ १६४१ से अ्रभी तक़ चार. प्रमुखों के 
भाषण हुए हैं | डॉ० ए. एन्‌. उपाध्ये का भाषण जितना बिस्तृत दे उतना दी 
अनेक मुद्दों पर महत्त्वपूर्ण प्रकाश डालने वाला है। उन्होंने प्राकृत भाषा का 
सांस्कृतिक अध्ययन को दृष्टि से तथा शुद्ध भाषातत्त्व के अभ्पास की दृष्टि से क्या 
स्थान है इसकी गंभीर व बिस्तृत चर्चा की है । में इस विषय में अधिक न कह 
कर केवल इससे संबद्ध एक मुद्दे पर चर्चा करूँगा । वह है भाषा की पवित्राप- 
किन्नता की मिथ्या सावना | 


शास्त्रीय भाषाओं के अभ्यास के विषय में -- 


मैं शुरू में पुसनी प्रथा के अनुसार काशी में तथा अन्‍न्यत्र जब उच्च कक्षा के 
साहिल्यिक व आलंकारिक विद्वानों के पास पढ़ता था तब अलंकार नाटक आदि में 


डंप४ जैन धर्म और दर्शन 


आनेवाले प्राकृत गद्य-यद्य का उनके मुँह से वाचन सुन कर विस्मित सा दो जाता 
था, यह सोच कर कि इतने बड़े सस्कृत के दिग्गज पडित ग्राकत को ययावत्‌ पढ़ 
भी क्‍यों नहीं सकते १ विशेष अ्रचरज तो तब द्वोता था जब वे प्राकृत गद्य पद्य का 
सस्कृत छाया के सिवाय अर्थ ही नहों १र सकते ये। ऐसा ही अनुभव मुककों 
प्राकत व पालि 'के पारदर्शी पर एकांगी श्रमणों के निकट भी हुआ है, जन कि 
उन्हें संस्कृत भाषा में लिखे हुए अपने परिचित विषय को ही पढ़ने का अवसर 
आता । धीरे-बीरे उस श्रचरज का समाधान यह हुआ कि वे पुरानी एकागी प्रया 
से पढ़ें हुए. हें। पर यह त्रुटि जब यूनिवर्सिटी के अध्यापकों में भी देखी तब्र मेरा 
अचरज द्विंगुणित हो गया । हम मारतीय जिन पाश्चात््य विद्वानों का अनुकरण 
करते हैं उनमे यह त्रुटि नहीं देखो जाती । अतएव मै इस वैषम्ब के मूल कारण 
की खोज करने ल्गा तो उस कारण का कुछ पता चल गया जिसका सूचन करना 
भावी सुधार की दृष्टि से अ्नुपयुक्त नहीं । 


जैन श्रागम भगवती में कहा गया है कि अर्थमागधी देवों की भाषा है ।* 
बीद्ध पियक में भी बुद्ध के मुख से कहलाया गया है कि बुद्धभचन को प्रत्येक 
देश के लोग अपनी-अपनी भाषा मे कहे*, उसे सस्कृतबद्ध करके सीमित करने 
की आवश्यकता नहीं | इसी तरह पतंजलि ने महाभाष्य मे संस्कृत शब्दानुशासन 
के प्रयोजनों को दिखाते हुए कद्दा कि न स्लेच्छितव नापभाषितवै!३ 
अर्थात्‌ ब्राह्मण अपभ्रंश का प्रयोग न करे। इन सभी कथनों से आपाततः 
ऐसा जान पड़ता है कि मानों जैन व बौद्ध प्राकृतभाषा को देववाणी मान कर 
संस्कृत का तिरस्कार करते हैं या महाभाष्यकार सस्कृतेतर भाषा को अप- 
भाषा कह कर तिरस्कृत करते है। पर जब आगे पीछे के संदर्भ व विवरण 
तथा तत्कालीन प्रथा के आधार पर उन कश्ननों की गहरी जाँच की तो 
स्पष्ट प्रतीत हुआ कि उस जमाने में भाषाद्वेष का प्रश्न नहीं था किन्तु अपने 
शास्त्र की भाषा की संस्कार शुद्धि की रक्षा करना, इसी उद्देश्य से शास्त्रकार चर्चा 
करते थे । इस सत्य की प्रतीत तब होती हे जब हम मतृहरि को “वाक्यपदीय में 
साधु-असाधु शब्दा के प्रयोग की चर्चा-प्रसग में अपभ्रश व असाधु कहे जानेवले 





१ भगवती श० ४, उ० ४। प्रज्ञापना-प्रथमपद में मागधी को आय, 
भाषा कहा है | 

२. चुल्लवग्ग-खुद क-वत्थुसन्ध-बुद्धवचननिदत्ति | 

३. महाभाष्य प्रृ० ४६ | ' 


 शाजीय भाषाओं का अभ्यास ३-३ व 


शब्दों को भी अपने पतुंल में साधु चतल्ाते हुए. पाते हैं ।* इसी प्रकार जब 
आचार आयरक्तित “अनुयोगद्वार में' संल्कृत-प्राकृत दोनों उक्तियों को प्रशस्त 
अतलाते है, व वाचक उमास्वाति आर्यभाषा रूप से किसी एक भाषा का निर्देश न 
करके केवल इंतनां ही कहते है कि जो भाषा स्पष्ट और शुद्ध रूप से उज्चारित हो 
झोर लोक संव्यवहार साध सके वह आय भाषा, तब हमें कोई सदेह नहीं रहता 
कि अपने-अपने शास्त्र की मुख्य भाषा को शुद्धि की रक्षा की ओर ही तात्कालिक 
परंपरागत विद्वानों का लक्ष्य था । 


के 

पर उस साप्रदायिक एकांगी आत्मरक्षा की दृष्टि में धीरे-धीरे ऊँच-नीच भाव 
के अभिमान का विष दाखिल हो रहा था | हम इसकी प्रतीति सातवीं शताब्दी के 
आसपास के ग्रन्थों में स्पष्ट पाते है ।* फिर तो भोजन, विवाह, व्यवसाथ आदि 
व्यवहार क्षेत्र में जैसे ऊँच-नीच भाव का विष पौला वैसे ही शास्त्रीय भाषाओं के 
ब॒तुल में भी फैला । अलंकार, काव्य, नाटक आदि के अभ्यासी विद्यार्थी ब पंडित 
उनमें आने वाले प्राकृत भागों को छोड तो सकते न थे, पर वे बिधिवत्‌ आदर- 
पूर्वक श्रध्ययन करने के संस्कार से भी वंचित थे । इसका फल्ल यह हुआ कि बढ़े- 
बढ़े प्रकाण्ड गिने जाने वाले संस्कृत के दाशैनिक व साहित्यिक विद्वानों ने अपने 
विषय से सत्रद्ध प्राकृत व पालि साहित्य को छुआ तक नहीं। यही स्थिति पालि 
पिटक के एकागी अ्रम्यासियों की भी रही | उन्होंने भी अपने-अपने विषय से सबद्ध 
महत्वपूर्ण सम्क्ृत साहित्य की यहाँ तक उपेक्षा की कि अपनी द्वी परंपरा में बने 
हुए. संस्कृत वाइमय से भी वे बिलकुल अनजान रहे ।* इस विषय में जैन परंपरा 
की स्थिति उदार रही है, क्‍योंकि आ० आयेरक्षित ने तो सस्कृत-प्राकृत दोनों का 
समान रूप से मूल्य आँका दे | परिणाम यह है कि धाचक उमास्वाति के समय से 
आज तक के लगभग १५०० बर्ष के जैन विद्वान संस्कृत और ग्राकृत वाइमय 
का तुल्य आदर करते आए. हैं | और सत्र विषय के साहित्य का निर्माण भी 
दोनों भाषाओं में करते आए है । 

इस एकांगी श्रम्यास का परिणाम तीन रूपों में हमारे सामने है | पहला 
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अछूते हैं। 


चंद जैन धर्म और देशन 


तो यह कि एकांगी अम्वासी अपने सांप्रदाविक मन्तव्य का कमी-कभी यंगौषद 
निरूपण हो नहीं कर पाता । दूसरा यह कि वह अन्य मत की समीक्षा श्रनेक भार 
गल्लत धारणाओं के आधार पर करता है | तीसरा रूप यह है कि एकांगी अम्यास 
के कारण संबद्ध विषयों व अन्‍्यों के श्रशन से अन्थगत पाठ ही झनेक बार गलत 
हो जाते हैं। इसी तीसरे प्रकार की ओर प्रो० विधुशेलर शास्त्री ने ध्यान खींचते 
हुए कहा है कि प्राकृत भाषाओं के अशान तथा उनकी उपेक्षा के कारण “वेणी 
सहार' में कितने ही पाठों की अव्यवस्था हुई है' ।” पंडित बेचरदासजी ने 
“गुजराती माषानी"उत्कान्ति' में (प्ृ० १०० टि० ६२ में) शिवराम म० प्रांजपे संपा- 
दित 'प्रतिमा नाटक' का उदाहरण देकर वही बात कही है। राजशेखर की “कंपूंर 
मंजरी' के टोकाकार ने अशुद्द पाठ को ठीक समझ कर ही उसकी टीका की हे । 
डा० ए. एन उतवाध्ये ने भी अपने वक्तव्य में प्राकृत भाषाओं के यथावत्‌ शान 
न होने के कारण संपादकों व टीकाकारों के द्वारा हुई अनेकविध भ्रान्तियों का 
निदशन किया है । 

विश्वविद्यालय के नए युग के साथ ही भारतीय विद्वानों में भी संशोधन की 
तथा व्यापक श्रध्ययन की महत्त्वाकाद्षा व रुचि जगी | वे भी श्रपने पुरोगामी 
पाश्चात्य गुओं की दृष्टि का अनुसरण करने की ओर क्रुके व अपने देश की 
प्राचीन प्रथा को एकामिता के दोष से मुक्त करने का मनोरथ व प्रयत्न करने 
लगे । पर अधिकतर ऐसा देखा जाता दे कि उनका मनोरथ व प्रयत्न श्रभी तक 
सिद्ध नहीं हुआ । कारण स्पष्ट हे । कॉलेज व यूनिवर्सिटी की उपाधि लेकर नई 
दृष्टि से काम करने के निमित्त आए हुए विश्वविद्यालय के अधिकाश अ्रध्यापकों 
में वही पुराना एकांगी संस्कार काम कर रहा है। श्रतएव ऐसे अध्यापक मुँह से 
तो असांप्रदायिक व व्यापक तुलनात्मक श्रध्ययन की बात करते है पर उनका द्वंदय 
उतना उदार नही है । इससे हम विश्वविद्यालय के चठुल में एक विसंवादी 
चित्र पाते हैं। फलतः विद्यार्थियों का नया जंगत्‌ भी समीचीन दृष्दिल्ाभ 
न होने से दुविधा में ही अपने श्रभ्यास को एकांगी व बिकृत बना रहा है। 

हमने विश्वविद्यालय के द्वारा पाश्चात्य विद्वानों की तटत्थ समालोचना 
मूलक प्रतिष्ठा ग्रात्त करनी चाही पर हम भारतीय अ्रभी तक अधिकांश में उससे 
बंचित ही रहे हैं। वेबर, भेक्‍्समूलर, गायगर, लोयमन, पिशल्, जेकोबी, ओल्ड- 
नबरगे, शार्पेन्टर, सिल्वन लेवी आदि यत युग के तथा डॉ० थॉमस बेईली, बरो 
शुब्रिंग, आल्सडोफ, रेनु श्रादि वर्तमान श्रुग के संशोधक विद्वान आज भी 
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शाख्ीय भाषाओं का अ्म्यास ० 


संशोधनत्षेत्र में भारतीयों की अपेक्षा ऊँचा स्थान रखते हैं। इसका कारण क्या 
है इस पर इमें यथार्थ विचार करना चाहिए । पाश्चात्य विश्वविद्यालय का 
पाठ्यक्रम संत्यशोधक वैज्ञानिक दृष्टि के आधार पर रखा जाता है | इससे वहाँ 
के विद्वान सर्वागीण दृष्टि से भाषाओं तथा इतर थिषयों का श्रध्ययन करते कराते 
हैं। वे हमारे देश की रूदप्रथा के अनुसार केवल साप्रदाग्रिक व संकुचित दायरे 
में बढ होकर न तो भाषाओ का एकागी अध्ययन करते हैं और न इतर विषयों 
का ही | अतएव वे कार्यकाल में किसी एक ही क्षेत्र को क्यों न अ्पनाएँ पर उनको 
दृष्टि व कार्यपद्धति सर्वोगीण होती है) वे अपने संशोधन क्षेत्र में सत्यल्क्षी 
ही रह कर प्रयत्न करते हैं। हम भास्तीय सस्कृति की अखण्डता व महत्ता 
की डीग हॉँके और हमारा अध्ययन-अध्यापन व संशोधन विषयक देष्टिकोश 
खडित व एकागी हो तो सचमुच हम अपने आप ही अपनी संस्कृति को खंडित 
व विकृवत कर रहे हैं। 


एम० ए०, डॉक्टरेट जैसी उच्च उपाधि लेकर संस्कृत साहित्य पढ़ाने वाले 
अनेक अध्यापकों को आप देखेंगे कि वे पुराने एकागी पंडितों की तरह ही प्राकृत 
का न तो सीधा अर्थ कर सकते हैं, न उसकी शुद्धि-अशुद्धि पहचानते हैं, श्रौर न 
छाया के सिवाय प्राकृत का श्र्थ भो समझ सकते हैं। यही दशा प्राकृत के उच्च 
उपाधिधारकों की है । वे पाठ्यक्रम मे नियत प्राकृतसाहित्य को पढ़ाते है तन्न 
अधिकांश में अंग्रेजी भाषान्तर का शआ्राश्रय लेते हैं, या श्रपेक्षित ब पूरक सस्कृत 
ज्ञान के अभाव के कारण किसी तरह कक्षा की गाड़ी खींचते हैं। इससे भी 
अधिक दुदंशा तो 'एल्श्यन्ट इन्डियन हिस्ट्री एल्ड कल्चर के क्षेत्र मे कार्य करने 
वालों की है | इस ज्षेत्र में काम करनेवाले श्रधिकांश श्रध्यापक भी प्राकृत-शिला- 
लेख, सिक्के आदि युरातत््वीय सामग्री का उपयोग अंग्रेजी भाषान्तर द्वारा ही 
करते है ; वे सीधे तौर से प्राकृत भाषाओ्रों के न तो मर्म को पकड़ते हैं और न 
उन्हें यथावत्‌ पढ़ ही पाते है । इसी तरह वे संस्कृत भाषा के आवश्यक बोध से 
भी बंचित होने के कारण अंग्रेजी भाषान्तर पर निर्भर रहते हैं | यह कितने दुःख 
व लज्ञा की बात है कि पाश्चात्य सेशोधक विद्वान्‌ भ्रपने इस विषय के सशोधन 
व प्रकाशन के लिए अ्रपेक्षित सभी भाषश्रों का प्रामाणिक शान प्राप्त करने की 
यूरी चेष्य करते हैं तब हम मारतीय घर की निजी सुल्म सामग्री का भी पूरा 
उपयोग नहीं कर पाते | 


इस स्थिति में तत्काल परिवर्तन करने की दृष्टि से श्रखिल्ल भारतीय ग्राच्य 
विद्वत्परिषद्‌ को विचार करना चाहिए । मेरी राय में उसका कर्तव्य इस विषय में 


$प८ जैन धर्म और दर्शान 


विशेष महत्व का है | वह सभी भारतीय विश्वविद्या्ययों को एक प्रस्ताव के द्वारा 
अपना सुझाव पेश कर सकती द जो इस मतलब का हो--- 

"कोई भी सस्कृत भाषा का अध्यापक ऐसा नियुक्त न किया जाए, जिसने 
प्राकृत भाषाओं का कम से कम भाषादृष्टि से अध्ययन न किया हो । हसी तरह 
कोई भी प्राकृत व पालि भाषा का अध्यापक ऐसा नियुक्त न हो जिसने संस्कृत 
भाषा का अपेक्षित प्रामाणिक अ्रध्ययन न्‌ किया हो ।” 

इसी तरह प्रस्ताव में पाठ्यक्रम संब्न्‍्धी भी सूचना हो वह इस मतलब की कि- 

“कॉलिज के स्नातक तक के भाषा विषयक श्रम्यास क्रम में संस्कृत व प्राइृते 
दोनों का साथ-साथ तुल्य स्थान रहे, जिससे एक भाषा का ज्ञान दूसरी भाषा के 
शान के बिना अधूरा न रहे । स्नातक के विशिष्ट (श्रान्स) श्रम्यास क्रम में तो 
संस्कृत, ग्रात व पालि भाषाओं के सह अध्ययन की पूरी व्यवस्था करनी चाहिए | 
जिससे विद्यार्थी श्रांगे के किसी कार्यक्षेत्र मे परावलम्भी न बने ।” 

उक्त तीनों भाषाओं एवं उनके साहत्य का तुलनात्मक व कार्यक्षम अन्ययन 
होने से स्वयं श्रध्येता व अ्रध्यापक दोनो का ल्लाभ है । भारतीय संस्कृति का ययार्थ 
निरूपण भी संभव है और आ्राधुनिक सस्कृत-प्राकृत मुलक सभी भाषाओ्रों के 
विकास की दृष्टि से भी वैसा अ्रध्ययन बहुत उपकार+ है | 
उल्लेख योग्य दा प्रवृत्तियाँ-- 

डॉ० उपाध्ये ने आगमिक साहित्य के सशोधित संपादन की ओर अ्रषिकारियों 
का ध्यान खींचते हुए कहा है कि-- 
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मुनि भी पृश्मविजय जी का कार्य ड्व्र 


निः्संदेह आगमिक साहित्य के प्रकाशन के वास्ते भिन्‍न-मिन्‍न स्थानों में 
अनेक वर्षों से आज तक अनेक पयत्न हुएए हैं। वे प्रयत्न कई दृष्टि से उपयोगी 
भी सिद्ध हुए हैं तो भी प्रो० जेकोत्री और डॉ० शुत्रिंग ने जैसा कहा है वैसे ही 
संशोधित संपादन की दृष्टि से एक श्रखणड प्रयत्न की आवश्यकता ग्राज तक 
बनी हुई है| डॉ० पिशल ने इस शताब्दी के प्रारंभ में ही सोचा था कि 'पालि 
टेक्स्ट सोसायटी” जैसी एक “जैन टेक्स्ट सोसायटी' की आवश्यकता है। इम सभी 
आच्यविद्या के अम्यासी और सशोधन में रस लेनेवाले भी अनेक वर्षों से ऐसे दी 
आगमिक साहित्य तथा इतर जैन साहित्य के संशोधित संस्करण के निमित्त होने 
बाले सुसंबादी प्रयत्न का मनोरथ कर रहे ये । हर्ष को बात है कि पिशल आदि 
की सूचना और हमलोगो का मनोरथ अब सिद्ध होने जा रह्या है। इस दिशा में 
भगीरय प्रयत्न करने वाले वे ही मुनि श्री पुण्यविजयजी है जिनके विषय में डॉ० 
उपाध्ये ने दश वर्ष पहिले कहा था--- 
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मै मुनि श्री पुश्यविजयजी के निकट परिचय में ३६ वर्ष से सतत रहता आया 
हूँ । उन्होंने लिम्बडी, पाटन, बड़ौदा आदि अनेक स्थानों के अनेक भंडारों को 
सुन्यवस्थित किया है और सुरक्षित बनाया है। अनेक विद्वानों फे लिए सपादन- 
सशोधन में उपयोगी हस्तलिखित प्रतियों को सुललभ बनाया है | उन्होंने स्वय 
अनेक महत्त्व के संस्कृत प्राकृत ग्रन्थों का संपादन भी किया है। इतने लम्बे और 
पक्क अनुभव के बाद ई० स० १६४५ में 'मैन आगम संसद' की स्थापना करके 
वे अब जैनागमो के संशोधन में उपयोगी देश विदेश में प्राप्य समग्र सामग्री को 
जुटाने में लग गए है। मै आशा करता हूँ कि उनके इस कार्य से जैनागमों की 
अन्तिम रूप में प्रामाशिक आवृत्ति हमें प्रात्त होगी । आगमो के संशोधन की दृष्टि 
से ही वे अत्र श्रपना विह्रक्तम और कार्यक्रम बनाते हैं । इसी दृष्टि से वे पिछले 
वर्षों में बडोदा, खभात, श्रहमदाबाद आदि स्थानों मे रहे और वहाँ के मंडारों को 
यथासंभव सुव्यस्थित करने के साथ ही शआ्आागमों के संशोधन मे उपयोगी बहुत कुछ 
सामप्री एकत्र की हे | पाटन, लिम्बड़ी, भावनगर श्रादि के भंडारों में जो कुछ 
हे वह तो उनके पास संग्रहीत था ही। उसमें बड़ौदा आदि के मंडारों से 
जो मिला उससे पर्याप्त मात्रा में वृद्धि हुई है | इतने से भी वे संतुष्ट न हुए. और 
स्वयं जेसलमेर के भंडारों का निरीक्षण करने के लिए. अपने दलचल के साथ 


हा ० जैन घर्म और दर्शन 


ई० १६४० के प्रारंभ में पहुँच गए । जैसलमेर में जाकर शास्त्रोद्धार और मंडारों 
का उद्धार करने के लिए उन्होंने जो किया है उसका वर्णन यहाँ करना संभव 
नहीं । मैंने अपने व्याख्यान के अंत में उसे परिशिष्ट रूप से जोड दिया है | 

उस सामग्री का महत्व अनेक टष्टि से है। 'विशेषावश्यक साष्य', 'कुब- 
लयमाला', ओ्रोधनियुक्ति ब्रत्ति' आदि अनेक ताडपत्रीय श्रौर कांगजी ग्रन्थ ६०० 
वर्ष तक के पुराने और शुद्धपायः हैं। इसमें जैन परंपरा के उपरान्‍्व बौद्ध और 
ब्राक्षण परम्परा की भी अनेक महत्त्वपूर्ण पोथियाँ हैं। जिनका विषय काव्य, 
नाटक, अलंकार, दर्शन आदि है। जैसे -- 'खण्डन-खण्ड-खाथशिष्यहितैषिणी 
बृत्ति--टिप्पए्यादि से युक्त, “न्यायमंजरी-ग्रन्यिमग”, “भाष्यवार्तिक विवरण), 
पंजिकासह 'तत््वसंग्रह” इत्यादि । कुछ अ्थ तो ऐसे है जो अपूर्ब दै--जेसे 
ध्यायटिप्पणक'-श्रोकटीय, 'कल्पल्तताविवेक ( कल्पपल्लवशेप ), बौद्धाचार्यक्नत 
“घर्मोन्‍्तरीय टिप्पण” आदि | 

सोलह मास जितने कम समय मे मुनि श्री ने रात और दिन, गरमी और 
सरदी का जरा भी ख्याल बिना किए जैसलमेर दुर्ग के दुर्गम स्थान के भंडार के 
श्रनेकांगी जीणोंडार के विशालतम कार्य के वास्ते जो उग्र तपस्या की है उसे दूर 
बैठे शायद ही कोई पूरे तौर से समझ सके । जेसेलमेर के निवास दरमियान मुनि 
श्री के काम को देखने तथा अपनी अपनी अभिप्रेंत साहित्यिक कृतिओं की प्राप्त 
के निमित्त इस देश के अनेक विद्दान्‌ तो वहाँ गए ही पर विदेशी विद्वान्‌ भी बहाँ 
गए । हेम्बर्ग यूनिवर्मिटी के प्रसिद्ध प्राच्यविद्याविशारद डॉ० आल्सडोफ़ भी उनके 
कार्य से आक्ृष्ट होकर वहाँ गए ओर उन्होंने वहाँ की प्राच्य वस्तु व प्राच्य साहित्य 
के सैकड़ों फोयो भी लिए | 


मुनि श्री के इस काय मे उनके चिरकालीन अनेक साथियों श्रौर कर्मचारियों 
ने जिस प्रेम व निरीहता से सतत कार्य किया है और जेन संघ ने जिस उदारता 
से इस कार्य में यथेष्ट सहायता की है वह सराहनीय होने के साथ साथ मुनि श्री की 
साधुता, सहंदयता व शक्ति का द्योतक है । 

मुनि भ्री पुश्यविजय जी का अभी तक का काम न केवल्ल जैन परम्परा से 
संबन्ध रखता है श्रोर न केवल भारतीय सस्कृति से ही संबरन्ध रखता है, 
बल्कि मात्व संस्कृति की दृष्टि से भी वह उपयोगी है । जब मै यह सोचता हूँ 
कि उनका यह काय श्नेक संशोधक विद्वानों के लिए अनेकमुखी सामभी प्रस्तुत 
करता है ओर अनेक विद्वानों के श्रम को बचाता है तब उनके प्रति कृतशता 
से हृदय भर आता है । 

संशोधनरसिक विद्वानों के लिए स्फूर्तितायक एक श्रन्य प्रवृत्ति का उल्लेख 


नये प्रकाशन धर 
भी मैं यहाँ उचित सममता हूँ। आचाय मल्लंवादी ने विक्रम छुठी शताब्दी में 
“नयचक्र” प्रन्थ लिखा है | उसके मूल की कोई प्रति लब्ध नहीं है । सिफ उसकी 
सिंहगणि-क्षमाभ्मण कृत टीका की प्रति उपलब्ध होती है । टीका को भी जितनी 
प्रतियाँ उपलब्ध हैं वे प्रायः अशुद्ध ही मिल्ली हैं। इस प्रकार मूल और टीका 
दोनों का उद्धार अपेक्षित हे । उक्त टीका में वैदिक, बौद्ध और जैन प्रन्‍्थों के 
अवतरण बिपुल मात्रा में हैं | किन्तु उनमें से बहुत अन्थ श्रप्राप्य है। सद्भाग्य 
से बौद्ध ग्रंथों का तिब्बती और चीनी भाषान्तर उपलब्ध है। जब्न तक इन भाषा- 
न्तरों की सद्दायता न ली जाए, तत्र तक यह ग्रन्थ शुद्ध हो ही नहीं सकता, यह 
उस ग्रन्थ के बडोदा गायकवाड सिरीज से प्रकाशित होनेवाले और भरी ल्ब्धि- 
सूरि ग्रन्थ माला से प्रकाशित हुए सस्करणों के अवलोकन से स्पष्ट हो गया 
है। इस वस्त॒स्थिति का विचार करके मुनि श्री जम्बूविजय जी ने इसी अन्य 
के उद्धार निमित्त तिब्बती भाषा सीखी है और उक्त ग्रन्थ में उपयुक्त बौद्ध ग्रन्थों 
के मूल श्रवतरण खोज निकालने का कार्य प्रारम्भ किया है। मेरी राय में 
प्रामाणिक संशोधन की दृष्टि से मुनि श्री जम्बूबिजय जी का कार्य विशेष मूल्य 
रखता है। भ्राशा हे वह ग्रन्थ थोढ़ें ही समय में अ्रनेक नए शातव्य तथ्योँ के 
साथ प्रकाश में आएगा | 


उल्लेख योग्य प्रकाशन कार्य-- 


पिछले वर्षों मे जो उपयोगी साहित्य प्रकाशित हुआ है किन्तु जिनका निर्देश 
इस विभागीय प्रमुख के द्वारा नही हुआ है, तथा जो पुस्तक अभी प्रकाशित 
नही हुई हैं पर शीघ्र हो प्रकाशित होने वाली है उन सच्चका नही परन्तु उनमें 
से चुनी हुई पुस्तका का नाम निर्देश अ्रन्त मे मेने परिशिष्ट में ही करना 
उचित सममा है। यहाँ तो मे उनमे से कुछ ग्रन्थों के बारे में श्रपना विचार 
प्रकट करूँगा । 


जीवराज जैन अन्यथमाला, शोलापुर द्वारा प्रकाशित दो ग्रंथ खास महत्व 
के हैं। पहला है “शस्तिलक एएड इन्डियन्‌ कल्चर!। इसके लेखक हैं 
प्रोफेसर के० के० हाण्डीकी । भरी हास्डीकी ने ऐसे सस्कृत ग्रन्थों का किस 
प्रकार अध्ययन किया जा सकता है उसका एक रास्ता बताया है। यशत्तिलक 
के आधार पर तत्कालीन भारतीय संस्कृति के सामाजिक, धार्मिक, दाशंनिक- 
आदि पहलुओं से सस्कृति का चित्र खींचा है । लेखक का यह कार्य बहुत समय: 
तक बहुतों को नई प्रेरणा देने वाला हे । दूसरा मन्थ है 'तिलोयपरणत्ति! द्वितीय 
भाग। इसके संपादक ह ख्यातनामा प्रो० दवीरालाल जैन श्रौर प्रो० ए. एन. 


न्डध्र जैन धर्म और दशन 


अपाच्ये। दोनों संपादकों ने हिन्दी और अंग्रेजी प्रस्तावना में मूलसम्बद्द अनेक 
शातव्य विषयों की सुविशद चर्चा की दे । 


भारतीय शानपीठ, काशी, अपने कई प्रकाशनों से सुविदित है। में इसके 
नए प्रकाशनों के विषय में कहँगा । पहला है 'न्यायविनिश्चय विवरण” प्रयम 
भाग | इसके सपादक हैं प्रसिद्ध प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य। अकलंक के 
मूल और वादिराज के विवरण को अन्य दर्शनों के साथ तुलना करके संपादक 
ने अन्य का महत्त्व बढ़ा दिया है। ग्रन्थ की प्रस्तावना में संपादक ने स्थाद्वाद- 
सबन्धी विद्वानों के श्रमों का निरसन करने का प्रयत्न किया हे | उन्हीं का दूसरा 
संपादन है तत्त्वा्थ की 'अतसागरी टीका! । उसकी ग्रस्तावना में अनेक शातव्य 
विषयों की चर्चा सुविशद रूप से की गई है। खास कर 'लोक वर्शन और 
भूगोल” सबन्धी भाग बड़े महत्त्व का है | उसमें उन्होंने जैन, बौद्धू, वैदिक परंपरा 
के मन्तव्यों की तुलना फो है । शानपीठ का तीसरा प्रकाशन है--'समयसार! 
का अग्रेजी अनुयाद। इसके संपादक है वयोबृद्ध विद्वान प्रो० ए.० चक्रवर्ती । 
इस अन्थ की भूमिका जैन दशन के महत्त्वपूर्ण विषयो से परिपूर्ण है । पर उन्होंने 
शंकराचार्य पर कुन्दकुन्द और अ्रमृतचन्द्र के प्रभाव की जो सपावना की है वह 
चिन्त्य है।" इसके अलावा 'महापुराण” का नया सस्करण हिन्दी अनुवाद के साथ 
भी प्रकाशित हुआ है । अनुवादक है श्री पं पन्‍नालाल, साहित्याचाय । सस्कृत- 
प्राकृत छुन्दःशास्र के सुविद्वान्‌ प्रो० एच० डी० वेलणकर ने सभाष्य 'रत्नमंजूषा! 
का संपादन किया है। इस ग्रन्थ में उन्होंने टिप्पण भी लिखा है । 


आचाय श्री मुनि जिनविजय जी के मुख्य सपादकत्व में प्रकाशित होने 
वाली 'सिंघी जैन अन्थ माला' से शायद ही कोई विद्वान्‌ अ्रपरिचित हो। 
पिछुले वर्षों में जो पुस्तक प्रसिद्ध हुई है उनमें से कुछ का परिचय देना आव- 
श्यक है। 'न्यायावतार वार्तिक-बृत्ति' यह मैन न्याय विषयक अन्थ दै। इसमे 
मूल कारिकाएँ सिद्धसेन कृत हैं। उनके ऊपर प्यबरद्ध वार्तिक और उसकी 
गद्य वृत्ति शान्त्याचार्य कृत हैं। इसका संपादन ५० दल्लसुख मालवणिया ने 
किया है | सपादक ने जो बिस्तृत भूमिका लिखी दे उसमें आगम काल से लेकर 
एक हजार वर्ष तक के जैन दर्शन के प्रमाण, प्रमेष विषयक चिन्तन का ऐटि- 
हासिक व तुलनात्मक निरूपण है। ग्रन्थ के अन्त में सम्पादक ने अनेक विषयों 
पर टिप्पण लिखे हैं. जो भारतीय दर्शन का तुलनात्मक अध्ययन करने वाल्लों 
के लिए शातब्य हैं | 
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१, देखो, प्रो विमलदास कृत समालौचना; शानोदय-सितम्बर १६५१ | 
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प्रो० दामोदर धर्मानन्द कोसंबी संपादित “शतफत्रयाँदि , प्रो० अ्मृतलाल 
गोपाणी संपादित 'भद्गवाहु संहिता”, आचार्य जिनविजयजी संपादित 'कथाकोष- 
प्रकरण, मुनि श्री पुए्यविजय जी संपादित “धर्माम्युदय महाकाव्यां इन चार ग्रन्थों 
के प्रास्ताविक व परिचय में साहित्य, इतिदास तथा संशोधन में रस लेने वालों 
के लिए बहुत कीमती सामग्री है । 

'घटखण्डागम' की 'धबला' टीका के नव भाग प्रसिद्ध हो गए. हैं । यह 
अच्छी प्रगति है । किन्तु 'जयघत्ला? टीका के अ्रभी तक दो ही भाग ग्रकाशित 
हुए है। आशा की जाती हे कि ऐसे महत्त्वपूर्ण अन्य के प्रकाशन में शीघ्रता 
होगी। भारतीय शानपीठ ने 'महाबंध” का एक भाग प्रकाशित किया किन्तु इसको 
भी प्रगति रुकी हुई है | यह भी शीघ्रता से प्रकाशित होना जरूरी है | 

धयशोबिजय जैनग्रंथ माला? पहले काशी से प्रकाशित होती थी। उसका 
पुनजन्म भावनगर में स्व० मुनि श्री जयन्तविजय जी के सहकार से हुआ है। 
उस ग्रथमाला मे स्व० मुनि श्री जयन्तबिजय जी के कुछ ग्रन्थ प्रकाशित हुए. 
है उनका निर्देश करना आवश्यक है। 'तीर्थराज आबु यह आजबु' नाम से 
प्रथम प्रकाशित पुस्तक का तृतीय सस्करण है। इसमें ८० चित्र है। और सपूर्ण 
आबु का पूरा परिचय है । इस पुस्तक की यह भी एक विशेषता है कि आबु के 
प्रसिद्ध मदिर बिमल बसही और लूखणिग बसही में उत्कीर्ण कथा-प्रसगों का पहली 
बार यथाथ परिचय कराया गया है। अब्रुदाचल्ल प्राचीन जैन लेख सदोह” यह 
भी उक्त मुनि जी का ही सपादन है। इसमें आबु मे प्राप्त समस्त जैन शिज्ञालेख 
सानुवाद दिये गए हैं। इसके अलावा इसमें अनेक उपयोगी परिशिष्ट भी है। 
उन्ही की एक अन्य पुस्तक अचलगढ़' है जिसकी द्वितीय आइत्ति हाल में ही हुई 
है | उन्हीं का एक श्रौर अन्य “अ्रबुदाचल प्रदक्षिणा भी प्रकाशित हुआ है। 
इसमें आबु पह्ाड के और उसके आ्रासपास के ६७ गाँवों. का वर्सन है, चित्र हैं 
ओऔर नक्शा भी दिया हुआ है । इसी का सहचारी एक और अथ भी मुनि जी ने 
'अबुंदाचल प्रदक्षिणा जैन लेख सदोह” नाम से संपादित किया है। इसमें 
प्रदक्षिणा गत गाँवों फे शिलालेख सानुवाट है। ये सभो अंथ ऐतिहासिका के 
लिए. अच्छी खोज की सामग्री उपस्थित करते है। 

बीरसेवा मंदिर, सरसावा के प्रकाशनों में से 'पुरातन जैन वाक्य सूची 
प्रथम उल्लेख योग्य है। इसके संग्राहकसंपादक हैं वयोदइड कर्मठ पडित श्री 
जुगलकिशोर जी मख्तार। इसमें मुख्तार जी ने दिगम्बर प्राचीन प्राकृत अ्रथों की 
कारिकाओं की अकारादि-क्रम से सूची दी है। संशोधक घिद्वानों के लिए चहुमूल्य 
पुस्तक है । उन्हीं मुख्तार जी ने 'स्वय॑भूस्तोत्र' और 'युकक्‍्त्यनुशासन' का भी अनु 
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बाद प्रकाशित किया हे। संस्कृत नहीं जाननेवालों के लिए भी मुख्तार जी ने 
यह अच्छा संस्करण उपस्थित किया है। इसी प्रकार मंदिर की ओर से 
पं० श्री दरबारी लाल कोठिया कत आसपरीक्षा' का हिन्दी अनुवाद भी प्रसिद्ध 
हुआ है । वह भी जिशासुओं के लिए; अच्छी सामग्री उपस्थित करता है । 

श्री दिगम्बर जैन त्षेत्र भी महावीर जी' यह एक तीर्थ रक्षक संस्था है किस्तु 
उसके सचातकों के उत्साह के कारण उसने जैन साहित्य के प्रकाशन के कारय 
में भी रस लिया हे और दूसरी बैसी संस्थाओं के लिए भी वह प्रेरणादायी 
सिद्ध हुईं है । उस संस्था की ओर से प्रसिद्ध आमेर ( जयपुर ) मंडार की सूची 
प्रकाशित हुई है । और प्रशस्तिसंग्रह” नाम से उन हस्तलिखित प्रतियों के अंत 
में दी गई प्रशस्तिश्रों का संग्रह भी प्रकाशित हुआ है। उक्त बची से प्रतीत 
होता है कि कई अपभंश ग्रन्थ श्रभी प्रकाशन को राह देख रहे है। उसी सस्था 
की ओर से जेनघर्म के जिशासुओं के लिए छोटी-छोटी पुस्तिकाएँ भी प्रकाशित 
हुई है। 'सर्वार्थ सिद्धि! नामक तस्वार्थसूत्र! की व्याख्या का सक्षित सस्करण भी 
प्रकाशित हुआ है । 

माणिकचन्द्र दि० जैन-ग्रन्थ माला, बबई की ओर से कवि इ्तिमल्ल के शेष 
दो नाटक “अजना-पबनंजय नाटक 80 सुभद्रा नाटिक” के नाम से प्रसिद्ध हुए 
हैं। उनका संपादन प्रो० एम वी. पट्वर्धन ने एक विद्वान्‌ को शोमा देने 
वाला किया हे । ग्रन्थ की प्रस्तावना से प्रतीत होता है कि सपादक सरकृत साहिल्य 
के ममश पडित हैं। 

वीर शासन संघ, कलकत्ता की श्रोर से “7॥9 रेंक्वा08 कैणिाप/शा।5 
200 7?|8०७६ एा शिी७ ७७४5 एण%्0७! यह ग्रन्थ भी टी० एन्‌७० 
रामचन्द्र द्वारा संग्रद्दीत होकर प्रकाशित हुआ है । भरी रामन्‍कद्र इसी विषय के 
ममज्ञ पंडित हैं अ्रतएव उन्होंने अपने विषय को सुचारुरूप से उपस्थित किया 
है। लेखक ने पूबंबंगाल में जैनवम--इस विधय पर उक्त पुस्तक में जो लिखा 
है वह विशेषतया ध्यान देने योग्य है । 

डॉ० मद्दाएडले ने 'प्रां50ए06७ पककएयाद्ा ० (त80४एत0गक्ने 
शि"कोटाप9! ( पूना १६४८ ) में प्रमुख प्राकत शिल्लालेखो की भाषा का अच्छा 
विश्लेषण किया है । और श्रभी श्रमी 9, 3300 ने ",९४ [7960#४075 
6! ७६0४४ (2505 950) में अशोक की श्विद्चाशेज़ों की भाषा का अच्छा 
विश्लेषण फिया हे । 

भारतीय युद्यतत्त के सुप्रसिद्ध विद्या डॉ+ विमद्याचरण.लो ने कुछ मैन 
यद्धों के बिषय में लेख किसे थे। उनका, संग्रह श्रम जैज, केलोनिकड यजाण! 
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इस नाम से रॉयल एशियाटिक सोसायटी की अम्बई शाखा की ओर से प्रसिद्ध 
हुआ हे । जैन सूत्रों के अध्ययन की दिशा इन लेखों से प्रात होती है। लेखक 
ने इस पुस्तक में कई बातें ऐसी भी लिखी हैं जिनसे सहमत होना संभव नहीं । 

प्रो० कापड़िया ने गुजराती भाषा में पराइय साषाओं अने साहित्य” नामक 
एक छोटी सी पुस्तिका लिखी है। शसमें शातव्य सभी बातों के समावेश का 
प्रयक्ष होने से पुस्तिका उपयोगी सिद्ध हुई है। किन्तु'इसमें भी कई बातें ऐसो 
लिखी हैं जिनकी जाँच होना जरूरी है। उन्होने जो कुछ लिखा है उसमें बहुत 
सा ऐसा भी है जो उनके पुरोगामी लिख चुके हैं किन्तु प्रो० कापड़िया ने 
उनका निर्देश नहीं किया | 

जैन मूतियों पर उत्कीर्ण लेखों का एक संग्रह "जैन धातु प्रतिमा लेख' नाम 
से मुनि श्री कान्तिसागर जी के द्वारा संपादित होकर सूरत से प्रकाशित हुआ है | 
इसमें तेरहवीं शताब्दी से लेकर उन्नीसवीं शत्ताब्दी तक के लेख है । 

जैन ग्रन्थ प्रकाशक सभा, श्रहमदात्राद भी एक पुरानी प्रकाशक संस्था है । 
यद्यपि इसके प्रकाशन केवल पुरानी शैली से ह्वी होते रहते है तथापि उसके द्वारा 
प्रकाशित प्राचीन और नवनिर्मित अनेक अन्थों का प्रकाशन अ्रम्यासी के ल्षिए, 
उपेक्षणीय नहीं है । 

जैन कल्चरल रिसर्च सोसायटी, बनारस को स्थापित हुए सात बष हुए हैं। 
उसने इतने अल्प काल में तथा अतिपरिमित साधनों को हालत में संशोधनात्मक 
दृष्टि से लिखी गई जो अनेक पत्रिकाएँ तथा कई पुस्तके हिन्दी व अंग्रेजी में 
प्रसिद्ध की है एवं मिन्‍न-भिन्‍न विषय के उच्च उच्चतर अ्रभ्यासियों को तैयार करने 
का प्रयत्न किया है वह आशास्पद है। डॉ० नथमत्ञ यटिया का 9. ॥# 
उपाधि का महानिबन्ध 'स्ट्डीजू इन जैन फिलॉसॉफी' छुपकर तैयार हे । इस 
निबन्ध में डॉ० टादिया ने जैन दशन से सम्बद्ध तत्त्व, ज्ञान, कर्म, योग जैसे विषयों 
पर विवेचनात्मक व तुलनात्मक विशिष्ट प्रकाश डाला है। शायद अंग्रेजी में 
इस दग की यह पहली पुस्तक है । 

आचाय देमचन्द्र कृत प्रमाण-मीमासतर” मूल और हिन्दी टिप्पणियो के साथ 
प्रथम सिंधी सिरीज में अकाशित हो चुकी है। पर उसका प्रामाणिक अंग्रेजी 
अ्रनुवाद न था। इस अभाव की पूर्ति डॉ० सातकोडी मुखर्जी और डॉ० 
नथसल टिया ने की है। “प्रमाण-मीमांसा' के प्रस्तुत अनुवाद द्वारा जैन 
दक्ंत्र व प्रमाण शाज्ञ की परिभाषाओं के लिए अ्रंग्रेजी समुचित रूपान्तर की 
सामग्री उपस्थित की गई है, जो अंग्रेजी द्वाय शिक्षा देने ओर पाने वालों की 
इढ्ढि ऐे बहुत उपकारक है । 
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प्रो० भोगीलाल साडेसरा का 90. 70. का महानिवन्ध “कन्ट्रोब्यूशन दु 
संल्कृत लिटरेचर ऑफ बस्तुपाल एर्ड हिज़ लिटरेरी सकत' प्रेस में हे और शीक्र 
ही सिंधी सिरीज़ से प्रकाशित होने वाला है । यह निबन्ध साहिध्यिक एवं ऐति- 
हासिक दृष्टि से जितना गवेषाणापूर्ण है उतना ही महत्त्व का भी है | 

प्रो० विज्ञास आ्दिनाथ संघवे ने 00. 40. के लिए जो महानित्रन्ध लिखा 
है उसका नाम हे 'थें७09 (१07ए0णॉांए - & 5009) 9ि77ए०९५--हस 
भद्दानिबन्ध में प्रो० संघवे ने पिछली जनगणनाओं के आधार पर जैन संघ की 
साप्ताजिक परिस्थिति का विवेचन किया है। साथ ही जैनो के सिद्धान्तों 
का भी संक्षेप में सुन्दर विवेचन किया है। यह गन्थ "जैन कल्चर्ल स्सिचे 
सोसाइटी! की ओर से प्रकाशित होगा । उसी सोसाइटी की ओर से डॉ० 
बागची की पुस्तक थे ७70 70[075:0770]02ए छुप रही है । 

डॉ० जगदीशचन्द्र जैन !?)- ॥). की पुस्तक 'लाईफ़ इन इन्श्यन्ट दश्डिया 
एज़ डिपिक्टेड इन जैन केनन्म', बंचई की न्यू बुक कम्पनी ने प्रकाशित की है । 
न केवल जैन परम्परा के बल्कि भारतीय परम्परा के अभ्यासियों एवं सशोधकों 
के सम्मुय बहुत उपयोगी सामग्री उक्त पुस्तक में है। उन्हीं की एक हिन्दी 
पुस्तक “भारत के प्राचीन जैन-तीथ! शीघ्र ही जैन कल्चरलू रिसर्च सोसायटी 
से प्रकाशित हो रही है । 

गुजरात विद्यासमा ( भो० जे० विद्यामवन ) अहमदाबाद की ओर से तीन 
पुस्तक यथासमव शीघ्र प्रकाशित होने वाली है जिनमें से पहली है--“गणधर- 
बाद?-गुजराती भाषान्तर। अनुवादक पं० दलसुख मालबणिया ने इसका मूल 
पाठ जैसलमेर स्थित सबसे अधिक पु९यानी प्रति के आधार से तैयार किया है 
और भाषान्तर के साथ महत्त्वपूर्ण प्रस्तावना भी जोडी है। 'जैेन आगमर्मा 
गुजरात' और “उत्तराध्ययन! का पूर्वाध-अनुवाद, ये दो पुस्तकें डॉ० भोगीलाल 
साडेसरा ने लिखी है | प्रथम मे शेन आगमिक साहित्यक में पाये जाने वाले 
गुजरात सवधी उल्लेखों का सम्रह व निरूपण हे और दूसरी में उत्तराध्ययन 
मूल की शुद्ध वाचना के साथ उसका प्रामाणिक भाषान्तर है । 

श्री साराभाई नवाब, अ्रहमदाबआद के द्वारा प्रकाशित निम्नलिखित पुरनकें 
अनेक दृष्टियों से महत्त्व की हैं--“'कालकाचाय कथासंग्रह' सपादक प० अज्ालाल 
प्रेमचनद्र शाह । इसमें प्राचीन काल से लेकर मध्यकाल तक लिखी गई कालका- 
चार्य की कथाओं का संग्रह है और टनका सार भी दिया हुआ है। ऐतिहासिक 
गवेषकों के लिए यह पुस्तक महत्व की है। डॉ० मोतीचन्द्र की पुस्तक---जैम 
मिनियेचर पेइन्टिग्ज फ्रॉम वेस्ट इश्डिया” यह जैन हस्तलिखित प्रतों में चित्रित « 


३२ नये प्रकाशन ४8७ 


चित्रों के विषय में अ्म्यासपूर्ण है । उसी प्रकाशक की ओर से “कल्पदून' शीघ्र 
ही प्रकाशित होने वाला है। इसका संपादन भी मुनि पुर्यविजय जी ने किया है 
शऔर गुजराती श्रनुवाद पं० बेचरदास जी ने । 


मूलरूप में पुराना, पर इस युग में नए रूप से पुनरुजीबित एक साहित्य 
संरक्षक मार्ग का निर्देश करना उपयुक्त होगा। यह मार्ग है शिल्ा ब धातु के 
ऊपर साहित्य को उत्कीर्ण करके चिरजीवित रखने का। इसमें सबसे पहले 
पालीताना के आगममंदिर का निर्देश करना चाहिए। उसका निर्माण जैन 
साहित्य के उद्धारक, समस्त आ्रागमों और आगमेतर सैकड़ों पुस्तकों के संपादक 
आचार्य सागरानन्द सूरि जी के प्रयत्ष से हुआ है। उन्होंने ऐसा द्वी एक दूसरा 
मंदिर सूरत में बनवाया है | प्रथम में शिल्ाओं के ऊपर और दूसरे में ताम्रपर्टों 
के ऊपर प्राकृत जैन आगमों को उल्कीर्ण किया गया है । हम लोगों के दुर्भाग्य 
से ये साहित्यसेवी सूरि अरब हमारे चीच नहां हैं। ऐसा ही प्रयत्न पटखडागम 
की सुरक्षा का हो रहा है । वह भी ताम्रपट पर उत्कीर्ण हो रहा है । किन्तु 
आधुनिक वैज्ञानिक तरीके का उपयोग तो मुनि श्री पुण्य विजय जी ने ही किया 
है | उन्होने जैसलमेर के मंडार की कई प्रतियों का सुरक्षा श्रौर सर्व सुल्लभ करने 
की दृष्टे से माइकीफिल्मिंग कराया है | 


संशोधकों व ऐतिदासिकों का ध्यान खींचने वाली एक नई संस्था का अभी 
प्रारंभ हुआ है । राजस्थान सरकार ने मुनि श्री जिन बिजय जी की अध्यक्षता में 
टाजस्थान पुरातत्व मंदिर! की स्थापना की है। राजस्थान में सास्कृतिक व 
ऐतिहासिक अनेकबिध सामग्री बिखरी पड़ी है। इस संस्था द्वारा बह सामग्री 
प्रकाश में आएगी तो संशोधन ज्षेत्र का बडा उपकार होगा । 


प्रो० एच० डी० बेलणकर ने हरितोषपमाला नामक अन्थमाला में “जय- 
दामन! नाम से छुन्दःशात्न के चार प्राचीन ग्रन्थ सपादित किये हैं। “जयदेव 
छुन्दम!, जयकोर्ति कृत छुन्दोनुशासन!, केदार का ृत्तरनाकर', और आ० 
हेमचन्द्र का छुन्दोनुशासन! इन चार ग्रन्थों का उसमें समावेश हुआ है। 


(पत]सत0 डणय (ैक्रा80)|99' नाम से देमबर्ग से अश्रभी एक अन्य 
प्रकाशित हुआ है। इसमें महानिशीथ नामक जैन छेद्गग्रन्य के छठे से आठवें 
अध्ययन तक का विशेषरूप से अध्ययन शिक्षपोएं लि0॥&7"0 ७77 और 
डॉ० शुब्रिंग ने करके अपने श्रध्ययन का जो परिणाम हुआ उसे लिपिबद्ध 
कर दिया दे । 


डेप जैन धर्म और दशन 


जैन दशन-- 


जैन दर्शन से संबंध रखने वाले कुछ हो मुद्दों पर संक्षेप में विचार करना 
यहाँ इष्ट है । निश्चय और व्यवहार नय जैन परम्परा में प्रसिद्ध हैं, विद्वान 
लोग जानते हैं. कि इसी नय विभाग की आधारभूत दृष्टि का स्वीकार इतर 
दशनों में मी है। बौद्ध दर्शन बहुत पुराने समय से परमार्थ और संद्ृति इन 
दी दृष्टियों से निरूपण करता आया है।' शाकर वेद्वान्च को पारमार्थिक 
तथा व्यावहारिक या मायिक दृष्टि प्रसिद्ध हे। इस तरह जैन-जेनेतर दर्शनों 
में परमार्थ या निश्यय॒ और सं,ति या व्यवहार दृष्टि का स्वीकार तो है, पर 
उन दर्शनों में उक्त दोनां दृष्टियों से किया जाने वाल्ला तत्वनिरूपण बिलकुल 
जुदा-जुदा है । ययपि जैनेतर सभी दर्शनों में निश्चय दृष्टि सम्मत तक्त्व- 
निरूपण एक नहीं है, तथापि सभी मोक्ञ॒ल्क्षी दर्शनों मे निश्चय दृष्टि सम्मत 
आचार व चारित्र एक ही है, भले ही परिभाषा वर्गीकरण श्रादि मिन्‍न हों ।* 
थ्रहाँ तो यह दिखाना है कि जैन परम्परा भे जो निश्चय ओर व्यवद्दार रूप से दो 
दृष्टियाँ मानी गई है वे तत््वशान ओर आचार दोनो क्षेत्रो में लागू की गई हें । 
इनर सभी भारतीय दर्शनों की तरह जैनदशन में मी तत्वशान श्लौर आचार दोना 
का स-वेश है। जब निश्चय-व्यवह्र नय का प्रयोग तत्त्वज्ञान और आचार दोनों 
में होता है तब, सामान्य रूप से शाज्र चिन्तन करने वाला यह अन्तर जान नहीं 
पाता कि तत्वज्ञान के क्षेत्र में किया जाने वाला निश्चय और व्यवह्यर का प्रयोग 
आचार के क्षेत्र मे किये जाने वाले बैसे प्रयोग से मिन्‍न है और मिन्‍न परिणाम 
का सूचक भी है । तत््वज्ञान की निश्चय दृष्टि और आपचार विषयक निश्चय दृष्टि 
ये दोनों एक नहीं। इसी तरह उभय विपयक व्यवद्वार दृष्टि के बारे में भी 
समभना चाहिए. | इसका स्पष्टीकरण यो है-- 

जन्न निश्चय दृष्टि से तत्व का स्वरूप अतिपादन करना हो तो उसकी सीमा 
में केवल यद्दी बात आनी चाहिए, कि जगत के मूल तत्त्व क्‍या हैं! फतने 
हैं? और उनका छेत्र-काल आदि निरपेक्ष स्वरूप क्‍या हैं? और जब व्यवहार 
दृष्टि से तत्व निरूषण इष्ट हो तत्र उन्हीं मूल तत्त्वो का द्रव्य-क्ेत्र-काल आदि 
से सापेक्ष स्वरूप प्रतिपादित किया जाता है । इस ठरह इम निश्चय दृष्टि का 
उपयोग करके जेन दशन सम्मत तत्वों का स्वरूप कहना चाह तो संक्षेप्र में यह 
कह सकते हैं कि चेतन अ्रचेतन ऐसे परस्पर अत्यन्त विजातीय दो तत्त्व है। दोनो 
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१, कथावत्थु, माध्यमक कारिका आदि | 
२. चतुःसत्य, चतुन्यू , व आख्त-बंधादि चत॒ुष्क | 


, निश्चय और व्यधद्दार च्ह्ह्‌ 


एक दूसरे पर असर डालने की शक्ति मी घारण ऋरते हैं। चेतन का संकोच 
विस्तार यह द्रव्य-श्चेत्रकाल आदि सापेद् होने से व्यवह्ासटड्टि सिद्ध है । अचेतन 
पुदूगल् का परमाणुरूपत्व या एक प्रदेशावगाश्मत्व यह निश्चयदष्टि का विषय है, जब 
कि उसका स्कन्वपरिणमन या अपने क्षेत्र में श्रन्य अनन्त परमार और स्कत्चों 
को श्रवकाश देना यह व्यवद्ारइष्टि का निरूपण है। परल्तु श्राचारलद्ी निश्वय 
और व्यवहार दृष्टि का निरूपण जुदे प्रकार से होता है। जैनदशन मोक्ष को 
'परम पुरुषाथ मानकर उसी की दृष्टि से आचार की व्यवस्था करता है। अ्तणव 
जो आचार सीधे तौर से मोह्षलच्ी है वही नेश्वथिक आचार है इस आचार में 
इृष्टिश्रिम और काथायिक बृत्तियों के निमूलीकरण माज्न का समावेश होता है । 
पर व्यावहारिक आचार ऐसा एकरूप नहीं। नेश्वयिक आचार की भूमिका से 
निष्पन्न ऐसे मिन्‍न-भिन्‍न देश काल-जाति-स्वमाव-रदवचि आदि के अनुसार कमी- 
कभी परम्पर विरुद्ध दिखाई देने वाले भी आचार व्यावह्रिक आचार कोटि 
में गिने जाते हैं। नैश्वयिक आचार की भूमिका पर वर्तमान एक ही व्यक्ति 
अनेकविध व्यावहारिक आचारशें में से गुजरता हे | इस तरह हम देखते हैं कि 
आचारगामी नैश्वयिक दृष्टि या व्यावहारिक दृष्टि मुख्यतया मोक्ष पुरुषार्थ की 
दृष्टि से ही विचार करती है। जब कि तत््यनिरूपक निश्चय या व्यवहार दृष्टि 
केवल जगत के स्वरूप को लक्ष्य में रखकर ही प्रदृत होती है। तत्वशञान और 
आचार लक्षी उक्त दोनों नयों में एक दूसरा भी महत्त्व का अन्तर है, जो ध्यान 
देने योग्य है । 

नैश्वयिक दृष्टि सम्मत तत्वों का स्वरूप हम सभी साधारण जिशासु कभी 
प्रत्यक्ष कर नहीं पाते । हम ऐसे किसी व्यक्ति के कथन पर श्रद्धा रखकर ही 
वैसा स्ररूप मानते हैं कि जिस व्यक्ति ने तत््वस्वरूप का साक्षात्कार किया हो | 
पर आचार के बारे में ऐस्ग नहीं है। कोई भी जागरूक साधक अपनी आन्तरिक 
सम्‌-असत्‌ वृत्तियों को ब उनकी तीज़ता-मन्दता के तारतग्य को सीधा अधिक 
प्रत्यज्ञ जान सकता है। जब कि अन्य व्यक्ति के लिए पहले व्यक्ति की गृत्तियाँ 
सवंथा परोह्ध हैं। नैश्वयिक हो या व्यावहारिक, तत्त्वशान का स्वरूप उस-डस 
दर्शन के सभी अनुयायियो के लिए एक सा है तथा समान परिभाषाबद्ध है । 
पर नैश्वगिक व व्यावहारिक आचार का स्वरूप ऐसा नहीं। दरएक व्यक्ति का 
नैश्वयिक झ्रावर उसके लिए. प्रत्यक्ष हे । इस अल्प विवेचन से में केवल इतना 
ही सूचित करना चाहता हूँ कि निश्चय और व्यपद्दार नय ये दो शब्द भले ही 
समान हों । पर तत््वज्ञान श्रौर आचार के क्वेत्र में भिन्न-मिन्न श्रभिप्राय से लागू 
दोते हैं, और हमें विभिन्न परिणामों पर पहुँचाते हैं । 


पू० बैन धर्म और दर्शन 


निश्चयद्ष्टि से जेन तत््वशान की भूमिका औ्औपनिषद्‌ तत्त्वशान से बिल्कुल 
मिन्न हैं। प्राचीन माने जाने वाले सभी उपनिषद्‌ सत्‌, असत्‌, आत्मा, अक्ष, 
अव्यक्त, आकाश, आदि मिन्न-मिन्न नामों से जगत के मूल का निरूपण करते 
हुए केवल एक हो निष्कर्ष पर पहुँचते है कि जगत्‌ जड़-चेतन आदि रूप में 
कैसा ही नानारूप क्‍यों न हो, पर उसके मूल में असली तत्व तो केवल एक 
ही है । जब कि जैनदशन जगत्‌ के मूल में किसी एक ही तत्त्व का स्वीकार नहीं 
करता, प्रत्युत परस्पर बिजातीय ऐसे स्वतन्त्र दो तत्त्वों का स्वीकार करके उसके 
आधार पर विश्व के वैश्ग्रूप्य की व्यवस्था करता है। चौत्रीस तत्व मानने 
वाले साख्य दर्शन को और शाकर आदि बेदान्त शाखाओं को छोड़ कर-भारतीय 
दर्शनों में ऐसा कोई दर्शन नहीं जो जगत के मूलरूप से केवल एक तत्त्व स्वीकार 
करता हो , न्याय-वैशेषिक हो या साख्ययोग हो, या पूर्व मीमासा हो सभ 
अपने-अपने ढंग से जगत्‌ के मूल मे अनक तत्वों का स्वीकार करते है। इससे 
स्पष्ट है कि जैन तत््वचिन्तन की प्रकृति औपनिषदू तत्वचिन्तन की प्रकृति 
से सवंथा भिन्न है । ऐसा होते हुए भी जब्र डॉ० रानडे जैसे यूक्ष्म तत्त्वचिन्तक 
उपनिषदों में जैन तत््वचिन्तन का उद्गम दिखाते है तब विचार करने से ऐसा 
मालूम होता है कि यह केवल उपनिषद भक्ति की आत्यन्तिकता है ।" इस तरद 
उन्होंने जो बौद्धदर्शन या न्याय-वैशेषिक दशन का संबन्ध उपनिषदों से जोड़ा है 
वह भी मेरी गाय में प्रान्त हे। इस विषय में मेक्समूलर * और डॉ० श्रुव आदि 
की दृष्टि जेंसी स्पष्ट है वैसो बहुत कम भारतीय विद्वानों को होगी। डॉ० रानडे 
की अपेक्षा प्रो० दरियन्ना व डॉ० एस० एन० दासगुप्त का निरूपण मूल्यवान 
है । जान पडता है कि उन्होने अन्यान्य दशनो के मूल्ग्रन्थों को विशेष सहानुभूति 
व गहराई से पढ़ा हे । 
अनेकान्तवाद 3 


हम सभी जानते है कि बुद्ध अपने को बिभज्यवादी * कहते हैं | जैन आगमों 
में महावीर की भी विमज्यवादी सूचित किया हे। * विभज्यवाद का मतलब 
पृथक्करण पूवक सत्य-असत्य का निरूपण व सत्यों का यथादत्‌ समन्वय करना 
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है । विभज्यवाद के गम में ही किसी भी एकान्त का परित्याग सूचित है। एक 
खम्बी वस्तु के दो छोर ही उसके दो अन्त हैं। अन्तों का स्थान निश्चित है। पर 
उन दो अनन्‍्तों के बीच का अश्रन्तर या बीच का विस्तार--अन्तों की तरह स्थिर 
नहीं। श्रतणव दो अन्तों का परित्याग करके बीच के माग पर चलने वाले सभी 
एक जैसे हो ही नहीं सकते यही कारण है कि विभज्यबादी होने पर भी बुद्ध और 
महावीर की दृष्टि में कई बातों में अहुत श्रन्तर रहा है । एक व्यक्ति श्रमुक विवज्ञा 
से मध्यममार्ग या विभज्यवाद घटाता है तो दूसरा व्यक्ति अन्य विवत्षा से घयता 
है। पर हमें ध्यान रखना चाहिए कि ऐसी मिन्नता होते हुए भी बौद्ध और 
जैनदशन की आ्रात्मा तो विभज्यवाद ही है । 

विभज्यवाद का ही दूसग नाम अनेकान्त है, क्योकि विभज्यवाद में एकान्त- 
दृष्टिकोण का त्याग हे। बौद्ध परम्परा मे विभज्यवाद के स्थान में मध्यम मार्ग 
शब्द विशेष रूढ है। हमने ऊपर देखा कि अ्रन्तो का परित्याग करने पर भी 
अनेंकान्त के अवलम्बन भे भिन्न-भिन्न विचारकों का भिन्‍न-मिन्‍्न दृष्टिकोण सम्भव 
है। अतएव हम न्याय, साख्य-योग और मीमातक जेसे दर्शनों में भी विभज्यवाद 
तथा अनेकान्त शब्द के ब्यवद्यार से निरूपण पाते है। अक्षुपाद कृत भन्यायसूत्रँ 
के असिद्ध भाष्यकार वात्यायन ने २-१-१५, १६ के भाष्य में जो निरूपण 
किया है वह अनेकान्त का स्पष्ट द्योतक है और “यथा दश्शानं विभागवचन' कहकर 
तो उन्होंने विभज्यबाद के भाव को ही घ्वनित किया है। हम साख्यदर्शन की 
सारी तत्वचिन्तन प्रक्रिया को ध्यान से देखेंगे तो मालूम पड़ेगा कि वह अनेकान्त 
दृष्टि से निरूपित है । प्योगदर्शन' के ३-१३ सूत्र के भाष्य तथा तत्पैशारदी 
विवरण को ध्यान से पढ़ने वाला साख्य-योग दर्शन की अनेकान्त दृष्टि को यथावत्‌ 
समझ सकता दे । कुमारिल ने भी 'एलोक वार्तिक' ओर अ्न्यत्न अपनी तत्त्व- 
व्यवस्था में अनेकान्तहष्टि का उपयोग किया है, " उपनिषदों के समान आधार 
पर केवलादैत, विशिशद्वेत, द्वैताद्वेत, शुद्धाईत आदि जो अनेक वाद स्थापित हुए 
हैं बे बस्तुतः अनेकान्त विचार सरणी के भिन्‍न-मिन्‍्न प्रकार हैं। तत्त्वचिन्तन की 
बात छोडकर ह_म मानवयूथों के जुदे-जुदे ्राचार व्यबहारों पर ध्यान देंगे तो भी 
उनमें अ्नेकान्त दृष्टि पायेंगे । वस्तुतः जीबन का स्वरूप ही ऐसा है कि जो 
एकान्तदृष्टि में पूरा प्रकट हो ही नहीं सकता । मानवीय व्यवहार भी ऐसा है कि 
जो अनेकान्त दृष्टि का श्रन्तिम अवलम्बन बिना लिये निम नहीं सकता। इस 
संक्षि्र प्रतिपादन से केबल इतना ही सूचित करना है कि हम संशोधक अभ्या- 
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घ०२ जैन धर्म और दर्शन 


सियों को दर एक प्रकार की अनेकान्तदृष्टि को, उसके निरूपक की भूमिका पर 
रहकर ही समभने का प्रयक्ष करना चाहिए.। ऐसा करने पर हम न केवल 
भारतीय सस्क्ृति के किन्तु मानवीय संस्कृति के हर एक बतुल में भी एक व्यापक 
समस्वय का सूज पायेंगे । 

अनेकान्त दृष्टि में से ही नयत्राद तथा सप्तभंगी विचार का जन्म हुआ है। 
अतएव मैं नयवाद तथा सप्तभंगी बिचार के विषय में कुछ प्रकीण विचार 
उपस्थित करता हूँ । नय सात माने जाते हैं। उनमें पहले चार ग्रर्थनय ओर 
पिछले तोन शब्द नय हैं। महत्व के भिन्‍न-मिन्‍न दार्शनिक मन्तब्यों को 
उस-उस दर्शन के दृष्टिकोण की भूमिका पर ही नयवाद के द्वारा समझाने का 
तथा व्यवस्थित करने का तत्कालोन जैन आचारयों का उद्देश्य रह है। दार्शनिक 
विचारों के विकास के साथ ही जैन आचायों में समवित अ्रष्ययन के श्राधार 
पर नय विचार में भी उस विकास का समावेश किया है। यह बात इतिहास 
सिद्ध है। भगवान्‌ महावीर के शुद्धिलक्ञी जीवन का तथा तत्काल्लीन शासन 
का विचार करने से जान पडता है कि नयवाद मूल में अ्थनय तक ही सीमित 
होगा । जब शासन के प्रचार के साथ साथ व्याकरण, निदृक्त, निषद्, कोष जैसे 
शास्त्रान्तरों का अध्ययन बढ़ता गया तब विचद्चण आचार्यों ने नयवाद में शब्द- 
स्पशों विचारों को भी शब्दनय रूप से स्थान दिया | संभव है शुरू मे शब्दनयों 
में एक शब्दनय ही रहा हो । इसकी पुष्टि मे यह कद्दा जा सकता है कि नियुक्ति 
में नयों की पाँच सख्या का भी एक विकल्प है |" क्रमशः शब्द नय के तीन भेद 
हुए जिसके उदाइरण व्याकरण, निरुक्त, कोष ग्रादि के शब्द प्रधान बिचारों से 
दी किये गए हैं। 

प्राचीन समय में वेदान्त के स्थान मे सांख्य-दर्शन ही प्रधान था इसी से 
आचायों ने संग्रह नय के उदाहरण रूप से साख्यदर्शन को लिया दै। पर 
शंकराचार्य के बाद ब्रक्षबाद की प्रतिष्ठा बढ़ी, तब्र जैन विद्वानों ने संग्रह नय के 
उदाहरण रूप से ब्रद्यवाद को ही लिया है। इसी तरह शुरू में ऋजुयूत्र का उदा- 
हरण सामान्य बौद्ध दर्शन था । पर जन्न उपाध्याय यशोबिजयजी जैसों ने देखा कि 
बौद्ध दर्शन के तो वैभाषिक आदि चार भेद हैं तन्न उन्होंने उन चारों शाखाओं 
का ऋजुसूत्र नये में समावेश किया | 

इस चर्चा से सूचित यह होता है कि नयवाद मूल में मिन्न-भिन्‍न दृष्टिकोणों 
का संग्रादक है । अ्रवएव उसकी संग्राहक सोमा अभ्रध्ययन व चिन्तन की वृद्धि के 
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नए प्रकाशन धू्हें 


श्ाथ ही बढ़ती रदी है । ऐसी हालत में जैनदर्शन के अभ्यासी एवं संशोषकों का 
कर्तव्य हो जादा है कि वे आधुनिक विशाल शान सामग्री का उपयोग करें और 
नय विचार का ज्षेत्र सर्बाधीण यथा अध्ययन से विस्तृत करें, केवल एकदेशीयता 
से संतुष्ट न रहें । 

'कैगम' शब्द की नैक+ गम,” नैग( अनेक )+म तथा “निगमे भवः! 
जैसी तीन व्युत्पत्तियाँ नियुक्ति आदि ग्रन्थों में पाई जाती हैं ।* पर बस्तुस्थिति 
के साथ मिलान करने से जान पडता है कि तीसरी व्युत्पत्ति ही विशेष ग्राह्म 
है, उसके अनुसार अर्थ होता है कि जं। विचार या व्यवहार निगम में--व्यापार 
व्यवसाय करनेवाले महाजनों के स्थान में द्वोता है वह नैगम ।* जैसे महाजनों 
के व्यवहार में भिन्‍न-भिन्‍न मतों का समावेश होता है, वेसे ही इस नय में भिन्‍न- 
मिन्‍न तात्विक मन्तव्यों का समावेश विवक्षित है | पहली दो ब्युत्पत्तियाँ 
बैसी ही कल्पना प्रसूत है, जैसी कि इन्द्र” की “ईं द्रातीति इन्द्र/ं यह माठरृत्ति 
गत व्युत्पत्ति है | 

सप्तभंगी गत सात भगों में शुरू के चार ही महत्व के है क्योंकि वेद, 
उपनिषद्‌ आदि ग्रन्थों मे तथा “दीषनिकाय! के ब्रह्मजाल सूत्र में ऐसे चार 
विकल्प छूटे-छूटे रूप में या एक साथ निर्दिष्ट पाये जाते है। सात भगों में 
जो पिछले तीन भग है उनका निर्देश किसी के पक्षुरुप में कहीं देखने मे नहीं 
आया । इससे शुरू के चार मंग ही अपनी ऐतिहासिक भूमिका रखते है ऐसा 
फलित होता है । 

शुरू के चार भगों में एक “अ्वक्तव्य' नाम का भंग भी है। उसके श्रथ 
के बरे में कुछ विचारणीय बात है। आगम युग के प्रारम्भ से अ्रवक्तव्य भग 
का श्रर्थ पेसा किया जाता है कि सत्‌ असत्‌ या नित्य-अ्रनित्य आदि दो अशों को 
एक साथ प्रतिपादन करनेवाला कोई शब्द ही नहीं, अतएव ऐसे ग्रतिपादन 
की विवद्ञा होने पर बसु अवक्तव्य हे। परन्तु अ्रवक्तव्य शब्द के इतिहास 
को देखते हुए. कहना पडता है कि उसकी दूसरी व ऐतिहासिक व्याख्या पुराने 
शाज्नों में है । 

उपनिषदों में 'यतो वाचो निवर्तन्ते, अ्रप्राप्प मनसा सह!” इस वक्ति के 
द्वारा ब्रक्ष के स्वरूप को अनिवबंचनीय अ्रथवा वचनागोचर यूचित किया है | इसी 
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ही जैन चर्म ओर दशेन 


तरह “आचारांग' में मो 'सब्वे सरा निश्ट्टंति, तत्थ कुणी न विज्जइ”' आदि 
द्वारा श्रात्मा के स्वरूप को वचनागोचर कहा है। बुद्ध ने मी अनेक वस्तुओं को 
श्रव्याकृत* शब्द के द्वारा बचनागोचर ही यूचित किया है । 


जैन परम्परा में तो अनमिलाप्य? भाव प्रसिद्ध हैं जो कभी वचनागोचर नहीं 
होते । मैं समभता हूँ कि सत्तमंगी में अवक्तव्य का जो अर्थ लिया जाता है वह 
पुरानी व्याख्या का वादाभित व तकंगम्य दूसरा रूप है । 

सप्तमंगी के बिचार प्रसंग में एक बात का निर्देश करना जरूरी हे | 
भ्ीशंकराचार्य के “ब्रह्मसूत' २-२-३३ के भाष्य में सप्तमंगी को संशयात्मक शान 
रूप से निर्दिष्ट किया है। श्रीयमनुजाचार्य ने भी उन्हीं का अनुसरण किया 
है। यह हुई पुराने खण्डन मण्डन प्रधान साम्प्रदायिक युग की बात । पर 
तलनात्मक और व्यापक अ्रध्ययन के श्राधार पर प्रवृत्त हुए नए युग के विद्वानों 
का विचार इस विषय में जानना चादिए । डॉ० ए० बी० ध्रुव, जो भारतीय तथा 
पाश्चात्य तत्वशान की सच शखाओं के पारदर्शो विद्वान्‌ रहें खास कर शाकर 
वेदान्त के विशेष पक्षपाती भी रहे--उन्होंने अपने जैन अने आह्षण * भाषण 
में स्पष्ट कहा है कि सप्तभंगी यह कोई संशयज्ञान नहीं है। वह तो सत्य के नाना- 
विध स्वरूपों की निदर्शक एक विचारसरणी है। श्रीनर्मदाशकर मेहता, जो भारतीय 
समग्र तत्त्वश्ञान की परम्पराओं ओर खासकर वेद-वदान्त की परम्परा के ग्रमाधारण 
मौलिक विद्वान ये; और जिन्होंने (हिन्द तत्वशञान नो इतिहास * भ्रादि अनेक 
अभ्यासपूर पुस्तक लिखी है, उन्होंने भी सप्मगी का निरूपण बिलकुल असाम्प्र- 
दायिक दृष्टि से किया है, जो पठनीय है | सर राधाकृष्णन, डॉ० दासगुप्त आदि 
तत्व चिन्तकों ने भी सप्तभंगी का निरूपण जैन दृष्टिकोण को बराबर समझे कर 
ही किया है। यह बात मैं इसलिए लिख रहा हूँ कि साम्प्रदायिक और असाम्प- 
दायिक अ्रध्ययन का अन्तर ध्यान में आ जाय । 

चारित्र के दो श्रग है, जीवनगत आगन्तुक दोपों की दूर करना यद्द पहला, 

१, आंचारांग सू० १७० । 

२. मम्मिमनिकायसुत्त ६३ | 

३ विशेषा० भा० १४१, ४८८ | 

४. आप धर्म पृ० ६७३ । 

६. पृ० २१३-२१६ | 

६. राधाकृष्णन--इण्डियन फिल्लॉसॉफी वॉल्यूम १, ४० ३०२ । 
दासगृत्ा--ए हिस्ट्री ऑफ इन्डियन फिलॉसॉफी वल्यूम १, पृ० १७६ । 


आवश्यक कार्य प.०४, 


और आर्मा की स्वामाविक शक्तियों व सदगुणों का उत्कष करना यह दूसरा अंग 
है । दोनों अंगों के लिए. किए जाने बाले सम्यक्‌ पुरुषार्थ में ही वैयक्तिक और 
सामाजिक जीवन की कृताथता है। 


उक्त दोनों अंग परस्पर एसे सम्बन्ध हैं कि पहले के बिना दूसरा संभव ही 
नहीं, और दूसरे के बिना पहला ध्येयशत्य होने से शत्यबत्‌ है। 

इसी दृष्टि से महावीर जैसे अनुभवियों ने हिंसा आदि क्लेशों से विरत होने 
का उपदेश दिया व साधकों के लिए प्राणातिपातविरमण आदि ब्रतों की योजना 
की, परन्तु स्थूलमति व अलस प्रकृति वाले लोगों ने उन निद्ृत्ति प्रधान ब्तों में 
ही खारित्र की पूणता मानकर उसके उत्तराघ या साध्यभूत दूसरे अग की उपेक्षा 
की । इसका परिणाम श्रतीत की तरह बतंमान काल में मी अनेक विक्ृतियों में 
नजर आता है| सामाजिक तथा धार्मिक सभी ज्षेत्रों मे जीवन गतिशूत्य व 
विसंवादी तन गया है। अतएव सशोधक विचारकों का कर्तव्य है कि विरतिप्रधान 
ब्रतों का तात्पर्य लोगो के सामने रखें । 


भगवान महाबीर का तात्यय यही रहा है कि स्वाभाविक सदगुणों के विकास 
की पहली शर्त यह हे कि आगन्तुक मलों को दूर करनां। इस शर्त की 
अनिवायता समझ कर ही सभी संतों ने पहले क्लेशनिदृत्ति पर ही मार दिया 
है। और वे अपने जीवन के उदाहरण से समझा गए है कि क्लेशनिदृत्ति 
के बाद वैयक्तिक तथा सामुदायिक जीवन में सदगुणों की वृद्धि व पुष्टि का 
कैसे सम्यक्‌ पुरुषार्थ करना । 


तुरन्त करने योग्य काम-- 


कई भाण्डारो की सूचियाँ व्यवस्थित बनी है, पर छुपी नहीं है तो कई सूचियाँ 
छुपी भी हैं। और कई भारडारों की तनी ही नहीं है, कई की है तो व्यवस्थित 
नहीं हैं। मेरी राय में एक महत्व का काम यह है कि एक ऐसी महासून्री तैयार 
करनी चाहिए, जिसमे प्रो० बेलणुकर की जिनरत्नकोष नामक सूची के समावेश 
के साथ सब भाण्डारों की सूचियाँ श्रा जाएँ। जो न बनी हों तेयार कराई जाएँ, 
अन्यवस्थित व्यवस्थित कराई जाएँ। ऐसी एक महासूची होने से देशविदेश में 
वतंमान यावत्‌ जैन साहित्य की जानकारी किसी भी जिशासु को घर बैंठे सुकर हो 
सकेगी और काम में सरलता भी होगी । मद्रास में भी राघवन संस्कृत ग्रन्थों की 
ऐसी ही सूची तैयार कर रहे है। बर्लिन मेन्युस्क्रिप्ट की एक घड़ी विस्तृत सूची 
अभी ही प्रसिद्ध हुईं हे । ऐसी ही वस्त॒स्थिति अन्य पुरातत्त्वीय सामग्री के विषय में 
मी है| उसका भी संकलन एक सूची द्वारा जरूरी है । 


१०६ जैन धर्म और दर्शन 


अपअंश भाषा के साहित्य के विशेष प्रकाशनों की आवश्यकता पर पहले 
के अमुखों ने कद्दा है, परन्तु उसके उच्चतर श्रध्ययन का विशिष्ट प्रबन्ध होना 
अत्यन्त जरूरी है। इसके सिवाय गुजराती, राजस्थानी, हिन्दी, मराठी, बंगास्री 
श्रादि भाषाओं के कड़ीबंध इतिहास लेखन का कार्य संभव ही नहीं । इसी तरदद 
उच्च शिक्षा के लिए प्रांतीय भाषाश्रों को माध्यम बनाने का जो विचार चारों 
और विकसित हो रहा हे, उसकी पूरी सफलता तभी समव है जब उक्त भाषाओं 
की शब्द समृद्धि व विविध अर्थों को बहन करने की क्षमता बढ़ाई जाय । इस कार्य 
में अ्रपश्रंश भाषाओं का अध्ययन अनिवार्य रूप से अपेक्षित है । 

प्राकृत विशेष नामों के कोष की उपयोगिता तथा जैन पारिमाषिक शब्द 
कोष की उपयोगिता के बारे में श्रतः पूर्व कहा गया है। मैं इस बिपय में अधिक 
चर्चा न करके एक ऐसा सूचन करता हूँ जो मेरी राय में झ्राज की ध्थिति में 
सबसे प्रथम कतंव्य हे और जिसके द्वारा नए, युग की माँग को हम लोग विशेष 
सरलता व एक सुचारु पद्धति से पूरा कर सकेंगे | वह सूचन यह है-- 

नवयुगीन साहित्यिक मर्यादाओं को समझने वालो की तथा उनमे रस लेने 
वालों की संख्या अनेक प्रकार से बढ़ रही हे । नव शिक्षा प्राप्त अध्यापक विद्यार्थी 
आदि तो मिलते ही है, पर पुराने ६ग से पढ़े हुए. पण्डितो व ब्रह्मचारी एवं 
भिक्ुओं की काफी तादाद भी इस नए युग का बल जानने लगी है | व्यवसायी 
पर विद्याप्रिय धनवानों का ध्यान भी इस ओर गया है । जुदे-जुदे जैन फिरकों में 
ऐसी छोटी बड़ी संस्थाएँ मी चल रही है तथा निकलता जा रही हैं जो नए. युग 
की साहित्यिक आवश्यकता को थोडा बहुत पदेचानती है और योग्य मार्गदशन 
मिलने पर विशेष विकास करने की उदारबृत्ति भी धारण करती हैं। 

यह सब्र साम्झ्री मामूली नहीं है, फिर भी हम जो काम जितनी त्वरा से श्रौर 
जितनी पूर्णता से करना चाहते है वद्द हो नहीं पाता । कारण एक ही है कि उक्त 
सब सामग्री बिखरी हुई कड़ियों की तरह एकसूत्रता विद्दीन है । 

हम सब जानते हैं कि पाश्वनाथ ओर महावीर के तीर्थ का जो और बैसा 
कुछ अस्तित्व शेष है उसका कारण केवल संघ रचना व संघ व्यवस्था है। यह 
वस्तु इमें हजारों वर्ष से अ्रनायास विरासत में मिली है, गाँव-गाँव, शहर-शहर में 
जहाँ भी जैन हैं, अपने उनका दंग का सप्च है | 

हर एक फिरके के साधु-जति-भट्टारकों का भी संघ है | उस उस फिरके 
के तोर्थ-मन्दिर-धर्मत्थान मण्डार आदि विशेष दितों की रक्षा तथा वृद्धि 
करने याल्ली कमेटियॉ--पेढ़ियाँ व कान्फरेन्सें तथा परिषदें भी हैं। यह सक 
संघशक्ति का ही निरदर्शन है। जब इतनी बड़ी संघ शक्ति है तब क्या कारण 


आवश्यक कार्य ०७: 


है कि हम मन चाहे स्वंसम्मत साहित्यिक काम को हाथ में लेने से हिच- 
किचाते हैं १ 

मुझको लगता है कि हमारी चिरकालीन संघशक्ति हसलिए, कार्यक्षम साबित 
नहीं होती कि उसमें नव दृष्टि का प्राणसन्दन नहीं है। अतएव हमें एक ऐसे 
सघ की स्थापना करनी चाहिए कि जिसमें जैन जैनेतर, देशी विदेशी ग्दस्थ 
त्यागी पश्डित अ्रध्यापक आदि सच आकृष्ट होकर सम्मिलित हो सके ओर संघ 
द्वारा सोची गई आवश्यक साहित्यिक प्रवृत्तियों में अपने-अपने स्थान में रहकर 
भी श्रपनी अपनी योग्यता व रुचि के अनुसार भाग ले सके, निःसदेह इस नए 
सघ्र की नींव कोई साम्प्रदायिक या पान्थिक न होगी। केवल जैन परंपरा से 
सम्बद्ध संच प्रकार के साहित्य को नई जरूरतों के अनुसार तैयार व प्रकाशित 
करना और बिखरे हुए योग्य अधिकारियों से विभाजन पूर्वक काम लेना एवं 
मौजूदा तथा नई स्थापित होने वालो साहित्यिक सस्थाओं को नयी दृष्टि का परि- 
चय कराना इत्यादि इस संघ का काम रहेगा | जिसमे किसी का विसंवाद नहीं 
और जिसके बिना नए युग की माँग को हम कमी पूरा ही कर नहीं सकते | 

पुरानी वस्तुओं की रक्षा करना इृष्ट है, पर इसी को इतिश्री मान लेना भूल 
है। अतएवं हमें नई एवं स्फूर्ति देने वाली आवश्यकताओं को लक्ष्य में रख- 
कर ऐसे संघ को रचना करनी होगो। इसके विधान, पदाधिकारी, कार्य- 
विभाजन, आर्थिक वाजू आदि का विचार मैं यहाँ नहीं करता । इसके लिए 
हमें पुनः मिलना होगा ।* 


३० १६५१ ] 
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१ ओरिएन्टल कॉन्फ्रेन्स के लख्नौ अ्रधिवेशन में 'प्राकृत और जैनधर्म' 
विभाग के अध्यक्षपद से दिया गया व्याख्यान। इसके अन्त में मुनिभ्री पुर्य- 
विजयजी द्वारा किये गए कार्य की रूपरेखा और नए प्रकाशनों की चूची है + 
उसे यहाँ नहीं दिया गया । 





विश्व शांतिवादी सम्मेलन ओर जेन परम्परा 


भूमिका 


मि० होरेस अलेक्जैन्डर-प्रमुख कुछ व्यक्तियों ने १६४६ में गाँधीजी के सामने 
अस्ताव रकखा था कि सत्य और अ्रह्टिंसा में पूरा विश्वास र्वनेवाले विश्व मर के 
इने गिने शान्तिबादी आपके साथ एक सप्ताह कही शान्‍्त स्थान में बितावें ! 
अनन्तर सेवाप्राम में डा० राजेन्द्रप्रसादजी के प्रमुखत्व में विचारा्थ जनवरी 
१६४६ में मिल्ली हुई बैठक में जैसा तय हुआ था तदनुसार दिसम्बर १६४६ में 
विश्वभर के ७५ एकनिष्ठ शान्तिवादियों का सम्मेलन मिलने जा रहा है। इस 
सम्मेलन के आ्रामन्रणदाताओं में प्रसिद्ध जैन गदस्थ भी शामिल हैं । 

जैन परम्परा अपने जन्मकाल से ही अ्रहिंसावादी और जुदे-जुदे क्षेत्रों में 
अहिंसा का विविध प्रयोग करनेवाली रही है । सम्मेलन के आयोजकों ने अन्य 
परिणामों के साथ एक इस परिणाम की भी आशा रक्‍्खी है कि सामाजिक और 
राजकीय प्रश्नों को अहिसा के द्वारा हल करने का प्रयत्ञ करनेवाले विश्व भर के 
ज्री-पुरुषों का एक संघ बने । अतएव हम जेनो के लिए आवश्यक हो जाता है 
कि पहले हम सोच कि शान्तिबादी सम्मेल्नन के प्रति अहिसावादी रूप से जैन 
परम्परा का क्‍या कत्तंव्य है ? 

क्रिश्वियन शान्तियाद हो, जैन श्रहसावाद हो या गाँधाजी का अहिसा मार्ग 
हो, सत्रकी सामान्य मूर्मिका यह हईं कि खुद हिसा से बचना और यथासम्भव 
लोकहित की विधायक प्रवृत्ति करना । परन्तु इस अहिसा तत्व का विकास सब 
परम्पराओओं में कुछ अंशों में जुदे-जु दे रूप से हुआ हे | 
शान्तिवाद 


॥ृफ्55 8४६४४ 70६ ।27)।? इत्यादि बाईबल के उपदेशों के आधार पर 
क्राईस्ट के पक्के अनुयायिश्रों ने जो अहिंसामूलक विविंध प्रद्डत्तियों का विकास 
किया है उसका मुख्य ज्षेत्र मानव समाज रहा है। मानव समाज की नानाविध 
सेवाओं की सच्ची भावना में से किसी भी प्रकार के युद्ध में, अन्य सभ तरह की 
सामाजिक हित की जवाबदेही को अदा करते हुए. भी, सशख्र भाग न लेने की 
इत्तिका भी उदय अनेक शतान्दियों से हुआ है। जैसे-जैसे क्रिश्चियांनिटि का 


जैन अद्दिंता ०8 


बिस्तार होता गया, भिन्न-मिन्न देशों के साथ निकट और दूर का सम्बन्ध जुड़ता 
गया, सामाजिक और राजकीय जवाबदेही के बढ़ते जाने से उसमें से फलित 
होनेवाली समस्याओं को हल करने का सवाल पेचीदा होता गया, वैसे-बैसे शांति 

वादी मनोहृतति भी विकसित द्वोती चल्ली। झुरू में जहाँ बर्ग-युद्ध (2)858 जे ७7) 

नागरिक युद्ध ( (४ए) फ़ ) अर्थात्‌ स्वदेश के अन्तर्गत किसी भी लड़ाई 

भागे में सशस्त्र भाग न लेने की मनोद्ृत्ति थी वहाँ क्रमशः अन्तर्राष्ट्रीय युद्ध तक. 
में किसी भी तरह से सशस्त्र भाग न लेने फी मनोद्वत्ति स्थिर हुई | इतना ही नहीं 
बल्कि यह भो भाव स्थिर हुआ कि सम्भवित सभी शान्तिपूर्ण उपायों से युद्ध को 
टालने का प्रयत्न किया जाय और सामाजिक, राजकीय व श्रार्थिक क्षेत्रों में भी 
वैषम्य निवारक शान्तिवादी प्रयत्न किये जाएँ | उसी अन्तिम विकसित मनोवृत्ति 
का सूचक [280/797 * शांतिवाद ) शब्द लगभग १६०५ से प्रमिद्ध रूप में 
अस्तित्व में आ्राया ।* गाँधीजी के अहिंसक पुरुषार्थ के बाद तो 280॥(५॥ शब्द 
का अर्थ और भी व्यापक व उन्नत हुआ है । आज तो ?४०७[॥॥ शब्द के 
द्वारा हम हरेक प्रकार के अन्याय का निवारण करने के लिए बड़ी से बड़ी 
किसी भी शक्ति का सामना करने का सक्रिय श्रठम्य आत्मबत' यह अ्ये 
समभते है, जो विश्व शातिवादी सम्मेलन (१०८७१ ?8ला5 6९6॥572) 
की भूमिका है । 


जैन अदिसा 


जैन परम्परा के जन्म के साथ ही अहिंसा को और तनन्‍्मूलक श्रपरिग्रह की 
भावना जुड़ी हुई है। जैसे-जैसे इस परम्परा का विकास तथा बिस्तार होता गया 
वैसे-वेसे ठस भावना का भी भिन्‍न-मिन्न ज्षेत्रों मे नाना प्रकार का उपयोग व 
प्रयोग हुआ हे । परन्तु जैन परम्परा की अहिंसक भावना, अन्य कतिपय मारतीय 
धर्म परम्पराओं की तरह, यावत्‌ प्राणिमात्र की अहिंसा व रक्षा में चरिता्थ होती 
श्रायी है, केवल मानव समाज तक कभी सीमित नहीं रही है । करिश्वियन गहस्थों 
में अनेक व्यक्ति या अनेक छोटे-मोटे दल समय-समय पर ऐसे हुए. है जिन्होंने 
यद्ध को उग्रतम परिस्थिति में भी उसमें भाग लेने का विरोध मरणान्त कष्ट सहन 
करके भी किया है जत्रकि जैन ग्हस्थों की स्थिति इससे निराली रही है | हमे जैन 
इतिद्दास में ऐसा कोई स्पष्ट उदाहरण नहीं मिल्लता जिसमें देश रक्षा के संकटपूर्स 
क्षणों में आनेवाली सशस्त्र युद्ध तक की जवाबदेही टालने का या उसका विरोध 
करने का प्रयत्न किसी भी समरदार जवाबदेह जैन एइस्थ ने किया हो । 


ना अल सीना 


व है ० छेलाडाणा (ग्रिवे, ए, 7००७, 946,) 
9 888. 


लऔ ३० जेन घस और दर्शन 


गाँधीजी की अश्रहिंसा 


गाँधीजों जन्म से ही भारतीय अरहिंसक संस्कार वाले ही रहे हैं। प्राशिमात्र 
के प्रति उनकी अ्रद्विंसा व अनुकपा बृति का खोत सदा बहता रहा है, जिसके 
अनेक उदाहरण उनके जीबन में भरे पढ़े हैं। गोरक्षा और अन्य पशु-पत्तियों 
की रत्ता की उनकी द्विमायत तो इतनी प्रकट है कि जो किसी से छिपी नहीं है । 
परन्तु सबका व्यान खींचनेवाला उनका अहिसा का प्रयोग दुनिया में अजोड 
गिनी जानेवाली राजसत्ता के सामने बड़े पैमाने पर अशजस्र प्रतिकार या सत्याग्रह 
का है| इस प्रयोग ने पुरानी सभी ग्राच्य-पाश्चात्य श्रहिंसक परम्पराओं में जान 
डाल दी है, क्योंकि इसमें आत्मशुद्धिपूवक सबके पति न्याय्य व्यवद्दार करने का 
हड़ सकलप है और दूसरी तरफ से श्रन्य के अन्याय के प्रति न कुकते हुए उसका 
अशख्त॒ प्रतिकार करने का प्रबल व सर्वश्षे मंकर पुरुषार्थ है। यही कारण है कि 
आज का कोई भी सच्चा अ्रहिंसावादी या शातिवादी गाँधीजी की प्रेरणा की अवब- 
गणना कर नहीं सकता । इसी से हम विश्व शातिवादी सम्मेलन के पीछे भी 
गाँधीजी का अनोखा व्यक्तित्व पाते हैं। 


निवृत्ति-प्रवृत्ति 


जैन कुल में जन्म लेनेवाले बच्चों मे कुछ ऐसे सुसस्कार मातृ-स्तन्यपान के 

साथ त्रीजरूप में आते है जो पीछे से अनेक प्रयत्नों के द्वार भी दुलंभ हैं । 
उदाइरणार्थ--निर्मास भोजन, मद्य जैसी नसीली चीजों के प्रति घ्रणा, किसी को 
न सताने की तथा किसी के प्राण न लेने की मनोबृत्ति तथा केबल असहाय 
मनुष्य को ही नहीं बल्कि प्राणिमात्र को संभवित सहायता पहुँचाने की इसि | 
जन्मजात जैन व्यक्ति में उक्त संस्कार स्वतःसिद्ध होते हुए भी उनकी प्रच्छुन् 
शक्ति का भान सामान्य रूप से छुद जैनों में मी कम पाया जाता है, जबकि ऐसे 
ही संस्कारों की भित्ति पर मद्दावीर, बुद्ध, क्राईस्ट और गाँवीजी जैसों के लोक- 
कल्याणकारी जीवन का विकास हुआ देखा जाता है। इसकिये दम जैनों को 
अपने विरासती सुसंस्कारों की पहिचानने की दृष्टि का विकास करना सबसे पहले 
आवश्यक है जो ऐसे सम्मेज्षन के श्रवसर पर अनायास सम्भव है। अनेक लोग 
संन्यास-प्रधान होने के कारण जैन परम्परा को केवल निदश्वत्ति-मार्गी समझते हैं 
श्रौर कम समभदार खुद जैन भी अपनी धर्म परम्पत को निश्वत्तिमा्गी मानने 
मनवाने में गौरव लेते हैं। इससे प्रत्येक नई जैन पीढ़ी के मन में एक ऐसा 
अकर्मण्यता का संस्कार जाने अनजाने पड़ता है जो उसके जन्मसिद्ध अनेक 
:सुसंस्कारों के विकास में बाधक बनता है। इसलिए, प्रस्तुत मौके पर यह 


निषृत्ति-प्रइुत्ति 8 3.4 


विजार करना जरूरी है कि वास्तव में जैन परम्परा निवृल्गामी ही है या 
प्रदृत्तिगामी भी है, और जैन परम्परा की दृष्टि से निवृत्ति तथा प्रवृत्ति का सथा 
माने कया है । 


उक्त प्रश्नों का उत्तर हमें जैन सिद्धान्त में से भी मिलता हे और जैन 
परम्परा के ऐतिहासिक विकास में से मी । 


सेद्धान्तिक दृष्टि 


जैन मिद्धान्त यह है कि साधक या धर्म का उम्मेदबार प्रथम अपना दोष 
दूर करें, अपने आपको शुद्ध करे--तन उसकी सत्‌ प्रद्नत्ति सार्थक त्रन सकती हे । 
दोष दूर करने का अ्रथ है दोष से निश्नत होना । साधक का पहला धार्मिक प्रयर्न 
दोष या दोषों से निद्ृत्त दोने का ही रहता है | गुरु भी पहले उसी पर भार देते 
हैं। अ्रतएव जितनी धर्म प्रतिशाये या धार्मिक ब्रत हैं वे मुख्यतया निबृत्ति की 
भाषा में है | रहम्थ हो या साथु, उसकी छोटी-माटी सभी प्रतिशायें, सभी मुख्य 
ध्रत दोष निह्ृलि से शुरू होते है। ग्रहस्थ स्थूल प्राणहिसा, स्थूल मृभावाद, स्थूल 
परिग्रद्द आदि दोषों से निद्गत्त द्वोने की प्रतिज्ञा लेता है और ऐसी प्रतिशा निन्नाइने 
का प्रयत्न भी करता है | जन्रकि साधु सत्र प्रकार की प्राशहिंसा आदि दोषों से 
निबृत्त द्वोने की प्रतिज्ञा लेकर उसे निञ्राहने का भरसक प्रयत्न करता है। शहस्थ 
ओर साधुओं की मुख्य प्रतिशाएँ निहनियूचक शब्दों मे होने से तथा दोष से 
निशूत होने का उनका प्रथम प्रयत्न होने से सामान्य समझवालों का यह खयाल 
बन जाना स्वाभाविक है कि जैन धर्म मात्र निशृत्तिगामी है । निद्ृत्ति के नाम 
पर अवश्यकर्तव्यों की उपेज्ञा का भाव भी धर्म संघो मे आ जाता है | इसके और 
भी दो मुख्य कारण हैं | एक तो मानव प्रकृति में प्रमाद या परोपजीविता रूप 
विक्ृति का होना और दूसरा ब्रिना परिश्रम से या अल्प परिश्रम से जीवन की 
जरूरतो की पूर्त्ति हो सके ऐसी परिस्थिति मे रहना | पर जैन सिद्धान्त इतने में 
ही सीमित नहीं है । वह तो स्पष्टतया यह कहता है कि प्रद्धत्ति करे पर आसक्ति से 
नहीं अथवा अनासक्ति से--दोष त्याम पूर्वक प्रशृत्ति करे | दूसरे शब्दों में वह 
यह कहता दे कि जो कुछ किया जाय वह यतना पूर्वक किया जाय । यतना के 
बिना कुछ न किया जाय | यतना का अर्थ है विवेक और अनासक्ति | हम इन 
शाजआाशाओं में स्पष्टटया यह देख सकते है कि इनमें निषेध, त्याग या निशृत्ति का 
जो विधान दे बह दोष के निषेध का, नहीं कि प्रड्डति मात्र के निषेध का | यदि 
अ्ृत्तिमात्र के त्याग का विधान होता तो यतना-पूर्वक जीवन प्रद्गति करने के 


११२ जैन धम और दशोन 


आदेश का कोई भी अथ नहीं रहता और प्रश्गत्ति न करना इतना मात्र 
कहा जाता |# 

दूसरी बात यह है कि शात्र में गुप्ति और समिति-ऐसे घर्म॑ के दो मार्ग 
हैं। दोनों मार्गों पर ब्रिना चले धर्म की पूर्णता कभी सिद्ध नहीं हो सकती । गुप्ति 
का मतलब है दोषों से मन, वचन, काया को विरत रखना और समिति का 
मतलब है विवेक से स्थपरद्विताबह सत्पतृत्ति को करते रहना । सत्पन्नत्ति बनाए, 
रखने की दृष्टि से जो असत्यवृत्ति या दोष के त्याग पर अत्यधिक भार दिया 
गया दे उसीको कम समभबाले लोगो ने पूण मानकर ऐसा समझ लिया कि 
दोष निवृत्ति से आगे फिर विशेष कत्तव्य नहीं रहता । जैन सिद्धान्त के अनुसार 
तो सच वात यद्द फलित होती है कि जैसे-जैसे साधना में दोष निश्वत्ति होती और 
बढ़ती जाए वैसे-बैसे सत्यवृति की बाजू विकसित होती जानी चाहिए | 

जैसे दोष निवृत्ति के सिवाय सत्मवृत्ति असम्मव है वैसे ही सत्पद्ृत्ति की गति 
के सिवाय दोष निम्डत्ति की स्थिरता टिंकना भी अ्रसम्मव है। यही कारण दे कि 
जैन परम्परा में जितने आदर्श पुदष तीथंकर रूप से माने गये हैं उन सभी ने 
अपना समग्र पुरुषार्थ आत्मशुद्धि करने के ब्राद सत्पवृन्ति में हो लगाया हे । 
इसलिये हम जैन अपने को जब निवृत्तिगामी कटे तब्र इतना ही अर्थ समझ लेना 
चाहिए कि निवृत्ति यह तो हमारी यथार्थ प्रबृत्तिगामी धार्मिक जीवन की प्राथमिक 
तैयारी मात्र हे । 

मानस-शास्त्र की दृष्टि से विचार करें तो भी ऊपर की बात का ही समर्थन होता 
है। शरीर से भी मन और मन से भी चेतना विशेष शक्तिशाली या गतिशीत्रे 
है। अब हम देखें कि अगर शरीर और मन की गति दोषों से रुकी, चेतना का 
सामय्थ दोषों की और गति करने से रुका, ती उनकी गति-दिशा कौन सी रहेगी ९ 
वह सामध्य कभी निष्किय या गति-शत्य तो रहेगा ही नहीं। अगर उस सदा- 
स्कुस्त्‌ सामथ्यं को किसी महान्‌ उद्देश्य की साधना में क्ृगाया न जाए. तो फिर 

# ययपि शाज्रीय शब्दों का स्थल अर्थ साधु-जीवन का आहार, बिद्दार, निहार 
सम्बन्धी चर्या तक ही सीमित जान पडता है पर इसका तात्यय जीवन के सभ 
त्षेत्रों को सब्र प्रतरत्तियों में यतना लागू करने का है। श्रगर ऐसा तालय॑ न हो, 
तो यतना की व्याप्ति इतनी कम हो जातो है कि फिर वह यतना श्रटिंसा सिद्धान्त 
की समर्थ बाजू बन नहीं. सकती | समिति शब्द का तात्यय भी जीवन की सब्र 
प्रवृत्तियों से है, न कि शब्दों में गिनाई हुई केबल आदार बिहार निशह्ार बैसी 
प्रदृत्तियों में । 
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बह ऊध्वंगामी योग्य दिशा न पाकर पुराने वासनामय अधघोगामी जीवन की ओर 
ही मति करेसा । यह सर्वताधारण अनुभव है कि जब हम शुम भावना रखते 
हुए. मी कुछ नहीं करते तब अन्त में अशुम मार्ग पर ही आ पड़ते हैं। बौढ, 
सांख्य-योग आदि सभी निवत्तिमार्गी कही जानेवाली धर्म परम्पराओं का भी वही 
भाव है जो जैन घर्म-परम्परा का । जब गीता ने कर्मग्रोग या प्रबृत्ति मार्ग पर 
भार दिया तत्र बस्तुतः अनासक्त भाव पर ही भार दिया है | 

नियत्ति प्रवत्ति की पूरक है और प्रवत्ति निवत्ति की । ये जीवन के सिक्के 
की दो बाजुएँ हैं। पूरक का यह भी श्र नहीं है हि एक के बाद दूसरी हो 
दोनों साथ न हों, जैसे जागति व निद्रा । पर उसका यथाथ भाव यह है कि 
निवृत्ति और प्रवत्ति एक साथ चलती रहती है मले हो कोई एक अंश प्रधान 
दिखाई दे | मनमें दोषों की प्रवुत्ति चलती रइने पर भी श्रनेक बार स्थूत्न जीवन 
में निवत्ति दिखाई देती है जो वास्तव में निहृत्ति नहीं हे । इसी तरह अनेक वार 
मन में बासनाओं का विशेष दक्षाव न होने पर भी स्थूल जीवन में कल्याणावह 
प्रवृत्ति का अभाव भी देखा जाता है जो वास्तव में निवृत्ति का ही धातक सिद्ध 
होता है । अतएव हमें समझ लेना चाहिए. कि दोष निश्नत्ति और सद्गुश प्रवृति 
का- कोई विरोध नहीं प्रत्युत दोनों का साइचय ही वार्मिक जीवन की आवश्यक 
शत है । विरोध है तो दोषों से ही निवत्त होने का और दोषों में ही प्रबत्त होने 
का । इसी तरह सदगुणों में ही प्रवत्ति करना और उन्हों से निवत्त भी होना यह 
भी विरोध है । 

असत्‌-निबृत्ति और सत्‌-प्रवृत्ति का परस्पर कैसा पोष्य-पोषक सम्बन्ध है यह 
भी विचारने की बस्तु हे । जो हिसा एवं सृषावाद से थोड़ा या बहुत अशों में 
निज्वत हो पर मौका पडने पर प्राणिक्षित की विधायक प्रवृत्ति से उदासीन रहता है 
या सत्व भाषण की प्रत्यज्ञ जवातदेही की उपेक्षा करता है वह धीरे-धीरे हिंसा एबं 
मूषाबाद की निवृत्ति से संथित बल भीं गैंवा बैठता है । हिंसा एवं सृषावाद की 
निवृसि की सच्ची परीक्षा तमी होती है जब अनुकम्पा की एवं सत्य भाण्ण की 
विधार्यक प्र्धति का प्रश्न सामने आता है | अगर मै किसी प्राणी या मनुष्य को 
तकलीफ नहीं देता पर मेरे सामने कोई ऐसा प्राणी या मनुष्य उपस्थित है जो 
अन्य कारणों से संकटमत्त है और उसका संकट मेरे प्रयस्‍्न के द्वारा दूर हों 
सकता है या कुछ. हल्का हो सकता है, या मेरी प्रत्यक्ष परिचर्या एवं सहानुभूति 
से उसे आश्यासन मिल सकता है, फिर भी मैं केवल निवृत्ति की काजू को ही 
पूर्ण अहिंसा मान लूँ तो मैं खुद अपनी सदयुणामिमुख विकासशील चेतना“शक्ति 
का गला, धोंटता हूँ ।. मुझमें जो आत्मौपम्य की मावना और जोखिम उठाकर 
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भी सत्य भाषण के द्वारा अन्याय का सामना करने की तेजत्विता है उसे काम में 
से लाकर कुरिठत बना देना और पूर्ण आध्यात्मिकता के विकास के अम में पड़ना 
है । इसी प्रकार ब्रक्षयय की दो बाजुऐँ हैं जिनसे अह्वचर्य पूर्ण होता हे। मैथुन 
बिरमण यह शक्तिसंग्राहक निवृत्त को बाजू है। पर उसके द्वारा संणहीत शक्ति 
ओर तेज का विधायक उपयोग करना यही प्रवृत्ति की बाजू हे। जो मैथुन- 
विरत व्यक्ति अपनी संचित वीय॑ शक्ति का अधिकारानुरूप छौकिक लोकोत्तर 
भल्ताई मे उपयोग नहीं करता है वह अन्त में अपनी उस संचित वीय्य-शक्ति के 
द्वार द्वी या तो तामसवृत्ति बन जाता है या झत्य अकृत्य की और भ्ुक जाता 
है | यही कारण हे कि मैथुनविरत ऐसे लाखों बावा सन्‍्यासी अ्रदर भी मिलते है 
जो प्रयोपजीबी क्रीधमूत्ति और विविध बहमों के घर हैं । 


ऐतिहासिक दृष्टि 


अब हम ऐतिहासिक दृष्टि से निबृत्ति और प्रदृत्ति के बारे में जैन परम्परा 
का भुकाव क्या रहा है सो देखें । हम पहिले कह चुके हैं $ि णैन कुल में मास 
मद्य आदि व्यसन त्याग, निरथथक पापकर्म से विरति जैसे निषेधात्मक सुसंस्कार और 
झनुकम्पा मूलक भूतहित करने की बृत्ति जैसे भावात्मक सुसरकार बिरासती हैं। 
श्रत्र देखना होगा कि ऐसे सस्कारों का निर्माण कैसे शुरू हुआ, उनको पुष्टि 
कैसे-कैसे होती गई और उनके द्वारा इतिहास काल में क्या-क्या घटनाएँ घटी । 

जैन परमरा के आदि प्रवर्चक्त माने जानेवाले ऋषभदेव के समय जितने. 
अन्धकार युग को इम छोड दें तो भी हमारे सामने नेमिनाथ का उदाहरण स्पष्ट 
है, जिसे विश्वसनीय मानने में कोई आपत्ति नहीं। नेमिनाथ देवकीपुत्र कृष्ण के 
चचेरे भाई और यदुबंश के तेजस्वी तदण थे । उन्होंने ठीक छम्म के मौके पर 
मास के ।नमिसत एकत्र किए गये सैकड़ों पशुपक्धियों को लग्म में असहयोग के द्वारा 
जो अभयदान दिलाने का महान्‌ साइस किया, उसका प्रभाव सामाजिक समारम्भ 
में प्रचज्षित चिरकालीन मास मोजन की प्रथा पर ऐसा पड़ा कि उस प्रथा को 
जड़ हिल-सी गई । एक तरफ से ऐसी प्रथा शिथिल होने से मास-मोजन त्याग 
का संस्कार पड़ा और दूसरी तरफ से पश्चुयक्षियों को मारने से बचाने की विधायक 
प्बृत्ति भी धर्म्मं गिनी जाने लगी | जैन परग्परा के आगे के इतिहास में हम जो 
अनेक अहिसापोषक और प्राणिरक्कक अ्रयत्न देखते हैं उनके मूज्ञ में नेमिनाथ 
की त्याग-घटना का संस्कार काम कर रहा है । 

पाश्वेनाथ के जीवन में एक असझ्न ऐसा है जो ऊपर से साधारण ख़गता 
है पर निदृत्ति-प्रवृत्ति के विचार से वह असाधारण है। पाश्यनाथ ने देखा कि 
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एक ताफ्स जो पंचामि तप कर रहा है उसके आस-पास जलने वाली बढ़ी-बड़ो 
लकड़ियों में साँप भी जल रहा है । उस समय पाश्यनाथ ने चुपकी न॒ पकड़ कर 
तात्कालिक प्रथा के ब्रिरुद्ध ओर लोकमत के विरुद्ध श्रावाज उठाई और अपने 
पर आने वाह्ली जोलिम की परवाह नहीं की। उन्होंने लोगों खे स्पष्ट कहा कि 
ऐसा तप अ्रधर्म है जिसमें निरपराथ प्राणी मरते हों। इस प्रसञ्ञ पर पाश्वनाथ 
मौन रहतें तो उन्हें कोई हिंसाभागी या मृषावादी न कहता | फिर भी उन्होंने 
सत्य भाषण का प्रदृत्ति-मार्ग इसलिये अपनाया कि स्वीकृत धर्म की पूर्ंता कभी 
केवल मौन या निवृत्ति से सिद्ध नहीं हो सकती | 

चतुर्याम के पुरस्कर्ता ऐतिहासिक पाश्वेनाथ के बाद पंचयाम के समर्थक 
भगवान्‌ महावीर आते हैं | उनके जीवन की कुछ घटनाएँ प्रव्नत्तिमार्ग की दृष्टि 
से बहुत सूचक हैं। महावीर ने समता के आध्यात्मिक सिद्धान्त को मात्र व्यक्तिगत 
न रखकर उसका धर्म दृष्टि से सामाजिक क्षेत्र में भी प्रयोग किया है। महावीर 
जन्म से किसी मनुष्य को ऊँचा या नीचा मानते न थे | सभी को सदगुण-विकास 
ओर धमीचरण का समान अ्रधिकार एक-सा हे-- ऐसा उनका हढ़ सिद्धान्त 
था। इस सिद्धान्त को तत्कालीन समाज-्षेत्र में लागू करने का प्रयत्न उनकी 
धममूलक प्रवृत्ति की बाजू हे । अगर ने केवल निदृत्ति में ही पूण धर्म समझते 
तो अपने व्यक्तिगत जीबन में अस्पृश्यता का निवारण करके संतुष्ट रहते | पर 
उन्होंने ऐसा न किया । तत्कालीन प्रबल बहुमत की अन्याय्य मान्यता के विरुद्ध 
सक्रिय कदम उठाया और मेताय तथा हरिकेश जैसे सबसे निकृष्ट गिने जानेवाले 
अस्ूरयों को अपने धर्म संध में समान स्थान दिलाने का द्वार खोल दिया । इतना 
दी नहीं बल्कि हरिकेश जैसे तपस्वी आ्राध्यात्मिक चण्डाल को छुआछूत में आन- 
खशिख डूबे हुए, जात्यभिमानी ब्राक्षणों के धर्मबाटों में भेजकर गाँधीजी के द्वारा 
समर्थित मन्दिर में अ्रस्पृश्य प्रवेश जैसे विचार के धम बीज बोने का समर्थन मी 
महावीरानुयायी जैन परम्परा ने किया है। यश्ञ यागादि में अनिवाय मानी जाने- 
बाली पशु आदि प्राणी हिंसा से केवल स्वय पूर्णतया विस्त रहते तो भी कोई 
महावीर या महावीर के अनुयायी त्यागी को हिंसाभागी नहीं कहता । पर वे धर्म 
के मम को पूर्णतया समझते ये । इसीसे जयघोष जैसे वीर साधु यज्ञ के महान्‌ 
समभारंभ पर बिरोध की व संकट की परवाह बिना किए अपने अहिंसा सिद्धान्त को 
क्रियाशील व जीवित बनाने जाते हैं। और अ्रन्त में उस यज्ञ में मारे जानेवाले 
पशु को प्राण से तथा मारनेवाले याशिक को हिंसादृत्ति से बचा लेते हैं। यह 
अहिंसा की प्रदृस्ि ऋजू नहों तो और क्या है! खुद महावीर के समक्ष उनका 
२4 सहचारी मोशाज्षक आया और अपने ऋापको वास्तविक स्वरूप से छिपाने का 
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भरसक प्रयस्न किया । मद्ाबवीर उस समय चुप रहते तो कोई उन्हें मृषावाद- 
बिरिति के मद्मात्नत से च्युत न गिनता । पर उन्होंने स्वयं सत्य देखा और सोचा 
कि असत्य न बोलना इतना ही उस ब्रत के लिए पर्यात नहीं है अल्कि 
अ्रसत्यवाद का साक्षी होना यह भी भयमूलक असत्यवाद के बराबर ही है । इसो 
विचार से गोशात्ञक की अत्युग्र रोषप्रकृति को जानते हुए भी भावी संकट की 
परवाह न कर उसके सामने वीरता से सत्य प्रकट किया और दुर्वासा जैसे 
गोशालक के रोधाग्नि के दुःसह् ताप के कटुक अनुभव से भी कभी सत्य- 
संभाषण का अनुताप न किया | 

अब हम सुविदित ऐतिहासिक धय्नाओं पर आते हैं। नेमिनाथ की ही प्राणि- 
रक्षण की परम्पता को सजीव करनेवाले अशोक ने अपने धर्मशासनों में जो 
आदेश दिए है, ये किसी से भी छिपे नहीं है | ऐसा एक घमंशासन तो 
खुद नेमिनाथ की ही साधना-भूमि मे श्राज भी नेमिनाथ को परंपरा को याद 
दिलाता है। अशोक के पोन्र सम्प्रति ने प्राणियों की हिसा रोकने व उन्हें श्रमय- 
दान दिलाने का राजोचित प्रतृत्ति मार्ग का पालन किया है । 

बौद्ध कवि व सन्त मातृचेट का कशणिकालेख इतिह्यस में प्रसिद्ध है । कनिष्क 
के आमंत्रण पर श्रति बुढ़ापे के कारण जब्र मातृचेट भिछु उनके दरबार मे न 
जा सके तो उन्होंने एक पद्मत्रद्ध लेख के द्वाय आ्रामंत्रणदाता कनिष्क जैसे शक 
हृपति से पशु पक्की आदि प्राणियों को अभयदान दिलाने की मिक्षा मांगी । इर्ष- 
बर्धन, जो एक पराक्रमी धर्मब्ीर सम्राट था, उसने प्रवृत्ति मार्ग को कैसे विकसित 
किया यह सवंविदित है। वह हर पाँचये साल अपने सारे खजाने को भल्लाई में 
खर्च करता था। इससे बढ़कर अ्रपरिमढ की अबृत्ति काजू का रानोचित उदाहरण 
शायद ही इतिहास में हो | 

गुजर सम्राट शैबव सिद्राज को कौन नहीं जानता ! उसने मल्॒धारी 
आचाये अमयदेव तथा देमचन्द्रदूरि के उपदेशानुसार पशु, पशी आदि प्राणियों 
को अमयदान देकर अहिंसा की प्रवृति बाजू का विकास किया है। उसका उत्तरा- 
पिकारी कुमारपाल तो परमाईत ही था। उसने कलिकाल सर्व आचाय देभचन्द्र 
के उपदेशों कं जीवन में इतना अधिक अ्रपनाया कि पिरोधी लोग उसकी आशि 
रक्षा की भावना का परिद्यास तक करते रहे । जो कर्चब्य पालन की दृष्टि से यद्ों 
में भाग भी लेता था बी कुमारपाल अ्रमारियोषणा के लिए प्रख्यात है | 

अकत्रर, जहाँगिर जैसे मांसमोजी व शिकारशोली मुसत्निम बादशादों से 
दीएलिजय, शान्तिचन्द्र, भानुच द्र आदि साधुओं ने जो काम कराया चह अरदिसा 
धर्म की प्रदृत्ति बाजू का प्रकाशमान उदाहरण है। ये साधु तथा उनके अनुगामी 


प्रवृत्ति-निदृत्ति १७ 


शहस्थलोग अपने घर्मस्थानों में हिंसा से विरत रहकर श्रह्ेंस के आचरण का 
संतोष धारण कर सकते थे । पर उनकी सहजसिद आत्मौपम्यकी वृत्ति निष्किय न रही । 
उस बृत्ति ने उनको विभिन्‍नघर्मी शक्तिशाली बादशाहों तक साहस पू्षक अपना 
ध्येय तोकर जाने की प्रेरणा की और श्रन्त में वे सफल भी हुए। उन बादशाहोंके 
शासनादेश आज भी हमारे सामने हैं, जो अ्रहिंसा धर्म की गतिशीलता के साक्षी है। 

गुजरात के महामास्य बस्तुपाल का नाम कौन नहीं जानता ? बह अपनी घन- 
राशि का उपयोग केवल श्रपने धर्मपंथ या साधुसमाज के लिए ही करके समन्तुष्ट 
न रहा। उसने सार्वजनिक कल्याण के लिए. अनेक कामों में अति उदारता से 
धन का सदुपयोग करके दान मार्ग की व्यापकता सिद्ध की । जगडु शाह जो एक 
कच्छु का व्यापारी था और जिसके पास अन्न घास आदि का बहुत बडा सग्रह 
था उसने उस सारे संग्रह को कच्छु, काठियावाड़ और गुजरात व्यापी तीन वर्ष 
के दुभिक्ष में यथोयोग्य बाँट दिया व पशु तथा मनुष्य की अनुकरणीग सेवा द्वारा 
अपने संग्रह की सफलता सिद्ध की | 


, नेमिनाथ ने जो पशु पक्षी आदि की रक्षा का छोटा सा धर्मदगीजबपन किया 
था, और जो मांसमोजन त्याग की नींव डाली थी उसका विकास उनके उत्तरा- 
धिक्ारियों ने श्रनेक प्रकार से किया है, जिसे हम ऊपर सक्षेप में देख चुके। 
पर यहाँ पर एक दो बातें खास उल्लेखनीय हैं। हम यह कबूल करते हैं कि 
पिंजरापोल की सस्था में समयानुसार विकास करने की बहुत गुजाइश है और 
उसमे अनेक सुधारने योग्य श्ुटिया मी हैं। पर पिंजरापोल की सस्था का सारा 
इतिहास इस बात की साक्षी दे रहा है कि पिंजरापोल के पीछे एक मात्र प्राणि- 
रक्षा और जीवदया की भावना ही सजीव रूप में वर्चमान है। जिन लाचार 
पशु पक्की श्रादि प्राणियों को उनके मालिक तक छोड देते है, जिन्हें कोई पानी 
तक नहीं पिल्लाता उन प्राणियों की निष्काम भाव से आजीवन परिचर्या करना, 
इसके लिए लागों रुपए ख्च करना, यह कोई साधारण धर्म संस्कार का परिणाम 
नही दै। गुजरात व राजस्थान का ऐसा शायद ही कोई स्थान दो जहाँ पिजरा- 
पोत्च का कोई न कोई स्वरूप वत्तमान न हो। वास्तव में नेमिनाथ ने पिजरबद्ध 
प्राणियों को अभयदान दिलाने का जो तेजस्वी पुरुषार्थ किया था, जान पड़ता है, 
उसी की यह चिरकालीन धर्म॑स्मृति उन्हीं के जन्मस्थान गुजरात में चिरकाल से 
व्यापक रूप से चल्ली आती है, और जिसमें आम जनता का भी पूरा सहयोग है । 
पिंजरापोल की संस्थाएँ केवल लूले लंगड़े लाचार प्राणियों की रक्षा के काय तक 
ही सीमित नहीं हैं । वे अतिबृष्टि दुष्काल श्रादि संकटपूर्ण समय में दूसरी मी 
अनेकविध सम्मवित प्राणिरक्षण -प्रदृत्तियाँ करती हैं । 


हद जैन धमे और दर्शन 


अहिंसा व दया के विकास का पुराना इतिहास देखकर तथा निर्मास भोजन 
की व्यापक प्रथा श्रोर जीव दया की व्यापक प्रवृत्ति देखकर ही लोकमान्य तिलक 
ने एक बार कहा था कि गुजरात में जो अहिंसा है, वह जैन परम्परा का प्रभाव 
है। यह ध्यान में रहे कि यदि जैन परम्परा केवल निशवत्ति बाजू का पोषण करने 
में कृता्थता मानती तो इतिहास का ऐसा भव्य रूप न होता जिससे तिलक जैसों 
का ध्यान खिचता । 

हम “जीव दया मण्डल्ली” की प्रवृति को भत्ल नहीं सकते | वह करीब ४० 
बर्षों से अपने सतत प्रयत्न के द्वारा इतने अधिक जीव दया के कार्य कराने में 
सफल हुई है कि जिनका इतिहास जानकर सन्तोष होता है । अनेक प्रान्तों में 
व राज्यों मे धार्मिक मानी जाने बालो प्राणगिहिंसा को तथा सामाजिक व वैयक्तिक 
मांस मोजन की अथा को उसने पन्‍्द कराया है व ल्ञाखों प्राणियों को जीवित दान 
दिलाने के साथ-साथ लाखों स्त्री पुरुषों में एक आत्मौपम्य के सुसास्कार का समर्थ 
चीजबपन किया है | 

वर्तमान में सन्‍्तवालका नाम उपेक्ष्य नहीं है। वह एक स्थानकबासी जैन 
मुनि है । वह अपने गुरू या अन्य धर्म-सइचारी मुनियों की तरह अहिंसा की केवल 
निष्किय बाजू का आश्रय लेकर जीवन व्यतीत कर सकता था, पर गांधीजी के 
व्यक्तित्व ने उसकी आत्मा में अर्दिसा की भावात्मक प्रमज्योति को सक्रिय बनाया | 
ख्रतएव वह रूद़ लोकापवाद की बिना परवाह किए श्रपनी प्रेमबृत्ति को कृतार्थ 
करने के लिए पव महात्रत की विधायक बाजू के अनुसार नानाविष मानवहित 
की प्रद्वतियों में निष्काम भाव से कूद पडा जिसका काम आज जैन जैनेतर सब 
लोगा का ध्यान खींच रह है | 
जैन ज्ञान-भाण्डार, मन्द्रि, स्थापत्य व कला 

अब हम जैन परम्परा की धार्मिक प्रहत्ति बाजू का एक और भी दिस्सा देखे 
जो कि खास महत्व का है और जिसके कारण जेन परंपरा आज जीवित व 
तेअस्वी है | इस हिस्से में शानमण्डार; मन्दिर और कल्ला का समावेश होता है । 
सैकड़ों वर्षों से जगह जगह स्थापित बड़े बड़े शान-भाण्ठारों में केवल जैन शास्त्र 
का या अध्यात्मशास््र का ही संग्रह रक्षण नहीं हुआ है बल्कि उसके द्वारा अनेक- 
विध लौकिक शास्त्रों का असाम्प्रदायिक दृष्टि से संग्रह संरक्षण हुआ दे। क्‍या 
वैद्यक, क्या ज्योतिष, क्या मन्त्र तन्‍्त्र, क्या संगीत, क्‍या सामुद्रिक, क्या भाषा- 
शास्त्र, काव्य, नाटक, पुराण, अलंकार व कथाग्रंथ और क्या सर दर्शन संबस्धी 
महत्व के शास््र --इन सत्रों का ज्ञानभाणडारों में संग्रह संरक्षण ही नहीं हुआ दे 
बल्कि इनके अध्ययन व शअ्रध्यापन के द्वारा कुछ विशिष्ट विद्वानों ने ऐसी प्रतिभा- 


लोकद्त की दृष्टि प्शह 


मूज़क नव हृतियाँ भी रची हैं जो अन्यत्र दुर्लभ हैं और मौलिक मिनी जाने 
लायक हैं तथा जो विश्वसाहित्य के संग्रह में स्थान पाने योग्य हैं। शानभाण्डारों 
में से ऐसे प्रंथ मिले हैं जो बौद आदि अन्य परपरा के हैं और आज दुनियाँ के 
किसी भी मास में मूलस्वरूप में ग्रभी तक उपलब्ध भी नहीं हैं। शानभाख्डारों 
का यह जीवनदायी कार्य केबल धर्म की निशत्ति बाजू से सिद्ध हो नहीं सकता। 

यों तो भारत में अनेक कल्लापूर्ण घर्मस्थान हैं, पर चामुश्डराय प्रतिष्ठित 
गोमटेश्बर की मूर्ति की भव्यता व बिमल शाह तथा वस्तुपाल आदि के मन्दिरों के 
शिल्प स्थापत्य ऐसे अनोखे हैं कि जिन पर हर कोई मुग्ध हो जाता है। जिनके 
हृदय में धार्मिक भाबना की विधायक सौन्दर्य की बजू का आदरपूर्ण स्थान न 
ही, जो साहित्य व कला का धर्मपोषक मर्म न जानते हों वे अपने धन के खजाने 
इस बाजू में खर्च कर नहीं सकते | 
व्यापक लोकद्वित की दृष्टि 

पहले से आज तक में अनेक जैन ग्रहस्थों ने केबल अपने धर्म समाज के 
हित के लिए ही नही बल्कि साधारण जन समाज के ह्वित की दृष्टि से आध्या- 
व्मिक ऐसे काय किए हैं, जो व्यावह्रिक धर्म के समर्थक और आध्याध्मिकता के 
पोषक होकर सामाजिकता के सूचक भी हैं | आरोग्यालय, भोजनालय, शिक्षणा- 
लय, वाचनालय, अनाथालय जैसी सस्थाएँ ऐसे कार्यों में गिने जाने योग्य हैं । 

ऊपर जो हमने प्रवतक धर्म की वाजू का सक्लेष में वशन किया है, वह केवल 
इतना ही सूचन करने के लिए कि जैन धर्म जो एक आध्यात्मिक धर्म व मोक्ष- 
वादी धर्म है वह यदि धार्मिक प्रद्नत्तियों का विस्तार न करता और ऐसी प्रद्नत्तियों 
से उदासीन रहता तो न सामाजिक धर्म बन सकता, न सामाजिक धर्म रूप से 
जीबित रह सकता और न क्रियाशील लोक समाज के बीच गौरव का स्थान पा 
सकता | ऊपर के वर्णन का यह बिलकुल उद्देश्य नहीं है कि श्रतीत गौरव की 
गाथा गाकर आत्मप्रशंसा के मिथ्या भ्रम का हम पोषण करें और देशकाल्लानु- 
रूप नए:-नए आवश्यक कर्सव्यों से मुँह मोड़े' । हमारा स्पष्ट उद्देश्य तो यही है 
कि पुरानी व नई पीढ़ी को हजारों वर्ष के विरासती सुसंस्कार की याद दिलाकर 
उनमें कर्तव्य की भावना प्रदी्त करें तथा महात्माजी के सेवाकार्यों को श्रोर 
आकृष्ट करे | 
गांधीजी की सूक 

जैन परम्परा पहले ही से अह्विता धर्म का श्रत्यन्त आह रखती आई है । 
पर सामाजिक धर्म के नाते देश तथा सामाज के नानाविव उत्थान-पतनों में जन्न- 
जब शस्त्र घारण करने का प्रसंग आया तब-तब उसने उससे भो मुँह न मोडा । 


घ२० जैन धर्म और दर्शन 


यद्यपि शस्त्र धारण के द्वारा सामाजिक हित के रज्ाकाय का अहिंसा के आत्य- 
न्तिक समर्थन के साथ मेल त्रिठाना सरल न था पर गाधीजी के पहिले ऐसा 
कोई अशर््र युद्ध का मार्ग खुला भी न था। अतणएव जिस रास्ते अन्य जनता 
जाती रही उसी रास्ते जैन जनता भी चली । परन्तु गांधीजी के बाद तो यद्ध का 
कमल्षेत्र सच्चा धमक्षेत्र बन गया। गांधीजी ने अपनी अपूब सूक से ऐसा मार्ग 
लोगों के सामने रखा जिसमें वीस्ता की पराकाष्ठा जरूरी है और सो भी शस्त्र 
धारण बिना किए ही । जब ऐसे श्रशख्त्र प्रतिकार का अहिंसक मार्ग सामने आया 
तब वह जैन परम्परा के मूलगत श्रहिंसक ससस्‍्कारों के साथ सविशेष संगत दिखाई 
दिया। यही कारण हे कि गाधीजी की अहिंसामू लक समी भ्रद्ृत्तियों मे जैन स््री- 
पुरुषों ने अपनी सख्या के अनुपात से तुलना में अधिक ही भाग लिया और 
आज भी देश के कोने-कोने में भाग ले रहे हैं। गाधीजी की अहिसा की रच- 
नात्मक अ्रमल्ली सूक ने अ्रहिसा के दिशाशून्य उपासकों के सामने इतना बडा 
आदश्श और कार्यक्षेत्र रखा है जो जीवन की इसी लोक में स्वग॑ और मोक्ष की 
आकांच्षा को सिद्ध करने वाला है । 
झपरिप्रह व परिग्रह परिमाण ब्रत 

प्रस्तुत शान्तिवादी सम्मेलन जो शान्तिनिकेतन में गाधीजी के सत्य अद्विसा 
के सिद्धान्त को वर्तमान अति सघर्षप्रधान युग में अ्मत्षी बनाने के लिए विशेष 
ऊद्दापोह्द करने को मित्र रह्य है, उसमें अह्ििसा के विरासती सस्कार धारण करने 
वाले हम जैनों का मुख्य कर्तव्य यह है कि अदिसा की साधना की हरएक बाजू में 
भाग लें । और उसके नवीन विकास को अ्रपनाकर श्रह्दिसक संस्कार के स्तर को 
ऊँचा उठावे। परन्तु यह काम केवल चर्चा या मौखिक सहानुभूति से कभी सिद्ध 
नहीं हो सकता । इसके लिए. जिस एक तत्व का विकास करना जरुरी है वह हे 
अपरिग्रह या परिग्रह-परिमाण बत | 

उक्त ब्रत पर गैन परम्परा इतना श्रघिक भार देती आई दै कि इसके बिना 
अददिसा के पालन को सर्वथा अ्सम्मव तक माना है। त्यागिवर्ग स्वीकृत श्रपरि- 
अह की प्रतिश को सच्चे अथ में तब्र तक कभी पालन नहीं कर सकते जब तक 
वे अपने जीवन के श्रंग प्रत्यंग को स्वावत्ञम्बी और सादा न बनावे। पुरानी 
रूढ़ियों के चक्र में पड़कर जो स्थाय तथा सादगी के नाम पर दूसरों के भम का 
अधिकाधिक फल्न भोगने की प्रथा रूढ़ हो गई दे उसे गांधी जी के जीवित उदाहरण 
द्वारा हटाने में व महावीर की स्वावलम्बी सच्ची जीवन प्रथा को अपनाने में आज 
कोई संकोच दोना न चाहिए । यही अ्रपरिप्रद ब्रत का तात्पय है । 

जैन परम्पय में ग्रइस्थवर्ग परिग्रह-परिमाण अल पर अर्थात्‌ स्वतन्त्र. इच्छा- 


अपरिग्रह पूर१्‌ 


चूक परिग्रह की मर्यादा को सकुचित बनाने के संकल्प पर हमेशा मार देता 
आया है | पर उस ज्त की यथार्थ आवश्यकता ओर उसका मूल्य जितना श्राज 
है, उतना शायद ही भूतकाल में रद्दा हो। आज का विश्वव्यापी संघर्ष केबल 
परिग्रहमूलक है । परिग्रह के मूल में लोभइत्ति ही काम करती है । इस इृत्ति पर 
ऐच्छिक श्ंकुश या नियन्त्रण बिना रखे न तो व्यक्ति का उद्धार है न समाज का 
और न राष्ट्र का । लोभ बृत्ति के अनियन्त्रित होने के कारण ही देश के अन्दर 
तथा अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में खींचातानी व युद्ध की आशका है, जिसके निवारण का 
उपाय सोचने के लिए प्रस्तुत सम्मेलन दो रहा है। इसलिए, जैन परम्परा का 
प्रथम और सर्वप्रथम कर्तव्य तो यही है कि वह परिग्रह-परिमाण त्रत का आधुनिक 
दृष्टि से विकास करे | सामाजिक, राजकीय तथा आर्थिक समस्याञ्रों के निपयरे 
का अगर कोई कार्यसाधक अहिसक इलाज है तो वह ऐच्छिक अ्परिग्रह शत या 
परिभ्रह-परिमाण ब्रत ही है । 


अब्टिंसा को परम धर्म माननेवाले और विश्व शांतिवादी सम्मेलन के प्रति 
अपना कुछ-न-कुछ कर्तव्य समकूकर उसे अ्रदा करने की दृत्तिबाले जैनों को पुराने 
परिग्रह-परिमाण जत का नीचे लिखे माने में नया अर्थ फल्ित करना द्ोगा और 
उसके श्रनुसार जीवन व्यवस्था करनी होगी । 

(१) जिस समाज या राष्ट्र के हम अंग या घटक हं। उस सारे रुमाज या राष्ट्र 
के स्वंसामान्य जीवन घोरण के समान ही जोवन धोरण रखकर तदनुसार जीवन 
की आवश्यकताओं का घटना या बढ़ना । 

(२) जीवन के लिए अनिवार्य जरूरी वस्तुओं के उत्पादन के निमित्त किसी- 
न-किसी प्रकार का उत्पादक भ्रम किए बिना ही दूसरे के वेसे भ्रमपर, शक्ति रहते 
हुए. भी, जीवन जीने को परिग्रह-परिमाण ब्त का बाधक मानना । 

(३) व्यक्ति की बची हुई या सचित सन्न प्रकार की सम्पत्ति का उत्तराषिकार 
उसके कुठ्धम्ब या परिवार का उतना ही होना चाहिए जितना समाज या राष्ट्र का। 
अर्थात्‌ परिप्रह-परिमाण ब्रत के नए अर्थ के अनुसार समाज तथा राष्ट्र से पृथक्‌ 
कुट्ठम्ब परिवार का स्थान नहीं है । 

ये तथा अन्य ऐसे जो जो नियम समय-समय की आवश्यकता के श्रनुस्तार 
राष्ट्रीय तथा अन्तर्यट्रीय हित की दृष्टि से फल्नित होते हों, उनको जीवन में 
लागू करके गांधीजी के राह के अनुसार औरों के सामने सबक उपस्थित 
'करना यही हमाय विश्व शान्तिवादी सम्मेलन के प्रति मुख्य कर्तव्य हे ऐसी 
इमारी स्पष्ट समझ है । 

३० १६४६ ] 


जीव ओर पश्च परमेष्ठी का स्वरूप 


( १ ) प्रश्न--परमेष्ठी क्या वस्तु है ! 


उत्त वह जीव है। 
(२ ) प्रश्न-- क्या सभी जीव परमेष्ठी कहलाते हैं। 
उ०--नहीं । 


(३ ) प्र०- तब कौन कहलाते हैं ! 

उ०- जो जीब परम में श्रर्थात्‌ उत्कृष्ट स्वरूप में--समभाव में प्विन्‌ अर्थात्‌ 
स्थित हैं, वे दी परमेष्ठी कहलाते हैं । 

(४ ) प्र०--परमेष्ठी ओर उनसे भिन्‍न जीवों में क्या अन्तर है ? 

उ०-- अन्तर, आध्यात्मिक विकास होने न होने का है। अर्थात्‌ जो 
आध्यात्मिक-विकास वाले व निर्मल श्रात्मशक्ति बाले हैं, वे परमेष्ठी और जो 
मलिन आत्मशक्ति वाले हैं वे उनसे भिन्‍न है। 

(५ ) प्र०--जो इस समय परमेष्ठी नहीं हैं, क्या वे भी साधनों द्वारा 
आत्मा को निर्मल बनाकर वैसे बन सकते है ? 

उ०- अवश्य | 

(६ ) प्र०--तब तो जो परमेष्ठी नहीं है श्रॉर जो हैं उनमें शक्ति की श्रपेत्ञा 
से भेद क्या हुआ ! 

उ०--कुछ भी नहीं । अन्तर सिफ शक्तियों के प्रकट होने न होने का हैं। 
एक में आत्म-शक्तियों का विशुद्ध रूप प्रकट हो गया है, दूसरों में नहीं । 

(७ ) प्र०«--जब असलियत में सब्र जीव समान ही हैं तत्र उन सबका 
सामान्य स्वरूप ( लक्षण क्‍या है! 

उ०--रूप रस गन्घ स्पश आदि पौद्गलिक गुणों का न होना और चेतना 
का होना यह सब जीवों का सामान्य लक्षण" है। 


१ “अ्रसमस्यमगंध॑, श्व्वत्त चेदगागुणमसहं जाण अलिगग्गहणं, जीव- 
पशिहिदसंठाण ||” प्रबचनसार शेयतत््वाधिकार, गाथा ८० | 

अर्थात्‌--जो रस, रूप, मन्ध और शब्द से रहित हैं जो अऋब्यक्त--स्पर्श 
धह्ति हे झतएवञ जो लिल्लॉ-इन्द्रियों से अग्राह्म है जिसके कोई संस्थान आकृति 
नह: है। 





जीव का स्वरूप शरेई 


(८) 7्र०--उक्त लक्षण तो अतीन्द्रिय-इन्द्रियों से जाना नहों जा सकने 
वाज्मा है; फिर उसके द्वारा जीवों की पहिचान कैसे हो सकती है ! 

उ०--निश्चय-दृष्टि से जीव अतीन्द्रिय हैं इसलिये उनका लक्षण श्रतीन्द्रिय 
होना ही चाहिए, क्योंकि लक्षण लक्ष्य से मिन्‍न नहीं होता । जब लक्ष्य अर्थात्‌ 
जीव इन्द्रियों से नहीं जाने जा सकते, तब इनका लक्षण इन्द्रियों से न जाना जा 
सके, यह स्वाभाविक ही है | 

(६ ) प्र० - जीव तो श्राॉँख आदि इन्द्रियों से जाने जा सकते हैं। मनुष्य, 
पशु, पक्की कीड़े श्रादि जीवों को देखकर व छूकर हम जान सकते है कि यह कोई 
जीबधारी है। तथा किसी को आकृति आ्रादि देखकर या भाषा सुनकर हम यह 
भी जान सकते है कि अमुक जीव सुखी, दुःखी, मृढ़, विद्वान , प्रसन्‍न या नाराज 
है। फिर जीव अतीन्द्रिय कैसे ? 

उ०--शुद्ध रूप अर्थात्‌ स्वभाव की अ्रपेज्ञा से जीव अतीन्िय है। श्रशुद्ध 
रूप श्र्यात्‌ विभाव की श्रपेक्षा से वह इन्द्रिययोचर भी है| अमूर्तत्व - रूप, रस 
आदि का श्रभाव या चेतनाशक्ति, यह जीव का स्वभाव है, और भाषा, श्राकृति, 
सुख, दुःख, राग, द्वेष श्रादि जीव के विभाव अर्थात्‌ कर्मजन्य पर्याय हैं। स्वभाव 
पुदूगल-निरपेक्ष होने के कारण अ्तीन्द्रिय हे और विभाव, पुद्गल सापेक्ष होने के 
कारण इन्द्रियग्ाह्म हैं। इसलिये स्वाभाविक लक्षण की अपेक्षा स जीव को 
अतीन्द्रिय समझना चादिए । 

(१०) प्र०--अगर बिभाव का सबनन्‍्ध जीव से है तो उसको लेकर भी जीव 
का लक्षण किया जाना चाहिए ! 

उ०--किया ही है। पर वह लक्षण सब जीवो का नही होगा, सिफ संसारी 
जीवों का होगा । जैसे जिनमें सुख दुःख, राग-द्वेष आदि भाव हो या जो' कर्म 
के कर्ता श्रौर कर्म-फल के भोक्ता और शरीरघारी हों वे जीव है। 

(११) प्र---उक्त दोनों लक्षणों को स्पष्टतापूबंक समझाइये । 

उ०--प्रथम लक्षण स्वभावत्पशीं है, इसलिए उसको निश्चय नय की अपेक्षा 
से तथा पूर्ण व स्थायी समझना चाहिये | दूसरा लक्षण विभावस्पशों है, इसलिए 








१ “यः कर्ता क्मेदाना भोक्ता क्मफलस्थ च। संस्मर्ता परिनिर्वाता, से 
हात्मा नान्यलच्नण: 

श्रर्थात्‌- जो कर्मों का करनेवाला है, उनके फल का भोगने वाला है, ससार 
में भ्रमण फरता है और मोक्ष को भी पा सकता है, वही जीव है। उसका अन्य 
तदण नहीं है । 


जर४ जैन धमें और दशन 


डसको व्यवह्वार नय की अपेक्षा से तथा अपूर्ण व अस्थायी समभना चाहिए। 
सारांश यह है कि पहला लक्षण निश्चय-दृष्टि के अनुसार है, श्रतणव तोनों काल 
में घटनेवाला हे और दूसरा लक्तश व्यवहार-दृष्टि फे अनुसार है, श्रतएव तीनों 
काल में नहीं घटनेवाला' है। अर्थात्‌ संसार दशा में पाया जानेबाला और 
मोह्च दशा में नहीं पाया जाने वाला है | 
(१२) प्र०--उक्त दो दृष्टि से दो लक्षण जैसे जैनदर्शन में किये गए. हैं, 
क्या दैसे जैनेतर-दर्शनों में भी हैं ? 
3०--हाँ, *साड्ख्य, *योग, *वेदान्त आदि दर्शनों में आत्मा को चेतन 
रूप या सथिदानन्दरूप कहा है सो निश्चय नय की अपैज्ञा से, श्रौर न्याय, 
१ “अथास्य जीवस्य सहजविजश्मितानन्तशक्तिहेतुके त्रिसमयावस्थायित्य 
लक्षणे वस्तुस्वरूपमततया सर्बदानपायिनि निश्चयजीवल्ते सत्यपि संसारावस्थाया 
मनादिप्रवाहप्रवत्तपुदूगलसंश्लेषदूषितात्मतया प्राणचतुष्कामिसंबद्धत्व॑ व्यवह्दारजीब 
व्वदेतुविभक्तव्योइस्ति !!_ --प्रवचनसार, अ्रमृतचन्द्र--क्त टीका, गाथा ५३ । 
सारांश--जीवलत निश्चय और व्यवहार इस तरह दो प्रकार का है। निश्चय 
जीवत्व श्रनन्त-ज्ञान शक्तिस्बरूप होने से त्रिकाल-स्थायी है श्रोर व्यवह्ार-जीवत्त् 
पौद्गलिक-प्राणसंसर्ग रूप द्ोने से संसारावस्था तक ही रहने वाला है । 
२ “पुरुषस्तु पुष्करपल्लाशवल्निलेंपः किन्तु चेतनः ।' --मुक्तावलि प्रृ० ३६। 
अ्र्थात्‌-- आत्मा कमलपत्र के समान निलप किन्तु चेतन है । 
३ तस्माथ्व स्ात्परिणामिनोउत्यन्तविधर्मा विशुद्धोअन्यश्वितिमात्ररूपः पुरुष.” 
पातज्ञल सूत्र, प द ३, सूत्र २५ भाष्य । 
श्र्थातू-- पुरुष-आत्मा-चिन्मात्ररूप है और परिणामी सच्च से श्रत्यन्त 
विजक्षण तथा विशुद्ध है | 
४ “विशानमानन्द ब्रह्म --बृहदारण्यक ३॥६।२८ 
अर्थात्‌ - ब्रह्म-आत्मा-आनन्द तथा शानरूप है | 
६ “निश्चयमिद्द भृताय॑, व्यवहार वर्णयन्त्यमतार्यम्‌।” 
-- पुरुषा्थसिद्ध्युपाय लोक ५ 
अर्थातू--तात्विक-दृष्टि को निश्चय-दृष्टि और उपचार-दृष्टि को व्यवहार 
दृष्टि कहते हैं। 
५ /इच्छादेषप्रयतलसुखदुःसशानान्यात्मनो लिन्नमिति ।” 
--न्यायदशन ११११९ 
अर्थात्‌ू-१ इच्छा, २ द्वेष, ३ प्रयक्ष, ४ सुख, ५ दुःख और शान, ये 
आत्मा के लक्षण हैं। 





जीव और आत्मा ॥ ३५ 4 


रैशेषिक आदि दरशंनों में सुख, दुःख, इच्छा, देष, झादि आत्मा के लक्षण बत- 
लाए. हैं सो व्यवद्ार नय की अपेक्षा से । 
(१३) प्र---क्या जीव और आत्मा इन दोनों शब्दों का मतलब एक है १ 
उ०--हाँ, बैनशास्र में तो ससारी असंसारी सभी चेतनों के विषय में 'जीव 
ओर आत्मा', इन दोनों शब्दों का प्रयोग किया गया है, पर वेदान्त* आदि 
दर्शनों में जीव का मतलब संसार-अवस्था वाले ही चेतन से हे, मुक्तचेतन से 
नहीं, और आत्मा' शब्द तो साधारण है। 


(१४) प्र---आपने तो जीव का स्वरूप कहा, पर कुछ विद्वानों को यह 
कहते सुना है कि आत्मा का स्वरूप अनिवंचनीय श्रर्थात्‌ वचनों से नहीं कहे 
जा सकने योग्य है, सो इसमें सत्य क्या है ? 

उ०--उनका भी कथन युक्त है क्योंकि शब्दों के द्वारा परिमित भाव 
प्रगट किया जा सकता है । यदि जीव का वास्तविक स्वरूप पूर्णतया जानना 
हो! तो वह अपरिमित होने के कारण शब्दों के द्वाग किसी तरह नहीं 
बताया जा सकता | इसल्लषिए, इस श्रपेज्ञा से जीव का स्वरूप अनिवंचनीय ३ 
है | इस बात को जैसे अत्य दशनों मे “निर्विकल्स!* शब्द से या 


१ “जीवों हि नाम चेतनः शरीराध्यक्ष प्राणानां धारयिता ।! 
-- अक्षसूत्र भाष्य, पृष्ठ १०६, श्र० १, पाद १, आअ० ४, सू० ६। 
अर्थात्‌ू---जीव वह चेतन हे जो शरीर का ८वामी है और प्राणो को पारण 
फरने बाला है ! 
२ जैसे--आत्मा बा अरे श्रोतव्यों मन्तव्यों निद्ध्यासितव्य/ इत्यादिक 
--बूहदारण्यक २।४॥५॥ 
१ “यतो बाचे निवतंन्ते, न यत्र मनसो गतिः | 
शुद्धानुभवसंवदय, तद्रप परमात्मनः ॥ द्वितीय, छोक ४ ॥ 
४ ““निरलम्ब निराकार, निर्विकल्पं निरामयम्‌। 
आत्मनः परम ज्योति-निस्पाधि निरश्ननम्‌ ||” प्रथम, १। 
शावन्तोडपि नया नैके, तत्स्वरूप स्पृशन्ति न |. 
समुद्र इब ककल्लोलैः, कृतप्रतिनिवृत्तयः || द्वि०, ८॥ 
'शब्दापरक्ततद्रुपब्रोधकन्नयपद्धतिः * 
निर्विकल्पं तु तद्॒प गम्य॑ नानुभवं विना ॥|' द्वि०, ६ ॥ 


४.२६ बैन धर्म और दर्शन 


“नेति!' शब्द कहा है वैसे ही बैनदशन में 'सरा तत्थ निक्‍सते तक्का तत्थ न 
विजई' [ श्राचाराज्ञ ५ ६ ] इत्यादि शब्द से कहा हे। यह अनिवंचनीयत्व का 
कथन परम निश्चय नय से या परम शुद्ध द्रव्याथिक नय से समझना चाहिए, । 
और इमने जो जीव का चेतना या अमूरत्तत्व लक्षण कहा है सो निश्चय दृष्टि से या 
शुद्ध पर्यायार्थिक नय से । 

(१४) प्र०- कुछ तो जी का स्वरूप ध्यान में आया, श्रच यह कहिए कि 
वह किन तत्ततों का बना है ! 

उ०- वह स्वय अनादि स्वतत्र तत्त्व है, अन्य तत्त्वों से नहीं बना है । 

(१६) प्र०--- सुनने व पढ़ने में श्राता* है कि जीव एक रासायनिक बस्तु 
है, झर्थात्‌ भौतिक मिश्रणों का परिणाम है, वह कोई स्वयं सिद्ध वस्तु नहीं है, वह 
उत्पन्न होता है ओर नष्ट भी | इसमें क्‍या सत्य है ! 

उ०--जो सूक्ष्म विचार नहीं करते, जिनका मन विशुद नहीं होता और जो 
आन्त है, थे ऐ,सा कहते हैं। पर उनका ऐसा कथन श्रान्तिमूलक है । 

(१७) प्र०--भ्रान्तिमूलक क्‍यों ! 

उ०--इसलिए कि ज्ञान, सुख, दुश्ख, हष, शोक, आदि वृत्तियाँ, जो मन 
से सबन्ध रखती है; वे स्थूल या दृक्ष्म भौतिक वस्वुश्रों के आलम्बन से होती हैं 
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“अतद्व्यावृत्तितो मिन्‍न, सिद्धान्ताः कथयन्ति तम्‌ | 
बस्तुतस्तु न निर्वाच्य, तस्‍्ष्य रूपं कथचन | द्वि०, १६ 9 
--श्री यशोविजय-उपाध्याय-कृत परमज्योतिः पश्चचिशतिका । 
“अप्राप्ये निवर्तन्ते, बचों घीमिः सहैच तु । 
निग्ंशत्वाल्िभावाद्वि शेषाणा ममावतः ॥? 
---भरीशछूराचायकृत--उपदेशसाइली नान्यदन्यत्पररण श्लोक ३२१। 
अर्थात्‌ - शुद्ध जीब निगुंग, अकिय और अ्रविशेष होने से न ब्रुद्धिप्राह्म 
है और न वचन-प्रतियाद है। 
१ स एप नेति नेस्यात्माउग्राह्मी न हि श्हातेडशीयों न हि शीयतेअ्सक्ञी न 
हि सज्यते5सितों न व्यथते न रिप्यत्यभयं थे जनक प्राप्तोसीति होवाच याशवल्क्य:।' 
--बहदारश्यक, श्रध्याय ४, वाह्मण २, सूत्र ४ | 
२ देखो--चार्वांक दशन [ सर्वंदशनसंग्रइ पृ० १ ] तथा आधुनिक मौतिक 
के आ आदि विद्वानों के विचार प्रो० प्रव-रचित आपणों धमम पृष्ठ ३२५ 
आगे | 


जीव का अत्तित्व ५२७ 


मऔतिक वस्तुएँ उन ब्त्तियों के होने में साधनमात्र अर्थात्‌ निमिचकारण" हैं, 
उपादानकारण * नहीं । उनका उपादानकारण आत्मा तत्त्व अलग ही है। इस- 
सिए मौतिक बस्तुओं को उक्त दृत्तियों का उपादानकारण मानना श्रान्ति है। 

(2८) अ०- ऐसा क्‍यों माना जाय ! 

3उ०-ऐसा न मानने में अनेक दोष आते हैं। जैसे सुख, दुःख, राज-रंक 
भाव, छोटी-बड़ी आयु, सल्कार-तिरस्कार, शान-अशान आदि अनेक विरुद्ध भाव 
शक ही माता पिता की दो सनन्‍्तानों में पाए जाते हैं, सो जीव को स्वततन्त्र तत्त्व 
बिना माने किसी तरह असन्दिग्ध रीति से धट नहीं सकता | 

(१६) प्र०--इस समय विज्ञान प्रतन॒ल प्रमाण समक्ता जाता है, इसलिए, 


यह बतल्ावें कि क्या कोई ऐसे भी वैज्ञानिक हैं। जो विशान के आधार पर जीव 
को स्वतन्त्र तत्त्व मानते हों ९ 


उ०-हाँ उदाइरणार्थ* सर 'श्रोलीवरलाज' जो यूरोप के एक प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक हैं और कलकत्ते के 'जगदीशन्द्र बसु, जो कि संसार भर में प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक है। उनके प्रयोग व कथनों से स्वतन्त्र चेतन तत्तत तथा पुन्जन्म आदि 
की सिद्धि में सन्देह नहीं रहता । अमेरिका आ्रादि में और भी ऐसे शअ्रनेक विद्वान 
है, जिन्‍्दोंने परलोकगत आत्माओं के संम्बन्ध में बहुत कुछ जानने लायक 
खोज * की है । 


(२०) प्र---जीव के अस्तित्व के विषय में अपने को किस सबूत पर 
भरोसा करना चाहिए १ 

उ०- अत्यन्त एकाग्रतापूवक चिरकाल तक आत्मा का ही मनन करने वाले 
निःस्वा ऋषियों के बचन पर, तथा स्वानुभव पर । 

(२१) प्र०--ऐसा अ्रनुमब्र किस तरह प्रास हो सकता है ! 

उ०--चित्त को शुद्ध करके एकांग्रतापूवक विचार व मनन करने से ! 
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१ जो कार्य से भिन्न होकर उसका कारण बनता दै वद निमित्तकारण 
कहलाता है। जैसे कपड़े का निमित्तकारण पुतलीघर । 

२ जो स्वयं ही कार्यरूप में परिणत होता है वह उस कार्य का उपादानकारण 
कहलाता है | जैसे कपड़े का उपादानकारण सूत | 

३ देखो--आत्मानन्द-जैन-पुस्तक-प्रचारक-मए्डल आगरा द्वास प्रकाशित 
हिन्दी प्रथम कमंग्रन्थ' की प्रसावना पु० ऐे८ ॥ 

४ देखो--हिन्दीम॑यरक्षाकर कार्यालय, बंचई द्वारा प्रकाशित 'छावादशन । 


घर८. जैन घर्म ओर दशन 


(२२) प्र०«--जीब तथा परमेष्ठी का सामान्य स्वरूप तो कुछ सुन लिया। 
अब कहिए कि क्‍या सप्त परमेष्ठी एक ही प्रकार के हैं या उनमें कुछ 
अन्तर भी है ! 

3०--सब एक प्रकार के नहीं होते | स्थूल दृष्टि से उनके पाँच प्रकार हैं 
अर्थात्‌ उनमें आपस में कुछ श्रन्तर होता है | 

(२१) प्र०--वे पाँच प्रकार कौन हैं ! और उनमें अ्रन्तर क्‍या है! 

उ०--अरिहन्त, सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय और साधु ये पाँच प्रकार हैं। 
स्थूलरूप से इनका अन्तर जानने के लिए इनके दो विभाग करने चाहिए । 
पहले विभाय में प्रथम दो और दूसरे विभाग में पिछले तीन परमेष्ठी सम्मिलित 
हैं। क्योंकि श्ररिहवन्त सिद्ध ये दो तो ज्ञान दशन-चारित्र-वीयांदि शक्तियों को शुद्ध 
रूप में पूरे तौर से विकसित किये हुएए होते हैं । पर आचार्यादि तीन उक्त शक्तियों 
को पूर्णतया प्रकट किए हुए नहीं होते किन्तु उनको प्रकट करने के लिए. प्रयक्षशील 
होते हैं। श्ररिहंत सिद्ध ये दोही केवल पूज्य अवस्था को प्रात हैं, पूजक श्रवस्था 
को नहीं। इसीसे ये देवतत्व माने जाते है। इसके विपरीत आचार्य आदि तीन 
पूज्य, पूजक, इन दोनों अवस्थाओं को प्राप्त हैं। वे अपने से नीचे की भेणि 
वालों के पूज्य और ऊपर की श्रेणिवालों के पूजक है। इसी से 'गुरः तत्व 
माने जाते हैं । 

(२४) प्र<--अ्रिहन्त तथा सिद्ध का आपस में क्‍या अन्तर है ? इसी तरह 
आाचाय आदि तीनों का भी आपस में क्‍या अन्तर है ! 

ड०- सिद्ध, शरीररहित अतएव पौद्गलिक सग्र पर्यायों से परे द्वोते हैं । 
पर अरिहन्त ऐसे नहीं होते | उनके शरीर होता है, इसलिए मोह, श्रशान आदि 
नष्ट हो जाने पर भी ये चलने, फिरने, बोलने आदि शारीरिक, वाचिक तथा 
मानसिक क्रियाएँ करते रहते है । 

सारांश यह है कि ज्ञान-चरित्र आदि शक्तियों के विकास की पूर्णंता अरिहन्त 
सिद्ध दोनों में बराजर होती है| पर सिद्ध, योग ( शारीरिक आदि क्रिया ) रहित 
और अरिहन्त योगसद्दित होते हैं। जो पहिले अरिहन्त होते हैं वे ही शरीर 
स्यागने के बाद तिद्ध कहलाते हैं। इसी तरह ग्राचायं, उपाध्याय और साधुश्रों 
में साधु के गुण सामान्य रीति से समान होने पर भी साधु की अपेक्षा उपाध्याय 
और आचाय में विशेषता होती है । बढ़ यह कि उपाध्यायपद के लिए सूत्र तथा 
अर्थ का वास्तविक शान, पदाने की शक्ति, वचन-मधुरता और चर्चा करने का 
सामश्य आदि कुछ खास गुण प्रात करना जरूरी है, पर साधुपद के लिए इन 
गुणों की कोई लास जरूरत नहीं है। इसी तरद आचायपद के लिए शासन 
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जलाने की शक्ति, गच्छ के हिताहित को जवाबदेही, अति गम्भीरता और देश- 
काल का विशेष ज्ञान आदि गुण चाहिए। साधुपद के लिए इन गुणों को प्रात 
करना कोई खास जरूरी नहीं हे । साधुपद के लिये जो सताईस गुण जरूरी है 
बे तो आचाय और उपाध्याय में भी होते हैं, पर इनके अलावा उपाध्याय में 
पथ्चीस और आचार्य में छत्तीस गुण होने चाहिए श्र्यात्‌ साधुपद की अ्पेह्ा 
उपाध्यायपद का महत्व अधिक और उपाध्यायपद की अपेक्षा आ्राचायंपद का 
महत्व अधिक दे । 


(६५) सिद्ध तो परोक्ष है, पर अरिहन्त शरीरघारी होने के कारण प्रत्यक्ष 
है इसलिए. यह जानना जरूरी है कि जैसे हम लोगों की श्रपेज्ञा अ्ररिहन्त की 
ज्ञान आदि आम्तरिक शक्तियाँ अलौकिक होती है वैसे ही उनकी बाह्य अवध्था 
में मी क्‍या हम से कुछ विशेषता हो जाती है ! 

उ०--अ्रवश्य । मीतरी शक्तियाँ परिपूर्ण हो जाने के कारण अरिहन्त का 
प्रभाव इतना अलौकिक बन जाता है कि साधारण लोग इस पर विश्वास भी 
नही कर सकते | अरिइन्त का साग व्यवहार लोकोत्तर" होता है। मनुष्य, पशु 
पक्षी आदि भिन्न-भिन्न जाति के जीव अरिहन्त के उपदेश को अपनी-अपनी 
भाषा* में समझ लेते है। साँप, न्यौला, चूहा, ब्रिल्ली, गाय, बाघ आदि जन्म- 
शत्रु प्राणी भी समवसरण में बैर द्वेषप वृत्ति छोड़कर” श्रात॒भाव धारण करते 
है। अरिहन्त के बचन में जो पंतीस* गुण होते है वे औरों के वचन में नहीं 
होते । जहाँ अरिहन्त विराजमान होते है वहाँ मनुष्य आदि की कौन कहे, करोड़ों 
देव हाजिर होते, हाथ जोड़े खड़े रहते, भक्ति करते श्रोर अशोकबृद्ध आदि आठ 


१ 'लोकोत्तरचमत्कारकरी तब भवस्थिति: । 
यतो नाहारनीहारी, गोचरौ चर्मंचक्ुपाम्‌ ॥।' 
--बीतरागस्तोत्र, द्वितीय प्रकाश, छोक ८। 
अर्थात्‌--दे भगवन्‌ ! धुम्हारी रहन-सहन आश्चर्यकारक अ्रतए्व लोकोत्तर 
है, क्योंकि न तो आपका श्राह्मर देखने में ग्राता और न नीहार ( पाखाना )। 
२ 'तेषासेव स्वस्वमाषापरिणाममनोहरम । 
अप्येकरूप॑ वचन यत्ते धर्मावब्रोधकृत्‌ । 
--बीतराग स्तोत्र, तृतीय प्रकाश, कछोक ३ । 
३ अहिंसाप्रतिष्ठायां तत्सन्निधौ बैरत्यागः ।' --पातक्लल योगवूज ३४-२६॥ 
४ देखो--जैनतस्वादर्श' पृ« २। 
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प्रातिहायों* की रचना करते हैं। यह सत्र अरिहन्त के परम योग की बिभूति* है । 

(२६ अरिहन्त के निकट देवों का आना, उनके द्वारा समवसरण का रचा 
जाना, जन्म-शह्ुु जन्तुओं का आपस में वैर-बिरोध त्याग कर समवसरण में 
उपस्थित होना, चौतीस श्रतिशयों का होना, इत्यादि जो अरिहन्त की बिभूति कही 
जाती है, उस पर यकायक विश्वास कैसे करना ! ऐसा मानने में क्‍या युक्ति है! 

3०--अपने को जो बाते श्रसम्भव सी मालूम होनी है वे परमयोगियों के 
लिए साधारण है। एक जंगली भील को चक्रवतता की सम्पत्ति का थोडा भी 
ख्याल नहीं आ सकता । हमारी ज्योर योगियों की योग्यता में ही ब्रडा फर्क है । 
हम विषय के दास, लालच के पुतले और अस्थिरता के केन्द्र है । इसके विपरीत 
योगियों के सामने विषयों का आकर्षण काई चीज नही; लालच उनके छूता तक 
नहीं; व स्थिरता में सुमेख् के समान होत है। हम थोड़ी देर के लिए भी मन 
को सवथा स्थिर नही रख सकते, किसी के कठोर वाक्य को सुन कर मरसने-मास्ने 
को तैयार हो जाते हैं; मामूली चीज गुम ह। जाने पर हमार प्राण निकलने लग 
जाते हैँ; स्थाथान्धता से औरो की कोन कद्दे भाई ओर पिता तक भी हमारे लिये 
शत्रु बन जाते है। परम योगी इन सच दोगो से सबंधा अल्लग होने है। जब 
उनकी आन्तरिक दशा इतनी उच्च हैं। तब उक्त प्रकार की लोकीत्तर स्थिति होने 
में कोई श्रचरज नहीं | साधारण योगसमाधि करने वाले महात्माओ्रों की और उच्च 
चरित्र काले साधारण लोगों को भी महिमा जितनी देखी जाती है उस पर 
विचार करने से श्ररिहन्त $से परम योर्ग। की लोकीतर विभूतति मे संदेह नहीं रहता । 

(२७) प्र०--व्यवद्वार ( बाह्य ) तथा निम्चय ( श्राम्यन्तर ) दोनों दृष्टि से 
अरिहन्त और सिद्ध का स्वरूप किस-किस प्रकार का है ! 

3०--उक्त दोनों दृष्टि से सिद्ध के स्वरूप में कोई अन्तर नहीं है । उनके 
लिये जो निश्चय है वही व्यवद्वर है, क्योकि सिद्व अवस्था में निश्चय व्यवहार की 
एकता हो जाती है। पर अरिहन्त के सबन्व मे यह बात नहीं है । अरिहन्त 
सशरीर होते है इसलिए उनका व्यावहारिक स्वरूप तो बाह्य विभूतियों से संगरन्ध 
रखता है और नेश्वयिक स्वरूप आन्तरिक शक्तियों के विकास से | इसलिए निश्चय 
दृष्टि से अर्हन्त और विद का स्वरूप समान समकना चाहिए | 

(२८ प्र० - उक्त दाना दृष्टि से आद्ाय, उपाध्याय तथा साधु का स्वरूप 
किस किस प्रकार का है ! 


39७७0 कर्ग ल्‍+ 5 ऑआििणलण जी “बडफनाणा जानते जन्‍शीण के नी नननीफनीलनओन 


१ अशोकवृत्षः सुरपुष्पवृर्शिदिव्यश्थनिश्वामरमासन॑ च। 
भामश्डलं दुन्दुमिरातपत्र सद्ातिहार्याणि जिनेश्वराणाम |।* 
२ देखो--“बीतरागस्तोत्र' एवं पातञ्ञलयोगयूत्र का विभूतिषाद ।” 


वन मननन-- टी नण न वन कण 2“ मे. <) अममनममन. 
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3०--निश्चय दृष्टि से तीनो का स्वरूप एक-सा होता है। तीनों में मोक्षमाग 
के आराधन की तत्पस्ता और बाह्य-आम्यन्तर-निग्नन्धता आदि नैेश्वयिक और 
पारमार्थिक स्वरूप समान होता है । पर ब्यावहा रिक स्वरूप तीनों का थोड़ा-बहुत 
भिन्न होता है। आचार्य की व्यावद्वारिक योग्यता सबसे अ्रधिक होती है । क्योंकि 
उन्हें गच्छु पर शासन करने तथा जैन शासन की महिमा को सम्हालने की 
लवाबदेही लेनी पड़ती है। उपाध्याय को आचायपद के योग्य बनने के लिये 
कुछु विशेष गुण प्राप्त करने पडते हैं जो सामान्य साधुओं में नहीं भी होते । 

(२६) परमेष्ठियों का विचार तो हुआ । अत्र यह चतलाइए कि उनको 
नमरंर किसलिए किया जाता है ! 

3उ०--गुखप्राप्ति के लिए.। वे ग्रुणवान्‌ है, गरुणवानों को नमस्कार करने से 
गुण की प्राप्ति अवश्य होती है क्योकि जैसा ध्येय द् ध्याता बेसा ही बन जाता 
है। दिन-रात चोर और चोद की मात्रना करने वाला मनुष्य कभी प्रामाणिक 
( साहूकार ) नहीं ब्नन सकता . इसी तरद्द विद्या और विद्वान्‌ की भावना करने 
वाला श्रवश्य कुछ-न कुछ विद्या प्राप्त कर लेता है | 

(३०) नमस्कार क्या चीज हैं ! 

उ०--बड़ों के प्रति ऐसा बर्ताव करना कि जिससे उनके प्रति अपनी लघुता 
तथा उनका बहुमान प्रकट दा, वही नमस्कार हैं | 

(३१) क्या सब अवस्था में नमस्कार का स्वर्य एकसा ही हो ॥ है ? 

उ० --नहं। | इसके दत शऔ्रोर श्रद्वोत, ऐसे दो भेद ह। विशष्ट स्थिग्ता 
प्रास न होने से जिस नमस्कार में ऐसा भाव हा कि मैं उपासना करनंवाला हूँ 
ओर अमुक मेरी उपासना का पात्र है, वह द्वेतनमम्कार है । रागद्व प्‌ के विकल्‍प 
नष्ट हो जाने पर चित की इतनी अ्रधिक स्थिस्ता हो जाती हे कि जिसम आत्मा 
अपने को ही श्रग्ना उपास्य समझता है और केवल स्वरूप का हैं। ध्यान करता 
है, वद अद्वेत-नमस्कार है । 

(३२ प्र०--उक्त दोनों में से कौन सा नमस्कार श्रेष्ठ है ! 

उ०--अद्ीत | क्योंकि दैत नमस्कार तो अद्वेत का साधनमात्र है | 

(३३) प्र०-मनुष्य की बाद्य-प्रहति, किसी अ्रन्तरज्ञ भाव से प्रेरी हुई होती 
है | तो फिर इस नमस्कार का प्रेरक, मनुष्य का अन्ताज्ञ भाव क्या है ! 

उ०--भक्ति । 


प्र० --उसके कितने मेद हैं ! 
उ०->दो | एक सिद्ध-भक्ति और दूसरी योगि-भक्ति । सिद्धों के अनन्त गुणों 
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की भावना भाना सिद्ध-भक्ति है और योगियों ( मुनियों ) के गुणों की भावना 
भाना योगि भक्ति । 

(३५) प्र०--पहिले अरिहन्तों को और पीछे सिदादिकों को नमस्कार करने 
का क्‍या सबब है ! 

3०--बस्तु को प्रतिपादन करने के क्रम दो होते हैं। एक पूर्वानुपू्वी और 
दूसग पश्चानुपूरवों । प्रधान के बाद अप्रधान का कथन करना पूर्वानुपूर्वों है और 
अप्रघान के बाद प्रधान का कथन करना पश्चानुपूर्वी है। पाँचों परमेष्ठियो में 
(सिद्ध! सबसे प्रधान हैं ओर 'साधु' सबसे अप्रधान, क्योंकि सिद-अवस्था चैतन्य- 
शक्ति के विकास की आग्विरी हद है श्रौर साधु-अवस्था उसके साधन करने की 
प्रथम भूमिका है। इसलिए यहाँ पूर्वानुयूर्वी कम से नमस्कार किया गया है। 

(३६) प्र०- अगर पाँच परमेष्टियों की नमस्कार पूर्वानुपूर्यी क्रम से किया 
गया है तो पहिले सिद्धों को नमस्कार किया जाना चाहिए, अरिहन्तों को कैसे ? 

उ०--यश्वपि कर्म विनाश की श्रपेज्ञा से शअ्ररिहन्तों' से सिद्ध! श्रेष्ठ है । तो 
भी कृतक्ृत्यता की अपेक्षा से दोनों समान ही हैं और व्यवद्दार की अपेक्षा से तो, 
'सिद्ध! से “अ्ररिहन्त' ही श्रेष्ठ हैं। क्योंकि 'सिद्धों' के परोक्ष स्वरूप को अतलाने 
वाले अरिदन्त' ही तो हैं। इसलिए व्यवह्ार-अपक्षया “अरिहन्तों' को श्रेष्ठ गिन- 
कर पहिले उनको नमस्कार किया गया है | 


३० १६२१ ] [ पंचप्रतिक्राए 


संथारा' और अहिंसा' 

हिंसा का मतलब है--प्रमाद या रागद्वेष या आसक्ति । उसका त्याग ही 
अहिंसा है। जैन ग्रन्थों में प्राचीन काल से चली आने वाली आत्मबात की 
प्रथाओं का निषेष किया है !। पहाइड से गिरकर, पानी में ड़बकर, जहर खाकर 
आदि प्रथाएँ मरने की थी और है--धर्म के नाम पर भी और टनयत्री कारणों 
से भी । जैसे पशु श्रादि की बलि धर्म रुप में प्रचलित है वैसे ही श्रात्मतलि भी 
म्चल्षित रही | और कहीं-कहीं अ्रव भी है; खासकर शिव या शक्ति के सामने । 
एक तरफ से ऐसी प्रथाओं का निषेध और दूसरी तरफ से प्राशान्त श्रनशन या 
संथारे का विवान | यद विरोध जरूर उलभन में डालने बाला है पर भाव समभने 
पर कोई भी विरोध नहीं होता | जैन धर्म ने जिस प्राणनाश का निषेध किया है 
वह ग्रमाद या आतक्ति पूर्वक किये जाने वाले प्राशनाश का ही। किसी ऐटहिक 
या पारलौकिव, सपत्ति की इच्छा से, कामिनी की कामना से और अन्य अभ्युदय 
की वाच्छा से धर्मबुध्या तरह तरह के श्रात्मवध होते रहे हैं। जैन धर्म बहता है 
वेह श्रत्मबंध हिंसा है । क्योकि उसका प्रेरक तत्त्व कोई न कोई आसक्त भाव है ! 
प्रायान्त अ्रनशन और सथारा भी यदि उसी भाव से या डर से था लोभ से किया 
जाय तो वह हिंसा ही है । उसे जैन धर्म करने की थ्राश नहीं देता ' जिस 
प्राणान्त अनशन का विधान है, वह है समाधिमरण । जब देह और आधश्यत्मिक 
सदृगुण-संयम-- इनमें से एक ही की पसदगी करने का विषम समय आ गया 
तब यदि सचमुच संयमप्राण व्यक्ति हो तो वह देह रक्षा की परवाह नहीं करेगा । 


१ नैन शास्त्रों में जिसे सथारा या समाधिमरण कहा गया है; उसके संबन्ध 
मे लिखते हुए हमारे देश के सुप्रसिद्ध दाशंनिक विद्वान्‌ डा० एस« 
गधाकृष्णन ने अपने इंडियन फिल्लासफी' न,मक ग्रन्थ में (8०0700' (जिसका 
पचलित बर्थ श्रात्मघात' किया जाता है ) शब्द का व्यवहार किया है। सन्‌ 
१६४३ में जब ओ मैंवरमल्त सिंधी ने जेल में यह पुस्तक पढ़ी तो इस विषय 
पर वास्तविक शाज््रीय दृष्टि जानने की उत्सुकता हुई और उन्होंने प्रशाचक्षु 
५० सुखलालजी को एक पन्न लिखकर श्रपनी जिज्ञासा प्रकट की; उसके उत्तर 
में यह पत्र हे 
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मात्र देह की बलि देकर मो अपनी विशुद्ध आध्यात्मिक स्थिति को बचा लेगा; 
जैसे कोई सब्ची सती दुसरा रास्ता न देखकर देह-नाश के द्वारा भी सतीत्व बचा 
लेती है। पर उस अवस्था में मी वह व्यक्ति न किसी पर रुष्ट होगा, न किसी 
तरह भयभीत और न किसी सुविधा पर तुष्ट | उसका ध्यान एकमात्र संयत जीवन 
को बचा लेने और सम्रभाव की रक्षा में ही रहेगा | जब तक देह और संयम दोनों 
की समान भाव से रहा हो, तवतक दोनों की रक्षा कर्तव्य है। पर एक की ही 
पसंदगी करने का सवाल आवे तत्र हमारे जैसे देहरक्षा पसद करेंगे और आध्या 
त्मिक संयम की उपेक्षा करेंगे, जब कि समाधिमरण का अधिकारी उल्टा करेगा | 
जीवन तो दोनों ही है-- दैहिक और आध्यात्मिक । जो जिसका अधिकारी होता है, 
वह कसौरी के समय पर उसी की पसंद करता है। और ऐसे ही आध्यात्मिक 
जीवन वाले व्यक्ति के लिए प्राणान्त अनशन की इजाजत है; पामरों, भयमीतों 
या लालचियों के लिए नहीं । अब्र आप देखेंगे कि प्राणान्‍्त अनशन देह रूप पर 
का नाश करके भी दिव्य जीवन रूप अपनी आत्मा को गिरने से बचा लेता दै। 
इसलिए, वद्द खरे अर्थ में तास्विक दृष्टि से श्रद्सिक ही है । जो लेखक आत्मघात 
रूप में ऐसे संथारे का वर्णन करते है दे मर्म तक नहीं सोचते; परन्तु यदि किसी 
अति उच्च उदेश्य से किसी पर सगद्वेष बिना किए संपूर्ण मैद्रीभावपूेक निभय 
आर प्रसन्न द्वदय से बापू जैसा प्राणात्त अनशन करें तो फिर बे ही लेखक उस 
मरण को सराहेंगे, कभी आत्मधघात न कहेंगे, क्योकि ऐसे व्यक्ति का उद्देश्य 
ओर जीवनक्रम उन लेगबकों की आ्राँखों के सामने हैं, जब कि जैन परंपरा में 
संथारा करने वाले चाहे शुभाशयी ही क्यो न हों, पर उनका उद्देश्य और 
जीवन क्रम इस तरह सुविदित नहीं । परन्तु शास्त्र का विधान तो उसी दृष्टि से है 
और उसका अड्ठिसा के साथ पूरा मेल भी है | इस श्र्थ मे एक उपमा है । यदि 
कोई व्यक्ति अपना सारा घर जलता देखकर कोशिश से भी उसे जलने से अचा 
न सक्के तो वह क्या करेगा ? आजिर में सबको जलता छोड़कर अपने को बचा 
लेगा । यही स्थिति श्राध्यात्मिक जीवनेच्छु की रहती दे । वह खामख्वाद देह का 
नाश कमी न करेगा। शाज््र में उसका निषेष है| प्रत्युत देहरक्षा कर्तव्य मानी 
गई है पर वह संयम के निमित्त | आखिरी दाचारी में ही निर्दिष्ठ शर्तों के साथ 
दैहनाश समाधिमरण हे और अडिसा भी ! अन्यथा आलमरण झौर हिस। । 
भयक्ुर दृष्पाल आदि तज्जी में देह-रक्षा के निमित्त संयम से पतन होने का 
अवसर झआावे या अनिवार्य रूपसे मरण छाने बाली ब्रिमारियों के फास्ण खुद को 
और दूसरों को निरर्थक परेशानी होती हो और फिर भी संयम या सद्गुण की 
रक्षा सम्भव न हो तब मात्र संयम और समभाव की दृष्टि से संथारे का विधान है 


संथारा और श्रद्दिंसा पू३ 


जिसमें एक मात्र सूइ्य आध्यात्मिक जीवन को ही बचाने का लक्ष्य हैं। जन 
बापूजी आदि प्राणान्त अ्रनरान की वात करते हैं और मशरूताला आदि समर्थन 
करते हैं तत्र उसके पीछे यही दृश्टिविन्दु मुख्य है | 
श्र छ् (2.2 

यह पत्र तो कत्र का लिखा है। देरी मेजने में इसलिये हुई है कि राधाकृष्णन 
के लेखन की जाँच करनी थी। श्री दलसुखभाई ने हस विधय के खास म्न्‍्य 
पधरण विभकित प्रकीणक! आदि देखे जिनमें उस अन्थ का भी समावेश है जिसके 
आधार पर राधाकृष्णन ने ख़िस्वा है। वह ग्रन्थ है, आचाराग सूत्र का अमग्रेजी 
भाषान्तर अध्ययन-सात । राधाकृष्णन ने लिग्वा है सो शब्दश: ठीक है। पर 
मूलसंदर्भ से छोटा सा टुकडा अलग हो जाने के कारण तथा व्यवहार भे आध्मवध 
अर्थ में प्रचलित 'स्युसारंड' शब्द का प्रयोग होने के कारण पढ़ने वालों को मूल- 
मंतब्य के बारे में भ्रम ही जाना स्वामाबिक है। बाकी उस विषय का सारा 
ख्व्ययन और परस्पर परामश कर लेने के बाद हमें मालूम देता है कि यह 
प्रकरण सलेखना ओर सथारे से संत्रन्ध रखता है । इसमे दिंसा की कोई बू तक 
नहीं है| यह तो उस व्यक्ति के लिए विधान है जो एकमात्र आध्यात्मिक जीवन 
का उम्मेदवार और तदर्थ की हुई सत्पतिजाओं के पालन में रत हो। इस जीवन 
के अधिकारी भी अनेक प्रकार के होते रहे है। एक तो वह जिसने जिनका 
स्वेकार किया है। जो श्राज विच्छित्त है। जिनकल्पी मात्र अ्रकेला रहता है और 
किसी तरह किसी की सेया नहीं लेता । उसके बास्ते अन्तिम जीवन की घड़ियों 
से किसी की सेवा लेने का प्रसंग न आत्रे, इसलिये अनिवायय होता है कि वह 
सावध और शक्त अवस्था में ही ध्यान और तपस्या आदि द्वारा ऐसी तैयारी करे 
कि न मरण से डरना पड़े और न किसी की सेवा लेनी पढ़े । वही सब जवाबे- 
देहियों को अदा करने के बाद बारह वर्ष तक अकेला ध्यान तप करके अपने 
जीवन का उत्सर्ग करता है। पर यह कल्प मात्र जिनकलपी के लिये ही है | 
बाकी के विधान जुदे-जुदे अधिकारियों के लिए है। सबका सार यह है कि यदि 
की हुई सत्यतिजशञाओं के भद्ध का अवसर आजबे श्रोर वह भज्ञ जो सहन कर नहीं 
सकता उसके लिए. प्रतिशाभंग की अपेक्षा प्रतिशापालनपूबेक मरण लेना ही श्रेय 
है। श्राप देखेंगे कि इसमें आध्यात्मिक वीरता है। स्थूल जीवन के लोभ से 
श्राध्यात्मिक गुणों से च्युत द्वोकर मृत्यु से भागने की कायरता नहीं है । और न 
ते स्थूल जोषन को निराशा से ऊबकर मृत्यु मुख मे पड़ने की श्रात्मतथ कहलाने 
वाली बालिशता है। ऐसा व्यक्ति मृत्यु से जितना ही निर्मम, उतना ही उसके 
स्िक तैयार भी बहता बै । वह जीवन-प्रिय होता है, जीवन-मोही नहीं | सलेखना 
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मरण को आमंत्रित करने की विधि नहीं है पर अपने श्राप आने थाली मृत्यु के 
लिए. निर्भय तैयारी मात्र है। उसी के बाद संथारे का भी अ्रवसर झा सकता 
है। इस तरह यद सारा विचार अहिंसा और तन्मूलक सदगुणों की तन्मयता में 
से ही श्राया है । जो आज भी झनेक रूप से शिष्टसंमत हे। राधाकृष्णन ने जो 
लिखा है कि बौद्ध-घर्म 'स्युसाइड' को नहीं मानता सो ठीक नहीं है। खुद बुद्ध 
के समय भिक्तु छ॒ुत्न और भिन्तु बल्कली ने ऐसे ही श्रसाध्य रोग के कारण 
आत्मवध किया था जिसे तथागत ने मान्य रखा । दोनों भिक्तु श्रप्रमत्त थे | 
उनके आत्मवध में फक यह है कि वे उपवास आदि के द्वारा धीरे-धीरे मृत्यु की 
तैयारी नहीं करते किन्तु एक बारगी शस्जवघ से स्वनाश करते हैं जिसे “हरीकरी' 
कहना चाहिए। यद्यपि ऐसे शख्त्रवध की संमति जैन अ्रन्थों में नहीं है पर उसके 
समान दूसरे प्रकार के वधों की समति है। दोनों परम्पराओं मे मुल भूमिका 
सम्पूण रूप से एक ही है। और वह मात्र समाधिजीवन की रक्षा । 'ध्युसाईड 
शब्द कुछ निद्य सा है। शासत्र का शब्द समापिमरण और पडित मरण है, जो 
उपयुक्त है । उक्त छुत्न और वल्‍्कली की कथा अनुक्रम से मश्श्िपनिकाय और 
संयुक्त निकाय में है । ल्बा पत्र इसलिए भी उपयोगी होगा कि उस एकाकी 
जीवन में कुछ रोचक सामग्री मिल जाय । में आशा करता हूँ यदि संभव हैं! 
तो पहुच दें। 
पुनहच--- 

नमूने के लिए कुछ प्रांत पद्य और उनका अनुवाद देता हूँ-- 

'मरखपडियारभूया एसा एव च ण॒ मसरणणिमित्ता जह गडच्छेश्रकिरिया यो 
आयधियदहणारूपा । 

समाधिमरण की क्रिया मरण के निमित्त नई किन्तु उसके प्रतिकार के लिए 
हे । जैसे फोड़े को नस्तर लगाना, श्रात्मबिराधना के लिए नहीं होता । 
नजीवियं नामिकखेज्जा मरणुं नावि पत्थए ।! 

उसे न तो जीवन की अभिलाषा है और न मरण के लिए वह प्रार्थना ही 
करता है। 

“ध्रष्पा खलु संथारों हवई विसुदचरितिम्मि । 

चरिः में स्थित विशुद्ध आत्मा ही संयारा दे । 

ता० ४-२-४३ 


वेदसाम्य-वे पम्य! 


भीमान्‌ प्रो० हीराल्लालजी की सेवा में-- 


सप्रणाम निवेदन ! आज मैंने 'तिद्धान्त-समीक्षा' पूरी कर ली। अ्रमी 
जितना संमब था उतनी ही एकाग्रता से सुनता रहा । यत्र तद्न प्रश्ष॒ विचार आर 
समालोचक भाव उठता था अतः चिह्द भी करता गया; पर उन उठे हुए प्रश्नों, 
विचारों श्रौर समाल्लोचक भावों को पुन; सकलित करके लिखने मेरे लिए. समय 
नहीं । उसमे जो समय और शक्ति आवश्यक है वह यदि मिल भी जाय तथापि 
उसका उपयोग करने का श्रभी तो कोई उत्साह नहीं है । और खास बात तो यह 
है कि भरा मन मुख्यतया श्रव मानवता के उत्कप का ही यिचार करता है ! 

ता भी समीक्षा के बारे मे मेरे मन पर पडी हुई छुप्प को सक्तेष में लिख 
देना इसलिए जरूरी है कि में श्रापके आग्रह को मान चुका हूँ । सामास्यतयाः 
आप और प० फ़ूलचन्दजी दोनों ऐसे समकत्ष विचारक जान पढने हैं जिनका 
चर्चायोग मिरल और पुर्यलम्य कहा जा सकता है। जितनी गहरी, मर्मस्पशी 
और परिभ्रमसाध्य चर्चा आप दोनों ने की है वह एक खासा शास्त्र ही बन गया 
है। इस चर्चा में एक ओर पडित मानस दूसरी ओर प्रोफेसर मानस-ये दोनों 
परस्पर विरुद्ध कत्चा वाले होने पर भी प्रायः समत्व, शिक्षता, और आधुनिकता 
की भूमिका के ऊपर काम करते हुए देखे जाते है। जैसा कि बहुत कम अन्यत्र 
संभव है । इसलिए वह चर्चा शास्मपद को प्रात हुई है | आगे जत्र कभी कोई 
विचार करेगा तत्र इसे अनियाय रूप से देखना ही पढ़ेगा | इतना इस चचा का 
तात्विक श्रौर ऐतिहासिक महत्व मुझको स्पष्ट मालूम होता दे । 

यद्यपि में सब परिइतों को नहीं जानता तथापि जितनों को जानता हूँ उनकी 
अपेक्षा से कहा जा सकता है कि इस विषय में प० फूलचन्दजी का स्थान अन्यी 
से ऊँचा है । दूसरे अंथपाठी होंगे पर इतने अधिक झर्थ-स्पर्शों शायद ही हों। 
कितना ऋच्छा द्ोता यदि ऐसे पणिडित को कोई अच्छा पद, अच्छा स्थान देकर काम 
लिया जाता | यदि ऐसे पर्डित को पूर्ण स्वतन्त्रता के साथ पूरा अथताधन 
दिया जाय तो बहुत कुछ शास्त्रीय प्रगति हो सकती है। श्रमी तो श्रयप्रधान 
परिडत और ग्रहस्थ ऐसे सुयोग्य पणिडतों को अयोग्य रूप से निचोड़ते हैं। मेरा 
वश चले तो मैं ऐसों का स्थान बहुत स्वाघीन कर दूँ। अस्त यह तो प्रससक्षिक 
भात हुई । 


भ्श्ष् जेन धर्म और दर्शन 


मैं आपको लिखता हूँ और श्रापके बारे में कुछ लिखें तो कोई शायद चादढु 
वाक्य सममे; पर मैं तो कभी चाडुकार नहीं और बदग्रकृति भी नहीं। इसलिए 
जैसा समभता हूँ लिख देता हूँ । जैनेतर विद्वानों में तो क्ंशासत्र विषयक गहरे 
ज्ञान की श्रपेक्षा ही नहीं रखी जा सकती; पर जैन औ< उनमें भी प्रोफेसर में ऐसे 
गहरे शान को द्रैँडना निराश होना है जितना आपके लेखों में व्यक्त होता है। 
निःसदेश आपने कर्मतत््व का श्राकयठ पान ही नहीं मनन भी किया जान पड़ता 
है। अन्यथा पं० फूलचंदजी के शास्त्रीय और सोपपचिक लेखों का जवाब देना 
और सो भी अत्यन्त गहराई और पृथक्करण के साथ संभव नहीं। स्थिति ऐसी 
जान पडती है कि कर्मशास्त्र विषयक जितना पाशिडत्य परिटत में हो उतना ही 
विशद्‌ पाणिडत्य एक प्रोफेतर के लेख व्यक्त कग्ते है । 

दोनों की विचार सरणियाँ और दलीले देखता हूँ तो यह निश्वयपू्षक 
अतन्तिमरूप से कहना तो अभी कठिन है क्लि कोन एक विशेष प्राह्म है? खास 
करके जब यह चर्चा एक या दूसरे रूप से साम्प्रदायिकता के साथ जुद जाती है 
तब मौन ही अच्छा जान पडता है। तों भी तटस्थनाव से देखने पर मुझे अपने 
बिचार में परिवर्तन करना पदा है जो भने कर्म प्रन्थ के एक परिशिट में लिखे 
है। मुकका जान पढता है कि आपको विचार सरणी वल्नुगामिनी है चाहे जितने 
शाब्रिक प्रमाण बिरोवी क्यों न हो। में किसी शास्जवाक्य का वैसा कायल नहीं 
जैसा वस्तुतत्व का । हजारों के द्वारा धर्वथा प्रमाण भूत माने जाने बाले वाक्पों 
ओर शास्त्रों को मैं क्षएभर में छोड सकता हूँ यदि उनसे मेरी बुद्धि और तक को; 
संतोष न हो | पर आपने तो तक ओर बुद्धि सवातन्त्य के अलावा शास्त्रीय प्रमाण 
भी दिये हैं जो बहुत महत्व के है। इस दृष्टि से मेरे पर आपकी विचार्सरणी 
का असर ही मुख्य पडा हे | 

जो मैंने अल्प स्वल्प कर्मशास्त्र विषयक चिंतन मनन किया है, जो मुक्त में 
वुसरी सहायक अल्प स्वल्प दाशनिक शक्तियाँ है, उन सबको यदि में एकांग्र 
करूँ और उसमें अपना असाम्प्दायिक संस्कार मिला कर आप दोनों की प्रत्येक 
दल्लील की गहरी छानवीन करूँ तो संभव है मैं पूरा न्याय करके एकतर निर्णय 
बाँध सकूँ | पर संभव हो तत्र भी श्रत् इस श्रोर मेरी रुचि नहीं है। एक तो यह 
विषय इतना अ्रधिक सम्प्रदायगत हो गया है कि उसे कोई जैनपश्ञ तटस्थमाव से 
कभी नहीं देखेगा । दूसरे यह विषय जीवनस्पशों मी नहीं | न तो किसी पुरुष या 
ख्री का मोल होना है और न वैसा मोक्ष इष्ट भी है। हम जिस निद्ठत्तिप्रधान 
जैन परम्परा को सर्वाज्ञीय और सदा के लिए अ्रश्नान्त समझते हैं उस परम्परा 
के मूल में एक या दूसरे कारण से दूसरी परम्पराओं की तरह तुटियाँ अआन्तियाँ 
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और एकदेशीयता भी रह गई है जो तात्विक ओर ऐतिहासिक दृष्टि से देलने 
पर स्ष्ट मालूम होती हैं। हम जन्म-संस्कार और दृष्टि सकोच के काएण कुछ 
भी कद और मान नहीं सकते हैं। पर साम्प्रदायिक मोक्ष का स्वरूप और निदृति 
की कल्पना न केवल अधूरी हैं; किंतु मानवता के उत्करष में आत्मीय सदगुणों 
के व्यापक विकास में बहुत कुछ बाधक भी दे हमारी चिरकालीन साम्प्रदायिक 
जड़ता और अ्रकर्मश्यता ने केवल बाह्य खंखे में और कल्पनाराशि में जैनत्व 
बाघ रखा है। और जैन प्रस्थान में जो कुछ तत्वतः सारभाग है उसे मी दांक 
दिया है। खास बात तो यह है कि हमारी निर्मर्याठ सोचने की शक्ति ही साम्पर- 
दायिक जड़ता के कारण भोटी हो गई है । ऐसी स्थिति में एक अ्रव्यवहाय विषय 
पर शक्ति खर्च करने का उत्साह कैसे हो ? तथापि आयने इस विषय पर जो 
इतनी एकाग्रता से स्वतत्न चिंतन किया है उसका में अवश्य कायल हूँ । क्योंकि 
मेरा मानम विद्यापक्षपाती वो है ही । खास कर जन्न कोई किसी विषय में स्वतन्त्र 
चिंतन करे तब मेरा आदर और मी बढ़ता है। इसलिए आपकी दलीलों और 
विचागे ने मेरा पू्वग्रह छुडाया है । 

स्त्री शरीर में पुरुष वासना और पुरुष शरीर मे ख्रीलयोग्य वासना के जो 
किस्से और लक्षण देखे सुने जाते है उनका खुलासा दूसरी तरह से हो जाता है 
जो आपके पक्ष का पोषक है। पर इस नए विचार को यह चित्रित नहीं कर 
सकता | मभोगभूमि में गर्भ मे स््रीपुरुषबुगल योग्य उपादान है और कर्म भूमि 
में नहीं इत्यादि विचार निरे बालीश है। जो गअ्रनुभव हमारे प्रत्यक्ष हों, जिन्हें 
हम देख सक, जाच सके, उन पर यदि कमंशास्त्र के नियम सुधटित हो नहीं 
सकते और उन्हें घटने के लिए हमे स्वर्ग, नरक या कल्िित भोगभूमि में जाना 
पड़े ते अच्छा होगा कि हम उस कर्मशास््र को ही छोड़ दें | हमारे मान्य पूर्वजों 
ने जिस किसी कारण से वैसा विचार किया; पर हम उतने मात्र मे बद्ध रह नहीं 
सकते | हम उनके विचार की भी परीक्षा कर सकते हैं। इसलिए द्रव्य और 
भावबेद के साम्य के समर्थन में दी गई युक्तियाँ मुकको आक्ृप्ट करती है और 
जो एक आकृति में विजातीय वेदोदय की कल्पना के पोषक विचार ओर बाह्य 
लक्षण देखे जाते हैं उनका खुलासा दूसरी तरह से करने को वे य॒क्तियाँ त्राधित 
करती हैं | कोई पुरुष स््रीज की अमिलाभा करे इतने मात्र से त्ीवेदानुभवी नहीं 
हो सकता | गर्भभहण-धारण-पोषण की योग्यता ही स््ीवेद है न कि मात्र ह्ी- 
योग्य भोगामिल्लाषा । मैं यदि ऐसा सोचूँ कि कान से देखता तो श्रन्ध न रहता 
या ऐसा सोचूँ कि सिर से चलता और दौड़ता तो पढगु न रहता तो क्या 
इतने सोचने मात्र से चक्कुशञनावरणीयकर्म के कयोपशम का या पादकर्मेन्द्रिय का 
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फल मुरक में प्रकट होगा ! जैसे शानीय क्षयोपशम वस्तुतः एक हैं तथापि मिथ्या 
दर्शन आदि के सम्बन्ध से उसके सम्यर्ू विपर्यास आदि फल विविध होते हैं 
बैसे ही वेद एक रहने पर भी और उसका सामान्य कार्यप्रदेश एकरूप होने पर 
भी अन्य काषायिक बलों से ओर अन्य संसर्ग से उस वेद के विपरीत लक्षण 
भी हो सकते हैं। पुरुष वेद के उदयवाला पुरुषलिज्ञी भी स््रीत्य योग्य अभिलाषा 
करे तो उसे स्त्रीवेद का लक्षण नही परन्तु पुरुषबेद का विपरीत लक्षण मात्र 
कहना चाहिए। सफेद को पीला देखने मात्र से नेत्र का छ्ययोपशम भदल नहीं 
जाता | वस्तुत किसी एक ही वेद में नानाविध अमिल्ाापा की जननशक्ति मानना 
चाहिए.। चाहे सामान्य नियतरूप उसके अभिलाषा को लोक अ्रमुक ही क्यो 
न माने। वीयाघायकशक्ति, वियंग्रहण शक्ति ये ह्वी क्रम से पुत्रद स्त्रीवेद है जे! 
द्रव्याकार से नियत है। बकरा दूध देता है तो भी उसे छीवेद का उदय माना 
नहीं जा सकता, नियत लक्षण का आगन्तुक कारणवश विपर्यास मात्र है। जैसे 
सामान्यतः सत्र को डाढ़ी मूँछ नहीं होते पर किसी को खास होते दे । यह तो लम्बा 
ही गया । सागश इतना ही है कि मुझको वेदसाम्य विचारसगत जान पड़ता है। 
पुनश्च 

ओप्रेशन के द्वारा एक दृश्य द्रव्यलिज्ञ का अन्य द्रव्यलिज्ञ में परिवतन 
आजकल बहुत देखे सुने जाते हैं। इसे विचारकोटि में लेना होगा । नपुसक 
शायद तीसरा स्वतन्त्र वेद ही नहीं। जहाँ अमुक नियत लक्षण नहीं देखे वहाँ 
नपुसक स्वतन्त्र वेद मान लिया पर ऐसा क्‍यों न माना जाय कि वहाँ वेद स्त्री 
पुरुष में से कोई एक ही है, पर लक्षण विपरीत हो रहे हैं। द्रव्य आकार भी 
युरुप या स्त्री का विविध तारतम्य युक्त होता ही है । 
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गांधीजी की जेन धर्म को देने 


धर्म के दो रूप होते हैं। सम्प्रदाय कोई भी हो उसका धर्म बाहरी और 
भीतरी दो रुपों में चलता रइता है | बाह्य रूप को हम "धर्म कलेवर! कह्टे तो 
भीतरी रूप को “धर्म चेतना” कइना चाहिए । 

धर्म का प्रारम्भ, विकास और प्रचार मनुष्य जाति में ही हुआ है । मनुष्य 
खुद न केवल चेतन दे और न केवल देह । वह नैसे सचेतन देहरूप है बेसे 
ही उसका धर्म भी चेतनायुक्त कलेबररूप होता है। चेतना की गति, 
प्रगति और अवगति कलेवर के सहारे के त्िना असभव है | धर्म चेतना भी 
बाहरी आ्राचार रीति-रस्म, रूढ़ि-प्रणाली श्रादि कलेवर के द्वारा ही गति, प्रगति 
ओर अबगति को प्राप्त होतो रहती हे । 

धर्म जितना पुराना उतने ही उसके कलेबर नानारूप से अ्धिकाधिक 
बदलते श्राते है । श्रगर कोई घमं जीवित हो तो उसका अश्रथ॑ यद्द भी है कि 
उसके केसे भी भद्दे या अ्रच्छे कलेवर में थोड़ा-बहुत चेतना का अश किसी न 
किसी रूप में मौजूद है । निष्पाण देह सड़-गल कर अत्तित्व गँवा बैठती है। 
चेतनाहीन सम्प्रदाय कलेबर की भी वही गति होती है । 

जैन परम्परा का प्राचीन नाम-रूप कुछ भी क्‍यों न रहा हो; पर वह उस 
समय से श्रसी तक जीवित है । जब्र-जन्र उसका कलेवर दिखावटी और रोगग्रस्त 
हुआ हे तब-तब उसकी धर्मचेतना का किसी व्यक्ति में विशेषरूप से स्पन्दन 
प्रकट हुआ है | पाश्यनाथ के बाद महावीर में स्पन्दन तीज्र रूप से प्रकट हुआ 
जिसका इतिहास साक्षी है । 

धर्मचेतना के मुख्य दो लक्षण हैं जो सभी धर्म-सम्प्रदायों में व्यक्त होते हैं । 
भल्ते ही उस श्राविर्भाव में तास्तम्य हो। पहला लक्षण है, अन्य का भला 
करना और दूसरा लक्षण है अन्य का बुरा न करना । ये विधि-निषेषरूप या 
हकार-नकार रूप साथ ही साथ चलते है । एक के सिवाय दूसरे का सभव नहीं | 
जैसे-जैसे धर्मचेतता का विशेष और उत्कट स्पन्दन वेसे-बेसे ये दोनों विधि 
निधेष रूप भी अ्रधिकाधिक सक्रिय दोते हैं। जैन-परम्परा की ऐतिहासिक भूमिका 
को हम देखते हैं तो मालूम पड़ता है कि उसके इतिहास काल से ही घमचेतना 
के उक्त दोनों लक्षण असाधारण रूप में पाये जाते हैं। जैन-परम्परा का ऐवि- 
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हासिक पुरावा कट्ठता है कि सत्र का अर्थात्‌ प्राणीमात का जिसमें मनुष्य, पशु- 
पक्षी के अलावा यूक्ष्म कीट जंतु तक का समावेश हो जाता है--सब तरह से 
भला करो | इसी तरद प्राणीमात्र को किसी भी प्रकार से तकलीफ न दो । यह 
पुरावा कद्ठता है कि जैन परंपरागत धर्मंचेतना की भूमिका प्राथमिक नहीं है । 
मनुष्य जाति के द्वारा धर्मचेतना का जो क्रमिक विकास हुआ है उसका परिपक्त 
रूप उस भूमिका में देखा जाता है। ऐसे परिपक्व विचार का श्रेय ऐतिहासिक 
दृष्टि से भगवान्‌ मद्गाबीर को तो श्रवश्य है ही | 

कोई भी सत्पुरुषार्थी और यूद्षमदर्शी धर्मपुरुष अपने जीवन में धर्मचेतना 
का कितना ही स्पंदन क्‍यों न करे पर दद् प्रकट होता है सामयिक और देश- 
कालिक आवश्यकताओं की पूर्ति के द्वारा | हम इतिहास से जानते है कि मह्दा- 
बी? ने सम का भल्ना करना और किसी को तकलीफ न देना इन दो घर्मचेतना के 
रूपों को अपने जीवन में ठीक-ठीक प्रवंट किया। प्रकटीकरणु सामयिक जरूरतों 
के अनुसार मर्यादित रहा । मनुष्य जाति की उस समय और उस देश की 
नित्रलता, जातिमेद मे, छुश्राछूत मे, स्री की लाचारी में और यज्ञीय हिंसा में थी | 
महाबीर ने इन्ही निन्नलताओं का सामना किया । क्योंकि उनकी ध्रमचेतना 
अपने आस पास प्रदत्त अ्रन्याय को सह ने सकती थी । इसी करुणावृत्ति ने 
उन्हें अअखिही अनाथा। अपरिय्रद्द भा ऐसा कि जिसमें न धर-बार और न 
बस््रपात्र | इसी करणाबृत्ति ने उन्हे द््तित परतित का उद्धार करने को प्रेरित 
किया । यह तो हुआ महावीर की घर्मचेतना का स्पदन । 

पर उनके बाद यह सर्पदन जरूर मंद हुआ और धर्मचतना का पोधक धर्म 
कलेबर बहुत बढ़ते चढ़ते उस कलेबर का कद और वजन इतना बढ़ा कि कलेबर 
की पुष्टि और दृद्धि के साथ ही चेतना का स्पदन मद होने लगा। जैसे पानी 
सुखते ही या कम द्वोते दी नीचे की मिट्टी में दरारं पडती हैं और मिट्ठी एकरूप 
न रह कर विभक्त द्वो जाती है वैसे ही जैन परम्परा का धर्मकलेवर भी अनेक 
टुकड़ों में विभक्त हुआ शऔर वे टुकड़े स्पंदन के मिथ्या अमिमान से प्रेरित 
होकर आपस में ही लडने-कगइने लगे। जो घर्मचेतना के स्पदन का मुख्य काम 
था बह गसौण दो गया और धर्मचेतना। की रक्षा के नाम पर वे मुख्यतया 
गुजारा करने लगे । 

धर्मकलेवर के फिरकों में धर्मचेतना कम होते ही आसपाम के विरोधी दल्ों 
ने उनके ऊपर बुसा असर डाला ) सभी फिरके मुख्य उद्देश्य के बारे में इतने 
निर्यल सायित हुए कि कोई अपने पूज्य पुरुष महावीर की प्रवृत्ति को योग्य 
रूपमें आगे न बढ़ा सक्रे | ख्री-उद्धार की बात करते हुए भी वे स्त्री के अबलापन 
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के पोषक दी रहे । उच्च-नीच भाव और छूश्राक्ृत को दूर करने की बात करते 
हुए भी के जातिवादी ब्राह्मण परम्परा के प्रभाव से बच न सके और व्यवहार तथा 
धर्मचेत्र में उच्चतीच भाव और छुआछूतपने के शिकार बन गये | यशीय 
हिंसा के प्रभाव से वे जरूर नच गये ओर पशु पश्नी की रक्षा में उन्होंने हाथ ठीक 
ठीक बटाया; पर वे अपरिग्रह के प्राण मूर््ना त्याग को गँवा बैठे । देखने में तो 
सभी फिरके अ्रपरिग्रह्दी मालूम होते रहे, पर अपरिग्रह का प्राण उनमें कम से कम 
हा । इसलिए सभी किरकों के त्यागी अपरिग्रह अत की दुह्ाई देवर नह्छे पांव से 
चलते देखे जाते है, लु'चन रूप मे बाल तक हाथ से बीच डालते हैं, निर्वसन 
भाव भी घारग करते देखे जाते दे, सूक्ष्म-जन्तु की रक्षा के निमित्त मद पर 
कपड़ा तक रख लेते है; पर वे अपरिग्रट के पालन में अनिवार्य रूप से आवश्यक 
ऐसा स्वावलंत्री जीवन करीब-करीत्र गंवा बैठे ह। उन्हें अपरिग्रह का पालन 
गृहत्थों की मदद के सिवाय सम्मव नहीं दीग्मता । फलत), वे अधिकाथिक पर- 
पश्श्रमावलम्बी हे। गए, ह। 
बेशक, पिछुले ढाई हजार वषो में देश के विभिन्न भागो में ऐसे इने गिने 
झनगार त्यागी और सागार गशहस्थ अवश्य हुए है जिन्होंने जैन परम्परा की 
मूछित मी धर्मचतना में सन्दन के प्राण फूके । पर एक तो वह स्पन्दन साम्प- 
दायिक दंग का था जैसा कि अन्य सम्प्रदायों में हुआ है और दूसरे बढ़ स्पन्दन 
ऐस। कोई हृढ़ नीब पर न था जिससे चिरकाल तक टिक सके । इसलिए बीच- 
बीच में प्रकट हुए धर्मचेतना के स्पन्दन अर्थात्‌ प्रभावनाका्य सतत चालू 
रह न सके । 
पिछली शताब्दी में तो जैन समाज के त्यागी और ग्रहस्थ दोनों की मनोदशा 
विलज्षण-सी हो गई थी । वे परम्परा प्राप्त सत्य, अद्दिसा और अ्रपरर्ग्रिह के आदश 
संध्कार की मद्दिमा को छोड भी न सकते थे और जीवनपयन्त वे हिसा, 
असत्य और परिग्रह के सस्कारों का द्वी समर्थन करते जाते थे । ऐसा माना जाने 
लगा था कि कुट्ठम्म, समाज, आराम राष्ट्र आदि से सबन्ध रखनेवालो प्रवृत्तियाँ 
सांसारिक है, दुनियावी हैं, व्यावहारिक <। इसलिए ऐसी आ्थिक ओद्योगिक 
और शरजकाय प्रवृत्तियों मे न तो सत्य साथ दे सकता है, न अहिसा काम कर 
सकती है और न अपरिभ्रह जत ही कार्यसाधक बन सकता है। ये धर्म सिद्धान्त 
सच्चे हैं सही, पर इनका शुद्ध पालन दुनिया के बीच संभत्र नहीं। इसके लिए 
तो एकान्त बनवास और संसार त्याग ही चाहिये। इस विचार ने अ्रनगार 
त्यागियों के मन पर भी ऐसा प्रभाव जमाया था कि वे रात-दिन सत्य, अहिसा 
और अ्रपरिग्रह का उपदेश करते हुए. भी दुनियावी-जीवन में उन उपदेशों के 
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सब्चे पाखन का कोई रास्ता दिखा न सकते थे । वे थक कर यही कद्दते ये दि 
अगर सब्चा घर्म पालन करना हो तो तुम त्ोग घर छोड़ो, कुठम्ब समाज और राष्ट्र 
की जवाबदेही छोड़ो, ऐसी जबावदेददी और सत्य-अ्रहिंसा अपरिग्रह का शुद्ध पालन- 
दोनों एक साथ संभव नहीं । ऐसी मनोदशा के कारण त्यागी गण देखने में अवश्य 
अनगार था ; पर उसका जीवन तंत््वदष्टि से किसी भी प्रकार ग्रहस्थों की भ्रपैद्ा 
विशेष उन्नत या विशेष शुद्ध बनने न पाया था। इसलिए, जैन समाज की स्थिति 
ऐसी हो गई थी कि दजारो की संख्या में साधु-साध्वियाँ के सतत होते रहने पर 
भी समाज के उत्थान का कोई सच्चा काम होने न पाता था और अनुयायी 
गृहस्थवर्ग तो साधु साध्वियों के भरोसे रहने का इतना आदी हो गया था कि 
वह हरएक बात में निकम्मी प्रथा का श्याग, सुधार, परिवत्तन वगैरह करने में 
अपनी बुद्धि श्रौर साहस ही गयाँ बैठा था। त्यागी बग कहता था कि हम 
क्या करें ? यह काम तो शहस्थों का है। गहस्थ कहते थे कि हमारे सिरमौर 
मुझ हैं। वे महाबीर के प्रतिनिधि हैं, शासत्रश है, वे हमसे अधिक जान 
सकते हैं, उनके सुझाव श्रीर उनकी सम्मति के बिना हम कर ही क्‍या सकते 
हैं? यहस्थों का श्रसर ही क्या पड़ेगा ? साधुश्ा के कथन को सब लोग मान 
सकते दे इत्यादि ! इस तरह अन्य धर्म समाजों की तरह जैन समाद की नैया 
भी हर एक द्तेत्र में उल्कनों की मैंवर में फंसी थी । 


सारे राष्ट्र पर पिछुली सहसाब्दी ने जो आफते ढाई थीं और पश्चिम के 
सम्पर्क के बाद विदेशी राज्य ने पिछली दो शतान्दियों में गुलामी, शोषण 
ओर झापसी फूट की जो श्राफपत बढ़ाई थी उसका शिकार तो जैन समाज शत- 
प्रतिशत था ही, पर उसके अ्रल्मावा जैनसमाज के अपने निजी मी प्रश्न ये । 
जो उन्लकनों से पूर्ण थे । आपस में फिरकाबन्दी, धर्म के निमित्त अधर्म पोषक 
भगदे, निवृत्ति के नाम पर निश्कियता और ऐटदीपन की बाढ़, नई पीढ़ी में 
पुरानी चेतना का विरोध और नई चेतना का श्रवरोध, सत्य, अहिंसा और 
अपरिग्रह जैसे शाश्वत मूल्य वाले सिद्धान्तों के प्रति सत्र की देखा देखी बढ़ती 
हुई अभ्रद्धा-- ये जैन समाज की समस्याएँ. थीं | 

इस अन्धकार प्रधान रात्रि में अफ्रिका से एक कर्मत्रीर की हलचल ने लोगों 
की आँखें खोली । वह्दी कमंब्रीर फिर श्रपनी जन्म-भूमि भारत में पीछे कौ । 
खाते ही सत्य, अर्िंसा और अ्रपरिग्रह की निर्मय और गगनभेदी वाणी शांन्त- 
स्वर से और जीवन व्यवदार से सुनाने लगा। पहले तो बैन समाज अपनी 
संस्कार-च्युति के कारण चौंका । उसे मय मालूम हुआ कि दुनिया की प्रवृत्ति या 
सांसारिक राजकीय प्रवृत्ति के ताथ सत्य, अहिंसा और अ्रपरिग्रद्द का मेल कैसे 


3 ॥ गांदीकी कीडैर चक्की देन ब४, 


बैड उभता है दस हो शो फिर ध्याग जाग और अनगर पंम जो #करों बर्भ 
दे बहा आता है. यह नस्ट ही हो जाएगा। ' पर भैसे-अैसे कर्मपीर संघी शक के 
कद छक नए-नए सामाजिक और सजक्रीय लेत्र को सर करते गए. और देश के 
उद्च से उच्च मंध्तिष्क भी उनके सारने झुंशते शगे; कबोन्द्र रवीन्द्र, लाला 
द्वाजपतसय, देशबन्धु दास, सोतीक्राल नेहरू आदि मुख्य राष्ट्रीय पुरुषों ने 
ग़ांधीजी का नेतृत्व मान छिया। वैसे-बेसे जैन समाज की भी सुषुप्त और मूर्ज्छित- 
सी धर्म लेतना में स्पन्दन झ्ुरू हुआ । स्पन्‍दन की शहर क्रमशः ऐसो बढ़ती 
और फैंकञती मई कि जिसने ३४ वर्ष के पहले की जैन समाज की काया पत्षट 
ही दी। जिसने ३४ वर्ष के पहले की बैब-सप्ताज की बाइरी ओर भीतरो दशा 
आँखों देखी है और जिसने पिछले १४ बषों में गांधीबी के कारण जैन-समाज 
में सत्वर प्रकट दोनेवाले सात्विक घर्म-स्मनदनों को देखा है वह यह बिना कहे 
नहीं रद सकता कि जैन-समाज की घम चेतना --लो गांधीजी की देन है--वह 
इतिहास काल में अभतपूर्व हे। श्रव हम सक्ेप में यह देखें कि गांधजी की 
यह देन किस रूप में है। 

जैन-समाज में जो सत्य और अहिंसा की सादतिक कार्यह्वमता के बारे में 
अविश्वास की जड़ जमी थी, गांधीजी ने देश में आते ही सबसे प्रथम उस पर 
कुठाराघात किया । जैन ज्ञोगा के दिल्ल में सत्य और अ्रह्टिसा के प्रति जम्ममिद्ध 
आदर तो था ही । वे सिफ प्रयोग करना जानते न थे और न काई उन्हें प्रयोग 
के द्वारा उन सिद्धान्तों की शक्ति दिखाने वाला था। गांधीजी के श्रदिसा और 
सत्य के सफल प्रयोगों ने और किसो समाज की अपेक्षा सबसे पहले जैन-समाज 
का ध्यान खोंचा । अनेक बूढ़े तदश ओर भअ्रन्य शुरू में कुतृदुलबश और पीछे 
छगन से गांधीजी के श्रासपास इकट्ठे होने लगे । जैसे-जैसे गांधीज! के अ्रह्िता 
ओर सत्य के प्रयोग अधिकाधिक समाज और राष्ट्रब्यापी होते गए वसे-बैसे जन- 
समाज को वियसत में मिल्ली अद्सादृत्ति पर अधिकाधिक भरोसा होने लगा 
कोर फिर तो वह उन्नत-मस्तक ओर प्रसन्‍न-बदन से कहने लगा कि “अहिसा 
परमो धर्म! यह जो मैन परम्परा का मुद्रालेख दे उसी की यह विजय है। जैन 
परम्परा ल्ली को समानता और मुक्ति का दावा तो करती ही आ रही थी; पर 
व्यवहार में उसे उसके अबज्ञापन के सिवाय कुछ नजर आता न था। उसने 
मान किया या कि त्यका, विधवा और ल्ाचार कुमारी के लिए एक मात्र 
बल्प्रद मुक्तिमाग साध्यी बनने का है। पर गांधीजी के जादू ने यह साबित कर 
दिया कि अगर सूती किसी अपेझा से ऋचला द तो पुरुष मी अचल दो है । 
झरगर पुरुष को सबक्ष मान लिया जाए तो ज्जी के अपला रहते वह सबल बन 
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नहीं सकती । कई इांशों में सो पुर्ष की अपेश्ा ऊ्रौ का बल बहुत है। 
भह कात गांघोजी मे फेक्स दक्षोझों से समभत़द न थी पर उनके जादू से स्ी- 
शक्ति इतनी अंधिक प्रकट हुई कि अब तो पुरुष उसे अब! कहने में सकुचानी 
हगा। जैन स्त्रियों के दिल्ल में भी ऐसा कुछ चमत्कारिक परिवर्तन हुआ कि ते 
ऋब ऋपने को शक्तिशाज्षी समझकर अवाबदेही के छोटेमोटे अनेक काम करते 
खगी और आमतौर से बैन-समाज में यह माना जाने ख़गा कि जो जी ऐडटिक 
अन्थनों से मुक्ति पाने में समर्थ हे वह साध्वी बसकर भी पारलौकिक मुक्ति पा 
नहीं सकती । इस मान्यता से जैन बहनों के सूखे और पीले चेहरे पर सुखी शा 
गई और बे देश के कोने-कोने में जवाबदेही के अ्रनेक काम सफलतापूजक करने 
लगीं। भ्रब उन्हें त्यक्तापन, विघवापन या लाचार कुमारीपन का कोई दु:ख नहीं 
सताता | यह छ्ली शक्ति का कायापल्चट है। यों तो जैन लोग सिद्धान्त रूप से 
कातिभेद और छुआछूत को बिलकुल मानते न ये और इसी में अपनी परम्परा 
का गोरब भी समभते थे; पर इस सिद्धान्त को व्यापक तौर से वे अमल में लाने 
में भ्रसमर्थ थे । गाचीजी की प्रायोगिक अजनशलाका ने जैम समभदारों के नेत्र 
खोल दिए और उनमें साहस भर दिया फिर तो वे इरिजन या अन्य दलितवर्ग 
को समान भाव से अपनाने खगे। अनेक बूढ़े श्रोर युवक ख््री-पुरुषों का खास 
धुक बर्ग देश भर के जैन समाज में ऐसा तैयार हो गया है कि वह श्रव रूढ़ि- 
चुस्त मानस की विल्ञकुल परवाह बिना किये हरिजन और दल्लित बर्ग की सेवा 
में था तो पड़ गया है, या उसके लिए अधिकाणिक सहानुभृतिपूर्वक सहायता 
करता दे | 

जैन-समाज में महिमा एक मात्र त्याग की रही; पर कोई त्यागी निर्दाचि 
और प्रवृत्ति का समेल साथ न सकता था। वह प्रवृत्ति मात्र को निवृत्ति विरोधी 
समभाकर अनिषार्य रूप से आवश्यक ऐसी प्रद्ृसि का बोम भी दूसरों के कन्वे पर 
डाज्कर निद्ृत्ति का सन्‍्तोष अनुमव करता था। गाघीजी के जीवन ने दिखा दिया 
कि निश्वत्ति ओर प्रदृत्ति वस्तुतः परस्पर विरुद्ध नहीं है। जरूरत है तो दोनों के 
रहत्य पाने की । समय प्रदति की माँग कर रहा था और निश्वत्ति की भी । सुमेल 
के बिना दोनों निरथंक ही नहों बल्कि समाज और राष्ट्रबातक सिद हो रदे थे । 
ग्रॉधीजी के जीवन में निवृत्ति और प्रडृत्ति का ऐसा सुमेल जैन समाज ने देगा 
जेसा गुलाब के फूल और सुवास का। फिर तो मात्र यहस्यों की ही नहीं, बहिकि 
त्यागी अलगारों तक की आँखें खुल गई । उन्हें भ्रब जैन शास्त्रों का श्रसली मर्भ 
दिखाई दिया या वे शात्रों को नए बर्थ में नए सिरे से देखने लगे | कई त्यागी 
अपना म्रिल्ुवेष रखकर भी या छोड़कर भी निशृत्ति प्रवृत्ति के ग्रंगा-यधुनां संगम 


रांधीजी की बैन भर्म को देन ख्कछ 


में सकान करने ऋण और ये शत मिस्न-म्ननि लेक छेत्ों में पड़कर अपना 
अनमारपना सच्चे आय में साबित कर रहे हैं। बैन गहस्थ की मनोदशा में मी 
निष्किय मिह्ृत्ति का जो घुन लगा था वह हला और अनेक बूढ़े जवान नियुत्ति- 
पग्रेय जैन कऋरी-पुरुष निष्काम प्रवृत्ति का छेत्र पसन्द कर अपनी निवृत्ति-प्रियता को 
सफक्ष कर रहे हैं। पहले भिद्धु “मिछुशियों के लिए एक ही रास्ता या कि या तो वे 
बेष ऋरण करने के घाद निष्क्रिय बनकर दूसरों की सेवा लेते रहें, या दूसरों की 
सेवा करना चांड़े तो वेष छोडकर अप्रतिष्टित बन समाजब्राह्य हो जाएँ। 
गांधीजी के नए. जीबन के नए अर्थ ने निष्पाण से त्यागी वर्म में मी धर्मचेतना 
का प्राण स्पन्दन किया । श्र उसे न तो जरूरत रही मिन्ुतेष फेंक देने की 
और न डर रहा अप्रतिष्ठित रूप से समाजबाद्य है'ने का। अब निष्काम सेवाप्रिय 
जैन भिक्ुगण के लिए गांधीजी के जीवन ने ऐसा विशाल कार्य प्रदेश चुन दिया 
है, जिसमें कोई मी त्यागी निर्दम्भ भाव से त्याग का आस्वाद लेता हुआ समाज 
और राष्ट्र के लिए आदर्श बन सकता है | 

जैन परम्परा को अपने तत्त्वजान के अनेकान्त सिद्धान्त का बहुत बड़ा गये था 
यह समभती थी कि ऐसा सिद्धान्त अन्य किसी धर्म परम्परा को नसीत्र नहीं है; 
पर खुद जैन परम्परा उस सिद्धान्त का स्वलोकट्टितकारक रूप से प्रयोग करन 
तो दूर रद्दा, पर भपने दवित में भी उसका प्रयोग करना जानती न थी। वह 
जानती थी इतना ही कि उस वाद के नाम पर भंगजाल कैसे किया जा सकता है 
और विवाद से विजय केसे पाया जा सकता हे ! अनेकान्तवाद के हिमायती क्‍या 
ग्रहत्य क्या त्यागी सभी फिरकेबन्दी ओर गच्छु गण के ऐकान्तिक कदाग्रह और 
अंगड़े में पसे थे। उन्हें यह पता ही न था कि अ्रनेकान्त का यथाथ प्रयोग 
समाज ओर राष्ट्र की सब प्रदृतियों में कैसे सफलतापूर्वक किया जा सकता हे ! 
गांधीजी तख्ते पर आए ओर कुद्म्बं, समाज, राष्ट्र की सब्र प्रृत्तियों में अनेकान्त 
दृष्टि का ऐसा सजीब और सफल प्रयोग करने क्षणे कि जिससे आक्ृष्ट होकर 
समभदार जैनवर्ग यह ग्रन्त:करण से महसूस करने लगा कि भक्कषजाल कौर 
वादविजय में तो अ्नेकान्त का कल्ेवर ही है। उसको जान नहीं! आन तो 
च्यवद्दार के सत्र ज्ञेत्रों में अनेद्ान्त दृष्टि का प्रयोग करके विरोधी दिखाई देने 
वाले बलों का संघव मिटाने में ही है । 

बजैन-परम्परा में विजय सेठ और विजया सेठानी इन दम्पती युगल के 
ब्रद्नचय की बात दे । जिसमें दोनों का साइचार्य और सहजीषन होते हुए भी 
शुद्ध ब्रक्षचय पालन का भाव है। इसी तरह स्थृज्निभद्र मुनि के ब्क्षचर्य की 
भी कद्दानी है जिससे एक मुनि ने अपनी पूषेपरिचित वेश्या के सहवास में रह 
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कर मो मिश्ठुद अहसय पालन किया है। अभी तक ऐली कहानियों क्ोकोत्तर 
सममीी जाती रहीं। सामान्य जनता यही समझती रही कि कई दम्पती वा 
क्षी-पुरुष साथ रहकर विशुद्ध अद्वचयं पान करे तो वह दैवी चमत्कार जैसा 
है। पर गांधीजी के अद्माचयवास से हस ऋति कठिन ऋर लोकोतर समभरे 
लानेवाली बात को प्रस्लसाध्य पर इतनी लोकरम्य सावित कर दिया कि 
झाज झनेक दम्पती ओर स्री-पुदध साथ रहकर विशुद्ध ब्रह्मचर्य पाखन करने 
का निर्दम्म प्रयत्न करते हैं। जैन समाज में भी ऐसे श्रनेक युगल मौजूद हैं| 
क्र उन्हें कोई स्थलिमद्र की कोटि में नहीं गिनता | हालाँकि उनका ब्रह्मचय- 
पुरुषार्थ वैसा ही है। रात्रि-मोजन त्याग झीर उपभोगपरिभोगपरिमाण तथा 
उपवास, आयंत्रिज्ष, जेसे ब्रत-निथम नए युग में केव्न उपहास की दृष्टि से देखे जाने 
लगे ये और भ्रद्धालु ज्ञोग हन जतों का श्राचरण करते हुए भी कोई तेजत्बिता 
प्रकट कर न सकते थे। उन लोगों का जत-पालन "केयल रूढ़िघमं-सा दीखता 
था। मानों उनमें भावप्राण रहा ही न हो | गांधीजी ने हन्हीं व्रतों में ऐसा 
प्राण फूंका कि आज कोई इनके मखौल़ का साहम नहीं कर सकता । मांधीजी 
के उपवास के प्रति दुनिया-भर का आदर है , उनके रात्रि भोजन त्याग और 
इने-गिने खाद्य पेय के नियम को आरोग्य और सुभीते की दृष्टि से भी लोग 
उपादेय सममते हैं। हम इस तरह की अनेक बातें देव सकते है जो परम्परा 
से जैन समाज में चिरकाल से चली आती रहने पर भी तेजोहीन-मी दीग्बती थो; 
पर हब गांघीजी के जीवन ने उन्हें ग्रादशस्पद बना दिया है । 

जैन परम्पग के एक नहीं श्रनेक सुसंस्कार जो सुत्त या मुच्छित पड़े ये उनको 
गांधीजी की घमम चेतना ने स्पन्दित किया, गतिशील किया और विकसित भी 
किया । यही कारण है कि अपेक्षाकृत इस छोटे से समाज ने भी ग्रन्य समाजों 
की अपेक्षा अधिकसंख्यक सेवाभावी र्ञी-पुरुषों को राष्ट्र के चरणों पर अर्पित 
किया है | जिसमें बूढ़-जवान स््री-परुष, होनद्वार तरण-तरुणी और मिक्तु बर्ग का 
भी समावेश होता है । 

मानवता के विशाल अर्थ में तो बैन समाज अन्य समाजों से अल्वग नहीं । 
फिर भी उसके परम्परागत संस्कार श्रमुक भ्रंश में हृतर समाओं से जुदे मी हैं । 
ये संस्कार मात्र ध्मकलेवर ये; घमंचेतना की भूमिका को छोड़ बैठे ये | यों तो 
गांधीजी ने विश्व मर के समस्त सम्प्रदायों की घम चेतना को उत्प्राद्ित किया 
है ; पर साम्प्रदायिक दृष्टि से देखें तो नैद समाज को मानना चाहिए कि उनके 
प्रति गांधीजी की बहुत और श्रनेकविध देन है। क्‍योंकि गांधीगी की देन फे 
छारगा ही छाब जैन समाज अहिसा, ल्रीन्‍्समानता, धर्ग समानता, निहृत्ति ओर 


गांधीजी की बैन धर्म को देन भडह 


अनेकान्त दृष्टि इत्यादि अपने विरासतगत पुराने सिद्धान्तों को क्रियाशीज्ष और 
सार्थक साबित फर सकता है। ु 

जैन परम्पता में अक्षा या विष्शुर्वा हरो जिनो वा नमस्तस्मे” जैसे सर्वधर्म- 
समन्ययकारी अनेक उद्गार मौजूद ये। पर आमतौर से उसकी घर्मम्रिति और 
आरार्थना जिल्ञकुल्न साम्गदायिक बन गई थी । उसका चौका इतना छोटा बन 
गदा था कि उसमें उक्त उद्गार के अनुरूप सब सम्प्रदायों का समावेश दुःसंमव 
हो गया था । पर गांधीजी की घर्मचेतना ऐसी जागरित हुई कि घर्मो की बाड़ा- 
औंदी का स्थान रद्दा दी नहीं। गांधीजी की प्रार्थना शिस जैन ने देखी सुनी हो 
यह कृतशतापूर्वक बिना कबूज्ञ किये रह नहीं सकता कि “्रद्मा या विष्णर्वा? की 
उदात भावना या 'राम कहो रहिमान कहो की अमभेद मावना जो बैन परम्पय 
में मात्र साहित्यिक यत्धु बन गई थी; उसे गांधीजी ने और विकसित रूप में 
छजीव और शाश्वत किया | 

हम गांचीजी की देन को एक-एक करके न तो गिना सकते हैं और न ऐसा 
भी कर सकते हैं कि गाघोजी को अम्ुक देन तो मात्र जैन समाज के प्रति ही है 
और अन्य समाज के प्रति नहीं। वर्षा होती दे तब च्नेत्रमेद नहीं देखती। 
सूर्य चन्द्र प्रकाश फ्ंकते हैं तब भी स्थान या व्यक्ति का मेद नहीं करते । 
तो भी जिसके धढ़े में पानी आया और जिसने प्रकाश का सुल अनुभव किया, 
बह तो ज्लौकिक भाषा में यही कदेगा कि वर्षा या चन्द्र सूर्य ने मेरे पर इतना 
उपकार किया । इसी न्याय से इस जगह गांबोजी की देन का उल्सेल है, व 
कि उस देन की मर्यादा का । 

गांधीजी के प्रति अपने ऋण को अंश से भी तभी ऋदा कर सकते हैं 
जब उनके निर्दिष्ट मार्ग पर चने का दृढ़ संकल्प करें और च्े । 


सर्वज्ञव ओर उसका अर्थ 
हेतुबाद-अहेतुवाद 


प्रस्तुत लेख का आशय समझने के लिए प्रारम्भ में थोड़ा प्रास्ताविक- 
विचार दर्शाना जरूरी है, जिससे पाठक वक्तव्य का भलीभाँति विश्लेषण कर 
संके | जीवन के भद्धा और बुद्धि ये दो मुख्य अंश हैं। वे परस्पर विभक्त नहीं 
हैं; फिर भी दोनों के प्रदृत्ति क्षेत्र या विषय थोडे बहुत परिमाण में जुदे भी हैं । 
बुद्धि, तक, अनुमान या विज्ञान से जो वस्तु सिद्ध होती है उसमें श्रद्धा का प्रवेश 
सरल है, परन्तु श्रद्धा के समी विययों में अनुमान या विशान का प्रयोग संभव 
नहीं। श्रतीन्द्रिय अनेक तत्त्व ऐसे है मो जुदे-जुदे सम्प्रदाय में श्रद्धा के विषय 
बने देखे जाते हैं, पर उन तत्त्वों का निर्विवाद समर्थन अनुमान या विशान की 
सीमा ते परे है। उदाहरणा्, जो श्रद्धालु ईश्वर को विश्व के कर्ता-घर्ता रूप 
से मानते हैं या जो श्रदालु किसी में श्रेकालिक सर्वशत्व मानते हैं, वे चाहते 
तो हैं कि उनकी मान्यता श्रनुमान या विजन से समर्थित हो, पर ऐसी मान्यता 
के समर्थन में जब तक या विज्ञान प्रयत्न करने लगता है तत्र कई बार बक्षवत्तर 
विरोधी अमुमान ठस मान्यता की उल्लनट भी देते हैं । ऐसी वस्तुत्थिति देखकर 
तल्वचिंतकों ने वस्तु के स्वरूपानुसार ठसके समर्थन के छ्लिए दो उपाय अतग- 
अखग बतलाए--एक उपाय है देतुधाद, जिसका प्रयोगवर्तुत्ष देश-काल की सीमा 
से परे नहीं । दूसरा उपाय है अद्देतुवाठ, जो देशकाल की सीमा से या इख्धिय 
और मन॑ की पहुँच से पर ऐसे विषयों में उपयोगी है। 

इस बात को बैन परम्परा की दृष्टि से प्राचीन बहुआत आजाया ने स्पष्ट' 
भी किया है' । जत्र उनके सामने धर्माध्ष्िकाय, अधर्मास्तिकाय तथा भव्यस्व- 

१. दुबिहो धम्मावाओ्रो अद्देउबाओ य देउबाझो ९ | 

तत्थ उ अौद्देउवाश्ओो मवियाइभवियादओ मावा ॥ 

भविश्रो सम्मइंसश-णाण-चरित्तपडिवत्तिसंपन्‍्नों । 

णियमा दुक्‍्खंतकड़ों सि क्षक्सण देउवायस्स || 

जो देउबायपक्खम्मि देउओ झागमे य आगमिझो | 

सो ससमयपण्णवझों सिद्धन्तविराहओं अस्नो॥ 
--सनन्‍्मति प्रकरण ३. ४३-४ तथा इनक 

ग्राथाओं का गुजराती विवेखन | 





स्क्षत्य कौर उसका झा पु: 


झमब्यत्थ के विभाग जैंसे सांग्प्रदंधिक मान्यता के प्रश्न तर्क के द्वारा समर्थन 
के लिए उपस्थित हुए, तब उन्होंने कह दिया कि ऐसे अ्रतीन्द्रिय विषय देतुवाद 
सेतिद्ध हों नहीं सकते। उमको अदेतुताद से ही मानकर चज्ञना होगा। 
अकेतुवाद का श्रर्थ है परम्परागत आशम पर या ऋषिप्रतिभा पर अथवा 
आध्यात्मिक प्रशा पर विश्यास रखना । 

यह नहीं कि मात्र जेन परम्परा ने ही ऐसे अद्देतुवाद का श्राअय लिया हो! 
सभी धार्मिक परमराज्रों को अ्रषनी किसी न किसी अतीद्धिय मान्यताओं के 
भारे में अपनी-अपनी दृष्टि से ऋह्देतुवाद का आश्रय लेना पढ़ा है। जब वेदान्त 
को अतीन्द्रिय परमत्रक्ष की स्थापना में तक बाधक दिखाई दिए तब उसने भति 
का अन्तिम आश्रय लेने की बात कही श्रौर तकाप्रतिष्तानात्‌*॑ कष्ट दिया | इसी 
तरह जब नागाजुन ज़ेसे प्रचल्ल तार्किक को स्वभावनैरात्यरूप शून्य तत्त्व के स्था- 

पन में तफपाद अधूरा या चाजक दिखाई दिया तब उसने प्रशा का आश्रय 

खिया । केंएट जेसे तत्वश्ञ ने भी देश-काल से पर ऐसे तत्त्व फी बुद्धि या विशान 
की सीमा से पर बतल्ाकर मात्र भद्धा का विषय सूचित किया । स्पेन्सर की 
आज्लोचना करते हुए विल्ल डुरां ने स्वष्ट कह दिया कि ईैश्वर्वादी विशान के 
छेंत्र में प्रवेश करना छोड दें और वेैशानिक लोग ईश्वर तत्त्व या धर्म के विधय 
में प्रवेश करना छोड दें। यह एक प्रकार का देतु-अहेतुबाद के बतुंद का 
विभाजन ही तो है ! 

स्वश्षत्थ जेन परम्परा की चिरभद्ेय और उपास्य वस्तु है। प्रश्न तो हतना 
ही है कि उसका अर्थ कया ? और थह देतुवाद का विषय है या अद्देत॒वाद का ! 
इसका उत्तर शताब्दियों से देतुवाद के द्वारा दिया गया है। परन्तु बीच-बीच में 
कुछ आचार्य ऐसे भी हुए हैं जिनको इस विषय में देत॒ुबाद का उपयोग करना 
ठीक जँँचा नहीं जान पढ़ता | एक तरफ से सारे सम्पदाय में स्थिर ऐसी प्रचत्षित/ 


जज] 


सिद्ध चेद्वेतुत से न अस्यक्षादिद्ो यति; 

सिद्ध, चेदागमात्सवत विर्द्धाथमतान्यपि ॥ 

विरोधाभ्रोभयेकाश्म्य॑ स्पाद्वादत्ययविद्विषाम्‌ । 

आवाज्यतैकान्तेडप्युक्तिनवान्यमिति. बुज्यते ॥ 

बक्‍तमंनातें यढेतीः साध्य तद्गेतुताषितम्‌ । 

आप्तें बक्तरि तह्ाक््यातू साध्यमांगमसाबितम्‌ ॥ 
--आप्रमीमांसा को. ७६-४८. 


१ तकप्रतिशानादप्यन्यथानुमेयमिति चैदेवमप्यविमोजप्रसंग: । 
ल्न्केहसूत २, २. ११० 


श्र बैन गम और दर्शन 


माम्यता का विरोध करने की कठिनाई और वृूस्धरी तरफ से सबंक्षत् भैसे छाती- 
निद्रिय तत्व में आल्पशत्म के कारण अन्तिम उत्तर देने की कठिनाई-»ये दोनों 
कठिनाइयों उनके सामने भी अवश्य थीं; फिर सी उनके तथ्त्थ तत्वचिस्तन 
और निर्भयत्व ने उन्हें चुप न रखा.। प्रेसे आखायों में प्रथम है कुन्दकुन्द और 
दुसरे हैं याकिनीसूनु हरिभद्र । कुन्दकुन्द आध्यात्मिक व गम्भीर बिचारक रहे | 
उनके सामने सबश्वत्व का परम्परागत झछार्य तो था ही, पर जान पड़ता है कि 
उन्हें मात्र परग्परावल्लम्बित भाव में सन्‍्तोध न हुआ । अतपव प्रबननसार आदि 
अ्न्यों में जहाँ एक ओर उन्होंने परम्परागत जैकालिक सर्वशस्‍्त्र का लक 
निरूपण किया' वहाँ नियमसार में उन्होंने व्यवहार नि्वय का ब्रिश्शेषण करके 
सर्वशत्य का और भी भाव सुमयया । उन्होंने स्पष्ट कष्टा कि ल्ोकालोक जेसी 
आत्मेतर वस्तुओं को जानने की बात कहना यह व्यवहारनय है और स्वास्म- 
स्वरूप को जानना व उसमें निमग्न होना यह निश्चयनय है । यह ध्यान में रहे 
कि समयसार में उन्होंने खुद ही व्यबह्वारनय को असद्धत--ख्रपारमार्थिक कहा 
है? । कुन्दकुल्द के विश्शेषण का आशय यह ज्ञान पड़ता है कि उनकी दृष्टि 
में आत्मस्वरूप का ज्ञान ही मुझ्य व अन्तिम ध्येय रहा है। इसलिए उन्होंने 
उसी को पारमार्थिक या निश्चयनयसम्मत कहा । एक ही उपयोग में एक ही 
समय जब आत्मा और आत्मेतर वस्तुओं का तुल्य प्रतिमास होता हो तब उसमें 
यह विभाग नहीं किया जा सकता कि लोकालंफ का भास वध्यवहारनय है ओर 
और आत्मतत्व का भास निश्चयनय है। दोनों मास या तो पारमार्शिक हैं या 
दोनों ज्यावहारिक हैं--प्रेसा ही कहना पढ़ेगा । फिर भी जब कुन्दकुन्द जैसे 


१, परिणमदों खलु श्ाणं पण्चक्लखा सब्यदग्वपञाया | 
सो शव ते विजाणदि ओग्गह पृुव्याहिं किरियाहिं ॥ 
शत्यि परोक्‍्ख॑ किंचिविं समंत सब्पक्खगुणसभिद्धत्स । 
अवजातीदस्स सदा सयमेव हि. शायजादंस्स ॥ 
 “-प्रब्धनसार १. २१-२. 
२. अप्यसरूय पेच्छुदि लोयाजोयं श॒ केवल्धी मगवं। 
जह कोइ मरणइ एवं तत्स ब कि दूसदा होई ४ 
--त्रियमसार कम. १६६, 
३. बबदारोंडभूगत्थों भूयत्थी दैंसिदों हु धुदणओं 
5 सूवत्थमस्तिंदीं खलु॒ रुम्माइड्डी इवर जीवों ॥ 


“कपिसार गा. ११. 


बल 
खत के 


सदश्ल और उसका शर्य ॥ 


ऋध्याक्तवेदी ने निश्नय स्थपहार पा विश्लेषण किया त यह समक्ता कठिन 
नहीं, कि परम्परागत मान्यता को चालू रखने के उंपरात्त भी उनके मत में 
एक गया अर्थ अयश्य घूमर जो उम्होंने अपने प्रिय नम्रवाद से विश्वोषण के 
डरा सूचित किया जिससे भ्रदालु वर्ग को अद्धा भी बनी रदे और विशेष जिशासु 
व्यक्ति के लिए एक नई बात भी सुई जाय । 

खसल में कुन्दकुन्द का यह निश्चयवाद उपनिषदों, बौद्धपिटकों और प्राचीन 
बैन उल्लेस्वों में मी जुदे-जुदे रूप से निहित था, पर सचमुस कुन्दकुम्द ने उसे 
लैन परिमाधा में नए रूप से प्रगट किया । 

ऐसे ही दूसरे आचार्य हुए हैं याकिनीसूनु दहरिभद्र | थे मी अनेक तकं- 
ग्रन्थों से श्रेकात्षिक स्बशत्थ का देतुबाद से समर्थन कर चुके ये, पर जब उमको 
उस ब्ेतुधाद में श्रुटि 4 क्रोध दिखाई दिया तत्न उन्होंने सर्यक्त्व का सर्वसस्प- 
दांव-अ्रविरद्ध श्र किया व अपना योगमुल्षम माध्यस्थ्य सूचित किया । 

मैंने प्रस्तुत लेख में कोई नई बात तो कही नहीं है, पर कहीं है तो वह 
इतनी ही हे कि श्रगर सर्वश्त्व को तक से, दल्लीज् से या ऐतिहासिक क्रम से 
समभना या समभाना हो तो पुराने जैन ग्रन्थों के कुछ उल्लेखों के आधार पर 
वे उपनिषदों तथा पिटकों के साथ तुलना करके मैंने जो श्र्थ सममया है बह 
शायद सत्य के निकट भ्रपिक हैं । प्रेफालिक सर्वश्त्व को मानना हो तो भ्रद्धा- 
'पृष्टि ६ चरिश्रशुद्धि के ध्येय से ठसको मानने में कोई नुकसान नहीं। हाँ, 
इततरा समझे रखेना चाहिए कि वैसा सवशत्व हेतुबाद का विषिय नहीं; बह तो 
धर्माश्तिकाय श्रादि की तरह श्रदेत॒वाद का ही विषय हो सकता है | ऐसे सं्वशत्व 
के समर्थन में देतुवाद का प्रयोग किया जाय तो उससे उसे समर्थित होने के 
बजाय झनेक झनिवाय विरोधों का ही सामना करना पढ़ेगा । 

श्रद्धा का विधंव मानने के दो कारण हैं। एक तो पुरातन अनुभवी 
योगिशों के कथन की बर्तमाल अशान स्थिति में अवदेज़ना न करनों। और 
चुशक परतमान वेशानिक खोज के विकास पर ध्यान देना। अभी तक के 
प्रायोगिक विशन ने ठेलीकथी, क्लेरबोपन्स और ऑीकीभ्नीशन को स्फेपना से 
इसका तो सिद्ध कर ही दिया है कि देश-कास को मर्यादा का अनिक्रमरं करके 
जी शाम संभव है| यह झंभाक कोड़ि पोग परंपरा के ऋत॑मश:- और बैन आदि 
परंपरा की सबंश दशा की और संकेत करती है। 
सर्वक्षत्व का इतिहास 

भारत में दर एक सम्प्रदाय किद्ली न किसी कप से सम्ंहाल के ऊपर ऋतिक 
आर देता आ रहा है। हम ऋतेद आदि वेदों के पूसने आधभों में देखते हैं कि 


पधड कैम धर्म और: दर्शन 


सब, वरुण, इन आदि किसी देव को रतुति में सीधे तारे से या गर्ित कव ले 
सवेक्षय का भाष सूचित करने वाले स्वचेतत शहललचतु* झादि पिशेषण प्रयुक 
हैं। उपनिषदों में ासकर पुराने उपनिषदों में मी सर्वशत्व के सूचक झड़ प्रति-' 
पादक विशेषश एवं क्शंन का भिकास देखा जाता है। यह वस्तु इतना साक्षित 
करने के लिए पर्यास है कि मारतीय मानस अपने सम्मान्य देव या पूज्य व्यक्ति 
में सबशत्व का भाव आरोपित बिना किये संतुष्ट डोता न था। इसीसे हर एक 
सम्पदाय अपने पुरस्कता या भूल प्रवर्तक माने जाने बाले व्यक्ति को सबंश मानता 
था । साम्प्रदायिक बाड़ों के बाजार में सबशत्य के हारा अपने प्रधान पुरुष का 
मूल्य आऑँकने और अँकयाने की इतनी ऋत्विक होड़ क्म्ो थी कि कोई पुरुष जिसे 
उसके अनुयायी सबंध कहते और मानते थे बह खुद अपने को उस माने में 
सबश न होने की कत कहे तो अनुयायियों की तप्ति होती न थी । ऐसी परिस्थिति 
में हर एक प्रव्तक या सीथंकर का उस-उस सम्पदाय के द्वारा सबशरूप से माना 


जाना और उस रूप में उसकी प्रतिष्ठा निर्माण करना यह अनिवाय बन जाय तो 
कोई आश्रय नहीं | 


हम इतिद्वास कात् में आकर देखते हैं कि खुद बुद्ध ने अपने को उस अ्थ 
में सवंश मानने का इलकार* किया है कि जिस अर्थ में ईश्यरयादी ईश्वर को 
और जेन लोग महावीर आदि तीयंझूरों को सबंश मानते-मनाते ये | ऐसा होते 
हुए भी आगे आकर सर्वशत्व मानने मनाने की होड़ ने बुदू के कुछ शिष्यों को 
ऐसा बाधित किया कि वे इंश्बरवादी और पुरुषसवशत्ववादी की तरदइ दी बुद्ध 
का सबशत्य युक्ति प्रयुक्ति * से स्थापित करें। इससे स्पष्ट हे कि इर एक साम्प्र- 
दायिक आचार्य और दूसरे छनुझयी अपने सम्पदयय की नीय सवशत्व मानने- 
मनाने और युक्ति से उसका स्थापन करने में देखते ये । 

इस ताकिंक होड़ का परिणाम ग्रह, आगरा कि कोई सम्प्रदाय अपने मान्य 
पुरुष या देम् के सिवाय दूसरे अम्पदाय के स्रान्‍्य पुरुष या देव में बेसा सबक 
मानने को बैयार नहीं जेसा कि वे अपने इृष्टतम्र पुरुष का देश में सरलता. खे 
मानते छते थे । इससे प्रत्येक्ष सम्प्रदाय के बीच इस आन्यता पर झम्बे अरसे से 
आद-नियाद होता आ रहा है ।, और प्रवक्ता भड्ां को अस्तु मिव्कर तक की शस्तु, 
बल गया.। आह उसका. स्थापन हर्क॑ के द्वारा होम शुरू हुआ तब हर एक 
तार्किक झपने बुद्धियल् का उपयोग संदेललये #कों के उक्तायम में करने खगा + 


१, ऋवेद १.२३.३; १०.८१ १। भर 


; >चुमालु बयेपुरासुत; प्रमोशशधातिक २.३२-४३४९ |! 
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स्यक्षत्य ओर उसझा अर पुज 


इसके कारत पक तरफ से जेसे सबशत्य के अनेक कायों को दृष्टि हुई बसे ही. 
उसके समर्थन की अनेक युल्षितयों मी ज्यवशर में आई। ! 
जैनसंमत ऋथ 

जहाँ तक जैन परम्पस का सम्बन्ध है उसमें स्वशत्व का एक ही अर्थ माना 
जाता रहा है और यह यह कि एक ही समग्र में श्रेकालिक समग्र भार्यों को 
साक्बात्‌ जानना । इसमें शक नहीं कि श्राज जो पुराने से पुयना* जैन आममों 
का भाग उपलब्ध है उसमें भी सर्वश्त्व के उक्त अर्थ के पोषक वाक्य मिल्र 
जाते हैं परन्तु सर्वशत्व के उस अर्थ पर तथा उसके पोषक बाक्यों पर स्वतन्त्र 
बुद्धि से विचार करने पर तथा उन्हीं अति पुराण आगमिक भागों में पाये जाने 
वाले दुसरे वाक्यों के साथ विचार करने पर यह स्पष्ट जान पड़ता है कि मूल 
में संशत्थ का वह अर्थ जैन परम्परा को भी मान्य न था जिस अर्थ को आज 
वह मान रही ” और जिसका समर्थन सैकड़ों बर्ण से होता आ रहा है। 

प्रश्व होगा कि तब जैन परम्परा में सर्वशत्व का असली अर्थ क्‍या था: 
इसका उत्तः आचराग, भगवती आदि के कुछ पुराने उल्लेलों से मिक्न जाता 
है। आचाराग में कहद्दा है कि जो एक को जानता है घद्ट सर्व को जानता दे ॥# 
ऋर जो सबको जानता बह एक को जानता है।' इस वाक्य का तात्य 
यैकाकारों और तार्किकों ने एक समय में भेकालिक समग्र भावों के साह्ात्काररूप 
से फल्लित किया है। परन्ठु उस स्थान के आगे-पीछे का सम्बन्ध तथा श्रागे 
पीछे, के काक्यों को ध्यान में रखकर हम सीधे तौर से सोचे तो उस वाक्य का 
तात्पर्य दूसग ही जान पड़ता है। बह ताल मेरी दृष्टि से यह हे कि जो एक 
ममत्व, प्रमाद या कषाय की जानता है वह उसके क्रोधादि सभी आविर्भाषों, 
पर्यायों या प्रकारों को जानता ६ और जो क्रोध, मान श्रादि सब क्राविर्भावों को या 
पर्बायों को जानता हे वह उन सब पर्यावों कें मूल और उनमें अनुगल घुक. 
ममत्य या बन्चन को जनता है। जिस प्रकरण में उक्त वाक्य आया है बह 
प्रकरण मुमुक्ु के किए, फपाबत्याग के उपदेश का और एक ही जड़ में से 
जुदेखुदे कवाय रूप परिणाम दिखाने का है। मह आत प्रस्थकार ने 
वाक्य से तुरंव ही आगे दूसरे बाक़य के द्ारा स्पष्ट की है जिसमें कहा साया हे 
कि 'जो एक को नमाता है दक्षता हे या संशय करता है वह बहुतों को गमाता 
दब्ाता था कंश करता है ओर जो बह को अमाता हे यह एक की नमाता है।” 
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३. जे एगं जायाइ से सम्बं जाश[इ: से संब्ध जाणई से एगं ऑशरई शेनंड 








६ 'बैन धर्म और दर्शन 


नमानां, दवाया या पश॒ करना मुमुझु के सिएं कपाय के सियाये अ्य बेस्डु में. 
क्षायू हो नहीं सकता। जिससे इसका शाश्पये यह निकलता है कि लो मुमुझु 
'एक श्र्थात्‌ प्रमाद को वेश करता है वह बहुत कषायों को वश करता है और- 
जो बहुत कपषायों को वश करता हे बह एक अर्थात्‌ प्रमाद को बश 
करता ही है। सरप्ट हे कि नमाने की और वश करने की वस्तु जब कपाय है 
तब ठीक उसके पहले आये हुए वाक्य में जानने की वस्तु मी कपाय ही 
प्रकरशप्रास है। आध्यात्मिक सांघना और जीवन शुद्धि के क्रम में जैन 
तस्वज्ञान की दृष्टि से आसव के शान का और उसके निरोध का ही महत्त्त है । 
जिसमें कि श्रेकालिक समग्र मावों के साद्धात्कार का कोई प्रश्न ही नहीं उठता 
है। उसमें प्रश्न उठता है तो मूल दोष और उसके विधिष आविर्भावों के जानने 
का और निवारण करने का। ग्रन्थकार ने वहाँ यही बात बतस्ताई है। इतना ही 
नहीं, बल्कि उस प्रकरण को खतम करते समय उन्होंने बह भाव "जे कोहदंसी 
से माणुदसी, जे माणदंसी से मायादंसी, जे मायादंसी से खोभदंसी, जे लोमदंसी 
से पिज्जदंसी, जे विज्जदंसी से दोसदंसी, जे दोसदंसी से मोहदंसी, जे मोहदंसी से 
गब्पदंसी, जे गब्मदंसी से जम्मदसी, जे अम्मदंसी से मारदंसी, जे मारदंसी 
से नस्यदंसी, जे नरयदंसी से निरियर्दसी, जे निरियदसी से दुक्‍्सर्दसी !” इत्यादि 
शब्दों में स्पष्ट रूप में प्रकट भी किया है। इसलिए “जे एगं जाशई' इत्यादि 
चाक्यों डरा जो तात्पर्य मैंने ऊपर क्तलाया वहीं वहाँ पूर्णतया संगत है और दूसरा 
नहीं | इसलिए, मेरी राय में बैन परम्परा में सर्वशत्थ का असली श्रर्थ आध्यात्मिक 
साधना में उपयोगी सब्र तत्वों का शान यही होना चाहिए; नहीं कि प्रेकालिफ 
समग्र भावों का सादात्कार । 

उक्त माक्यों को आगे के ता्किकों ने एक समय में भेकालिक भावों के 
सादात्कार अर्थ में घटाने को जो कोशिश की है' सूद समंशत्य स्थापन की 
साम्प्रदायिक होड़ का नतीजा मात्र है। भगवती दूत में महाभीर के मुझ्य 
शिष्य इन्द्रभूति और जमालो का एंक संवाद है* जो सेंघंशत्व के अर्थ पर प्रकाश 
डाजता है । जमाली महाभीर का प्रतिदृद्वी है। उसे उसके अनुयाथी सबश 
मनितते होंगे । इसलिए, आय वह €% बार हन्द्रमूति से मिला ते इख्रमूति ने उससे 
प्रश्क/किया कि कहो अमाक्षी | तुम यदि सर्वह् हो तो जयाब दो कि खोक शाश्रत 
है या अत ६ जमादी चुप रा सिस बर महायीर नें कह कि शुम कैसे सर्वक्ष 
देखो इसका ठत्तर मेरे अ्रसबंश शिष्य दे सकते हैं तो मी मैं उत्तर देता हूँ. कि 
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सबंश भ और उसका अर्थ हि 


अष्यार्थिक इष्टि से लोक शाश्रत है और पयांवार्थिक दृष्टि से अशाश्रंत | सद्ावीर 
के इस उत्तर से सबशत्व के जैनामिग्रेत श्रर्थ के असली स्तर का पता चक्ष 
जाता है कि जो द्रब्य-पर्याव उभय दृष्टि से प्रतिषादन करता है वही सर्वश 
है। जइदामीर मे जमाली के सम्मुख एक समय में श्रेकालिक भावों को 
साद्ात्‌ जाननेवाते रूप से अपने को वर्शित नहीं किया हे । जिस रूप से 
उन्होंने अपने को सबंश वर्दधित किया बह रूप सारी जैन परम्परा के मूल गत 
खोत से मेल भो खाता है और आचारांग के उपयुक्त अ्रति पुराने उल्लेगों से 
भी मेल खाता है । उसमें न तो ऋत्युक्ति है, न अल्पोक्ति; किंतु वास्तविक 
स्थिति निरूपित हुई हे । इसलिए मेरी राय में बैन परम्परा में माने-जानेवाले 
सर्वशत्य का असली अथ वही होना चाहिए न कि पिछुल्ला तक से सिद्ध किया 
जआानेबाला-एक समय में सव भावों का साक्वात्कार रूप अथ )। 
मैं अपने विचार की पुष्टि में कुछ ऐसे भी संवादि प्रमाण का निर्देश 
करना उचित समभता हूँ जो भगवान्‌ महावीर के पूवकालीन एवं समकालीन 
हैं। हम पुराने उपनिषदों में देखते हैं कि एक अक्ञतत््व के जान लेने पर 
अन्य सत्र अविशात विज्ञात हो जाता हे ऐसा स्पष्ट वर्णन है* और इसके समर्थन 
में वहीं दृष्ठान्त रूप से सृततिका का निर्देश करके बतलाया है कि जेसे एक ही मृत्तिका 
सत्य है, दुसरे घट-शराव आदि विकार उसी के नामरूप मात्र हैं, बैसे ही एक 
ही ब्रह्म पारमार्थिक सत्य है बाकी का विश्व प्रपंच उसी का विज्ञासमात्न है * ( जैन 
परिभाषा में कहें तो बाकी का सारा जगत ब्रह्म का पर्यायमात्र है। ) उसकी 
परब्रह्म से अल्लग सत्ता नहीं | उपनिषद्‌ के ऋषि का भार ब्रह्मश्ान पर है. इसलिए 
बह ब्रह्म को द्वी मूल में पारमार्थिक कहकर बाको के प्रपच को उससे भिन्‍न 
मानने पर जोर नहीं देता । यदद मानो हुई सवसम्मत बात है कि जो जिस 
तत्त्व का मुख्यतया शेय, उपादेय या द्वेव रूप से प्रतिपादन करना चाहता है वह 
उसी पर अधिक से श्रधिक भार देता है। उपनिषदों का प्रतिषाथ आत्मतत्त्व 
या परब्रह्म है। इसीलिए उसी के ज्ञान पर भार देते हुए ऋषियों ने 
कहा कि आात्मतत्व के जान लेने पर सब कुछ जान लिया जाता है । इस 
स्थल पर मृत्तिका का दृष्टान्त दिया गया है, वह भी इतना ही सूचित करता है 
कि जुदे-जुदे विकारों और पर्यायों में सत्तिका अनुगत है, वह विकारों की तरह 
अस्थायी नहों, जैसा कि विश्व के प्रपंच में अहम श्रत्यायी नदीं। इस उपनिषद्गत 
१, आस्मनो वा झरे दश्शनेन भवणेन मत्या विशानेनेदं सर्व विदित: 
भवषति--बृददारण्यकीपनिषद्‌ २. ४. * । 
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कप जैन भर्म और दश्शन 


इस क्ुन में यह स्पष्ट देखते हैं कि इसमें द्ब्ब और पर्याष दोसों का बर्दान है; 
प्र सार अणिक द्रब्य पर है। इसमें कार्य-कारण दोनों का वर्णन है; पर भार 
जो झाधिक मूल कारण-दब्य पर ही है। ऐसा होने का सबब यही है कि उपनिषंद्‌ 
के ऋषि मुख्यतया आत्मस्वरूप के निरूपण्य में ही दसचित्त हैं ओर दूशवरा सत्र 
शर्शन उसी के समर्थन में है। यह औपनिषदिक भाव व्यान में रखकर आला- 
रंग के जे एगं जाखइ से सब्य जाणशइ इस याक्‍्य का अर्थ और प्रकरण 
संगति सोचे लो स्पष्ट ध्यान में आ जायगा कि आचारांग का उक्त बाक्य द्रव्य 
पर्यायपरम मात्र है। मैन परम्परा उपनिषदों की तरद एक मात्र ब्रह्म या आध्म 
द्रव्य के अखण्ड शान पर मार नहीं देती, बह आत्मा की या द्रव्पमात्र की भिन्न- 
पिन्‍न पर्याय रूप अवस्थाओं के शान पर भी उतना ही भार पहले से देती आई 
है। इसीलिए आचारांग में दूसरा वाक्य ऐसा है कि जो सचको--पर्यायों को 
जानता है वह एक को--द्रव्य को जानता है। इस अर्थ की जमाक्षी-इन्द्रभूति 
संबाद से तलना को जाय तो इसमें सन्देह ही नहीं रहता कि जैन-परम्परा का 
सर्वशस्प सबबंधी दृष्टिकोण मूत्र में केबल इतना ही था कि द्रव्य और पर्याय 
उभय को समान भाव से जानना ही ज्ञान की पूर्णता है । 

बुद्ध जब्र मालु कय पुत्र नामक अपने शिष्य से कइते है कि मैं चार आये 
सत्यों के शान का ही दावा करता हूँ और दूसरे श्गम्य एवं काल्पनिक तखो के 
ज्ञान का नहों, तब वह वास्तविक भूमिका पर है। उसी भूमिका के साथ महा- 
चीर के सवंशत्व की ठुकना करने पर भी फल्ित यही होता है कि अत्युक्ति गा 
झल्पोक्ति नहीं करने वाले संतप्रकृति के महावीर द्वव्यपर्यायबाद की पुरानी 
निर्ग्न्य परम्परा के शान को हो सवश्त्वरूप मानते होंगे | जैन और बौद्ध परम्परा 
मैं इतना फर्क अवश्य रहा है कि अनेक तार्किक बौद्ध विद्वानों ने बुद्ध को भेका- 
लिकशान के द्वारा सर्यज्ञ स्थापित करने का प्रयक्ञ किया है तथापि अनेक असा- 
धारण बौद्ध विद्वानों ने उनको सीधे सादे अर्थ में ही सबंध घटाया है। जब कि 
जैन परम्परा में सवश्ञ का सीधा सादा अर्थ भुला दिया जाकर उसके स्थान में 
तकंसिद्ध अर्थ ही प्रचलित ओर प्रतिष्ठित हो गया है और उसी अथ के संस्कार 
में पलने वाले जैन तार्किक आचार्यो को भी यह सोचना अति मुश्किल हो गया 
है कि एक समय में सर्य मा्रों के सा्मात्कारूप सबंशत्व कैसे श्रसंगत है ! 
इसछिए वे जिस तरद हो; मामूली गेरमामूली सभ्र युक्तियों से अपना अभिप्रेत 
सवंशत्व सिद्ध करने के लिए ही उतारू रहे हैं । 
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१. चूल्मालु क्य सुत्त | 


सर्व्षस्प ऋौर उसका झार्थ जहर 


करीब दाई हजार वर्य की शास्त्रीय कैन-परम्परा में हम शुक दो झाप- 
बाद पाते हैं जो सर्वश्त्य के अर्भ को वूसरी बाजू की ओर सकेत करक्ष है। 
क्किस की आठवीं शताब्दी में याकिसीयूनु इरिसिद्र नामक आचार्य हुए ह। 
उन्होंने अपने अनेक तकंग्रम्थों में स्वशत्व का समर्थन उसी अर्थ में किया है 
जिस अर्थ में अपने पूर्जजती श्वेताम्नर दिगम्बर श्रनेक विद्यान्‌ करते आये हैं। 
फिर मी उनकी तार्किक तथा समभावशील सत्य्राही बुद्धि में वह समर्थन झलरा 
जान पड़ता है। हरिभद्र जब योग जैसे अध्यात्मिक और सत्यमामी बिघय पर छिखते 
खगे तो उन्हें यह बात बहुत खटकी कि महाबीर को तो स्वंश कहा जाय और 
सुगत, कपिल श्रादि जो वैसे ही आध्याध्मिक हुए, हैं उन्हें सर्वश कहा या माना 
न जाय | यद्ववि वे श्रपने त्कप्रधान अन्थों में सुगत, कपिल आदि के सवंशत््य का 
निषेध कर चुके थे; पर योग फे विषय ने उनकी दृष्टि बदल दी और उन्होंने 
अपने सुप्रसिद्ध ग्रन्थ योगदष्टिसमुश्षय में सुगत, कपिल आदि सभी आध्यात्मिक 
ओर सदगुणा पुरुषों के स्वशंत्व को निर्विवाद रूप से मान लिया और उसका 
समथन भी किया ( का० १०२-१०८ ) । समथन करना इसलिए अनिवाब हो 
गया था कि वे एक बार सुगत कपिल आदि के सबंशत्व का निषेध कर चुके थे; 
पर श्रत्र उन्हें वह तकजाल मात्र लगती थी ( का० १४०-१४७ )। दरिभेद्र का 
उपजीवन और अनुगमन करनेवाले अतिम प्रबललतम जैन तार्किंक यशोविजयजी 
ने भी अपनी कुतकग्रहनि्त्ति! द्वात्रिशिका में हरिभद्र को बात का ही निर्भयता 
से और स्पष्टता से समर्थन किया दे | हालाकि यशविजययी ने भी श्रन्य श्रनेक 
ग्रन्थों में सुगत आदि के सर्वशत्व का आत्यन्तिक खण्डन किया है । 

हमारे यहाँ भारत में एक यहद्द भी प्रणाली रही है कि प्रबद्ध से प्रभल्त चिंतक 
और ताकिक मी पुरानी मान्यताओ्रों का समर्थन करते रहे और नया सत्य प्रकट 
करने में कभी-कभी हिचकाए भी । यदि हरिभद्र ने वह सत्य योगदृष्टिसमुच्चय में 
जाहिर किया न होता तो उपाध्याय यशाविजयजी कितने ही बहुभ्रत तार्किक विद्वान्‌ 
क्यों न हों पर शायद दी सर्वशत्त के इस मौलिक भाव का समर्थन करते । इसलिए 
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१. धर्मवाद के क्षेत्र में भ्रद्धागम्य वस्तु को केवल तकत्रल्ल से स्थापित्र करने 
का आग्रह ही कुतकंग्रह है| इसकी चर्चा में उपाध्यायजी ने बत्तीसी में मुख्यतया 
सर्मशविषयक प्रश्न ही लिया है। और आ० हरिमद्र के भाव को समग्र बत्तीसी 
में इतना विस्तार और वैशध के साथ प्रकट किया है दि जिसे पढ़कर तटस्थ 
चिन्तक के मन में निश्चय होता है कि सर्वशत्व एक मात्र भ्रद्धागम्य है, और 
तकंगम्य॑ नहीं । 


सभी मणवान्‌ संबेड हैं“-इस ठंदार और किंयाण अस्ास्रदापिक कथन का 
अप खैन परम्परा में आजाय इरिसद्र के सिवाय वुसरे किसी के नाम पर नहीं 
जाता | हृश्मिद्र की योगइष्टगएमित्री बह उक्ति भी म्मत्र उस ग्रन्थ में ऋुषुत रूप 
से निहित है। उसकी और बैन-परग्पस के विद्वान्‌ या चिन्तक न ते| ध्यान देते 
हैं और न सब दोगों के सामने उसका भाव ही अकाशित करते हैं; बे जानते 
हुए भी इस डर से अनजान बन जाते हैं कि भगवान्‌ महाबीर का स्थान फिर 
इतना ऊँचा न रहेगा, वे साधारण अन्य योगी बेसे ही हो जायेंगे । इस डर 
आर, सत्य की ओर आँख मूँदने के कारण सवशत्व को चालू मान्यता में कितनी 
बेझुमार असगतियाँ पैदा हुई हैं ओर नवा विचारक जगत किस तरह सवंशत्व 
के बालू अर्थ से सकारण ऊब गया हे, इस बात पर पणिडत या त्यागी विद्वान्‌ 
विचार ही नहीं करते। वे केवल उन्हीं सबंशत्र समर्थक दलीलों का निर्जीब 
और निःसार पुनरावर्तन करत रहते हैं जिनका विचारजगत में झब कोई विशेष 


मूल्य नहीं रहा है। 


स्क्षबिचार की भूमिकाएँ 

ऊपर के वर्णन से यह मत्ली भाँति मालूम हो जाता है कि स्ेशत्व विधयक 
बिचारधारा की मुख्य चार भूमिकाएँ है| पहली भूनिका में घूक्त के प्रणेता 
ऋषि अपने-अपने स्व॒ुत्य श्र मान्य देवों की सर्मशत्र के सूचक विशेषया|। के 
द्वारा केवल महत्ता भर गाते हैं, उनकी प्रशसा भर करते हैं, अ्र्यात्‌ अपने- 
अपने इष्टतम देव की अताधारणुता दर्शित करते हैं। वहाँ उनका तात्यय वह 
नहीं हे जो आगे जाकर उन विशेषयणों से निकाज़ा जाता है| दूसरी भूमिका वह 
हैं मिसमें ऋषियों और विद्वानों को प्रादीन माषा समृद्धि के साथ उक्त विशेषण- 
रूप शब्द भी विरासत में मिलें हैं, पर वे ऋषि या संत उन विशेषणो का अर्थ 
अपने दंग से सूचित करते हैं। शिक्त ऋषि को पुराने देवों के स्थान में एक मात्र 
बद्मतत्व या आत्मतत्त्य दी प्रतिपाद्य तथा स्तुत्य जँचता है वइ ऋषि उस तस्व के 
शान मात्र में सर्मशत्व देखता है और जो संत आत्मतत्व के बजाय उसके 
स्थान में देय और उपादेय रूप से आचार पार्ग का प्राधान्य स्थापित करना 
चाहता दे वह उसो आचारमार्गोन्त्गरंत चतुवध आये सत्य के दशन में ही 
सबंश्त्व की इतिभी मानता है और जो संत शअ्रदिताप्रधान आचार पर तथा 
द्रब्यनर्दाथ दृष्टिहप विभब्यवाद के स्वीकार पर अधिक भार देना चाहता है 
बह उसी के डाल में सर्वशत्वर समभक्ता है। ठोसरी भूमिका वह है जिसमें दूसरी 
भूमिका की वास्तबिकता और झनुभवगम्यता के स्थान में तकंमूल्क सर्वशत्व के 


सवश्य और उसका अर्थ पूद्र 


झ्र्थ की और उसकी स्थापक युक्तियों की कल्पनासृष्टि विकसित द्ोती हे | 
जिसमें अ्रमुमब और सममाव की अवगणना होकर अपने-अपने मात्य देवों या' 
पुरुषों की महत्ता गाने की घुन में दूसरों की वास्तविक महत्ता का भी तिरस्कार 
किया जाता हैया हूँ भूझ्ा दी जाती है | चौथी सूमिका वह है जिसमें फिर' 
झनुमव और माध्यर्थ्य का तत्व जागरित होकर दूसरी भूमिका की वास्तविकता 
और. बुद्धिगम्यंता को अपनाया जाता हें। इसमें संदेह नहीं कि यह चौथी 
भूमिका ही सत्य के निकेट हे, क्योंकि वह दूसरी भूमिका से तत्त्वतः मेज्ञ खाती है 
और मिथ्या कल्पनाओं को तथा साम्प्रदायिकता की होड़ को स्थान नहीं देती । 


६० १६४६ ] अप्रकाशित 3. 


हि 
न्वाषावतारवातिकबृत्ति' 

सिंघो जैन प्रम्थमाज़ा का प्रस्तुत प्रन्थरन झनेक इृष्ठि से महत्तपादा एव 
उपयोगी है। इस ग्रन्थ में तीन कर्ताओं की कृत्तियाँ सम्मिद्धित हें । सिद्धसेन 
दिवाकर जो बैन तकशासतत्र के आय प्रणेता हैं उनकी 'न्यायावतार' छोटी-सी 
पद्यदद्ध कृति इस ग्न्थ का मूल आघार है। शान्त्याचाय के पद्चचद्ध वार्तिक 
और गद्यमय इृत्ति ये दोनों 'न्यायावतार” की व्याख्याएँ हैं। मूल तथा व्याख्या 
में आये हुए मन्तव्यों में से अनेक महत्त्वपूर्ण मनन्‍्तब्यों को लेकर उन पर ऐदति- 
हासिक एवं तुलनात्मक दृष्टि से लिखे हुए सारगभित तथा बहुश्र॒ततापूर्ण टिप्पण, 
अतिविस्तृत प्रस्तावना और अन्त के तेरह परिशिष्ट--यह सब प्रस्वुत अन्य के 
सम्पादक भीयुत पंडित मालवणिया को कृति है। इन तीनों कृतियों का सद्चितत 
परिचय, विषयानुक्रम एब प्रस्तावना के द्वारा अच्छी तरह हो जाता है । अतएव 
इस बारे में यहाँ अधिक लिखना अनावश्यक है । 
प्रस्तुत प्रन्थ के संपादन की विशिष्टता 

यदि समभाव और विवेक की मर्यादा का अतिक्रमण न हो तो किसी अ्ति- 
परिचित व्यक्ति के विषय में लिखते समय पक्षपात एवं अ्रनौचित्य दोष से बचना 
बहुत सरत्न है। भ्रीयुत दल्नसुखभाई मालबणिया मेरे विद्यार्थी, सहसम्पादक, 
सहाध्यापक और मिन्ररूप से चिरपरिचित हैं। इन्होंने इस प्न्थ के सम्पादन 
का भार जब से हाथ में लिया तब्र से इसको पूर्शाहुति तक का मैं निकट साक्धी 
हूँ। इन्होंने टिप्पण, प्रस्तावना आदि जो कुछ भी छ्षिखा है उसका मैं पहले 
ही से यथामति देखता तथा उस पर विचार करता आया हूँ, इससे मैं यह तो 
निःसंकोच कह सकता हूँ कि भारतीय दशनशास्त्र के--खासकर प्रमाणशास्त्र 
के--अम्यासियों के लिए श्रीयुत मालबणिया ने अपनों कृति में जो सामग्री 
सं॑चित व व्यवस्यित की है तथा विश्लेषणपूबंक उस पर जो अपना विचार 
प्रगट किया है, वह सब्र अ्रन्यत्र किसी एक जगह वुलंभ ही नहीं अद्यम्य-प्राय 
है। यद्यपि टिप्पण, प्रस्तावना आदि सब कुछ बैन परम्परा को केन्द्रस्थान में 
रखकर लिखा गया है, तथापि सभी संभव स्थलों में ठुलना करते समय, 
करोब-करीब समग्र भारतीय दर्शनों का तदत्थ अवद्योकनपूषंक ऐसा ऊह्पोइ 
किया है कि वह चर्चा किसी भी दशंन के अम्यासी के लिए ज्ञामप्रद सिद्ध हो सके | 


न्यायाषतार वार्तिक इृति ४९३ 


अश्तुत प्रत्य के छुफ्ते समय टिप्पण, भस्तावना आदि के फार्म (0७705) 
कई मिम्न-मिलन दर्शन के पंडित एवं प्रोफेसर पढ़ने के 'ज़िए के गए, और 
उन्होंने पद़कर बिना ही पूछे, एकमत से जो अभित्तय प्रकट किय है वह मेरे 
उपयुक्त कथन का नितास्त समथंक है। में मारतीष प्रभाणशास्त्र के अध्यापक, 
पंडित एवं प्रोफेसरों से इतना ही कहना आवश्यक समकता हूँ कि वे यदि 
प्रस्तुत टिप्पण, प्रस्तावना व परिशिष्ट ध्यानपूंक पड्ठ जाएँगे तो उन्हें अपने 
आध्यापन, लेखन आदि कार्य में बहुमूल्य मदद मिलेगी । भेरो सय में कम से 
कम जैन प्रमाणशात्र के उच्च अम्यासियों के लिए, टिप्पडों का अमुफ भाग 
तथा प्रस्तावना पातय भ्रन्थ में सबंधा रखने ग्रोग्य है; जिससे कि शान की सीमा, 
एवं दृष्टिकोण विशाल बन सके और दशन के मुख्यप्राण असंप्रदागिक भाव का 
विकास हो सके | 

डिप्पण और प्रस्तावनागत चर्चा, भिन्न-भिन्न कालजबड को होकर की 
गई है | टिप्पणों में की गई चर्चा मुख्यतया विक्रम की पंचम शतान्दी से लेकर १७ 
वीं शताब्दी तक के दाशंनिक पिचार का स्पश करती है; जबकि प्रस्तावना में की 
हुई चर्चा मुख्यतया लगभग विक्रमपूर्व सइस्ताब्दी से लेकर विक्रम को पचम शता- 
दी तक के प्रमाण प्रमेय संबंधी दाशंनिक विचारसरणी के विकास का स्पर्श करती 
है। इस तरह प्रस्तुत ग्रन्थ में एक तरह से लगमग दाई हजार वर्ष को दाशंनिक 
विचारधाराओं के विकास का व्यापक निरूपण है; जो एक तरफ से खैन-परम्पस 
को और दूसरी तरफ से समानकाल्लीन या भिन्‍नकातीन जैनेतर परम्पराश्रों को व्यात् 
करता है। इसमें जो तेरह परिशिष्ठ हैं वे मूल व्याख्या या टिप्पण के प्रवेशदार 
या उनके अबलोकनार्थ नेत्रस्थानीय हैं। भीयुत माल्नवाणश्िय की कृति की 
विशेषता का संत्तेप में सूचम करना हो, तो इनकी बहुभुतता, तटठत्यता और 
किसी भी ग्रश्न के मूल के खोजने की ओर कुकनेवाली दाशंनिक दृष्टि की सत- 
कंता द्वारा किया जा सकता है | इसका मूल ग्रन्थकार दिवाकर की कृति के साथ 
विकासकालीन सामंजस्य हे । 
जेन मनन्‍्धों के प्रकाशन संबंध में दो बातें 

अनेक व्यक्तियों के तथा संध्याश्रों के द्वारा, जैन परम्परा के छोठे-बढ़े समी 
फिरकों में आचीन अर्वाचीन प्रन्थों के प्रकाशन का कार्य बहुत जोरों से होता 
देखा जाता है, परन्तु अधिकतर प्रकाशन सांप्रदायिक संकुचित भावना और 
स्वाग्रद्दी मनोबति के द्योतक होते हैं । उनमें जितना ध्यान संकुचित, श्वमवायिष्ट 
चृत्ति का रखा जाता दे उतना जैनत्व के प्रणशभूत सप्भाव व झनेकान्त हृष्ठि- 
मूखक सत्पस्प्शी श्रतरव निर्भप छानोग्रसना का नहीं रखा जाता। बहुंचा यह 


ऋष्ड' दैस धर्म ओर दशन 


भत्ता दिया फाता है कि अनेकान्त के नाम से कहाँ तक झनेकाश्त इष्टि की 
उपासना होती है । प्रस्तुत प्रन्भ फे संपादक ने, जहाँ तक में समस्त पाया हूँ, 
कोई स्थाग्रही सनोदृति से कहीं सोकते लिखने का जान-बूककर अन्त्न महीं 
किया दे । यह ध्येय 'सिंघी जैन प्रन्थमाला' के संपादक ओर प्रधान सप्रादक को 
मनोहइृत्ति के बहुद्ध झनुरूप हे और बत्तमानयुगीन व्यापक ज्ञान खोज की दिशा 
का ही एक विशिष्ट सकेत हे । 


मैं यहाँ पर एक फंदुक सत्य का निर्देश कर देने को अपनी नैतिक जवानदेही 
समझता हूँ । बैनघर्म के प्रमावक माने मनाएं जानेवाले शानोपासनामूल्ञक 
साहित्य प्रकाशन जैसे पविन्न कार में भी प्रतिष्ठाक्लोलुपतामूल्लक चोयदरति का 
दुष्कज्लंक कमी-कभी देखा जाता हे । सांसारिक कामों में चोयंहसि का बचाव अनेक 
लोग अनेक तरह से कर लेते हैं, पर धर्माभिमुख शान के क्षेत्र में उसका बचाव 
किसी भी तरद छन्तव्य नहीं हे | यह ठीक हे कि प्राचीन काल में मी शान चोरी 
होतो थी जिसके द्योतक 'वैयाकरणओरः कविश्लौर:” जैसे बाब्योदरण हमारे 
साहित्य में झाज भी मिलते हैं; परन्तु सत्यज्षद्वी दर्शन और धर्म का दावा करने 
बाले पहले और झाज भी इस कृति से अपने विचार व लेखन को दूषित होने नहीं 
देते और ऐसी चौयंइति को अन्य चोरी की तरह पूर्णतया घृणित समभते हैं। 
पाठक देखेंगे कि प्रस्तुत अन्य के संपादक ने ऐसी घृणित बवृत्ति से नख-शिख 
बचने का सभान प्रयत्न किया है। टिप्पण हों या प्रस्तावना--जहाँ-गहाँ नए. 
पुराने अन्यकारों एवं लेखकों से थोड़ा भी अंश किया हो वहाँ उन सब का या 
उनके ग्न्थों का स्पष्ट नाम निर्देश किया गया हे । संपादक ने अनेकों के पूव 
प्रयत्न का अवश्य उपयोग किया है और उससे श्रनेक गुण लाभ भी उठाया है 
पर कहीं भी अन्य के प्रयत्न के यश को अपना बनाने की प्रकट या अप्रकट चेष्ट 
नहीं की हे । मेरो इष्टि में सच्चे संपादक की प्रतिष्ठा का यह एक मुख्य आधार 
है जो दूसरी अनेक ब्रुटियों को भी झन्तथ्य बना देता है । 

मेरी तरइ पं० दद्यसुख मादवरणिया की भी मातृमाषा गुजराती है | प्रत्थरूप 
में हिन्दी में इतना विस्तृत लिखने कल इनका शायद यह प्रथम ही प्रयत्न है। 
इसलिए कोई ऐसी आशा तो नहीं रख सकता कि मातृभाषा जैसी इनकी हिन्दी 
भाषा हो; परन्तु राष्ट्रीय भाषा का पद हित्दी को इसलिए मिला है कि वह 
इरएक प्रान्त वाले के लिए अपने-अपने टंग से सुगम हो जाती है । प्रस्तुत हिन्दी 
लेखन कोई साहित्यिक लेखरूप नहों है। इसमें तो दार्शनिक विचारबिवेक ही 
मुख्य हैं। जो दर्शन के और प्रमाणशासत्र के जिशासु एवं अधिकारी हैं उन्हीं 
के तपयोग की प्रस्तुत कृति है। वैसे जिशासु और अधिकारी के लिए भाषातत्व 
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गौण है और विचारतत््त दी मुख्य है। इस दृष्टि से देखें तो कहना होगा कि 
मातृमाषा न होते हुए भी राष्ट्रीय भाषा में संपादक ने जो सामग्री रखी हे वह 
राष्ट्रीय भाषा के नाते व्यापक उपयोग की वस्तु बन राई है। 

बैन प्रमाणशालह्र का नई दृष्टि से सांगोपांग अध्ययन करनेवाले के लिए 
इसके पहले भी कई महत्त्व के प्रकाशन हुए. हैं जिनमें 'सन्मतितक', 'प्रमाण- 
मीमांसा', शानबिंदु', अकल्ंकग्रन्थत्रय”, न्यायकुमुदचन्द्र' आदि भुख्य हैं। 
प्रस्तुत अ्रन्य उन्हीं ग्न्‍्थों के श्रनुसंघान में पढ़ा जाय तो मारतीय प्रमाणशास्ों 
में जैन प्रमाशशाऊ्त्र का क्‍या स्थान है इसका शान भल्लीमाँति हो सकता है, 
और साथ ही जैनेतर अनेक परम्पराओं के दाशंनिक मन्तव्यों का रहस्य मी 
स्फुट हो सकता है। 
सिंधी जैन प्न्थमाला का कारयवैशिष्य्य 

सिंघी बैन अन्यमाज्ञा के स्थापक स्व० बाबू बद्दादुर सिंहजी स्वयं भ्रदाशील 
जैन ये पर उनका दृष्टिकोण साम्प्रदायक न होकर उदार व सत्यक्षद्धी था। 
बाबूजी के दृष्टिकोण को विशद और मूर्तिमान्‌ बनानेवाले ग्रन्थमाला फे मुख्य 
संपादक हैं। आचाये श्रीजनविजयजी की विविध विद्योपासना पन्‍्थ की 
सकुचित मनोबृत्ति से सबंथा मुक्त है। जिन्होंने ग्रन्थमाला के अभी तक के 
प्रकाशनों को देखा होगा, उन्हें मेरे कथन की यथयार्थता में शायद ही संदेह 
होगा। ग्रन्थमात्ना की प्राणप्रतिष्ठा ऐसी ही भावना में है जिसका असर ग्रन्थ- 
मात्ला के हरएक संपादक की मनोजृत्ति पर जाने अनजाने पड़ता है। जो-जो 
संपादक विचारस्वातन्न्य एवं निर्भयसत्य के उपासक होते हैं उन्हें अपने 
जिन्तन लेखन कार्य में ग्रन्थमाला को उक्त भूमिका बहुत कुछ सुश्रवसर प्रदान 
करती है और साथ ही ग्रन्थमाला भी ऐसे सत्यान्वेषी संपादकों के सहकार से 
उत्तरोत्तः ओजस्वी एवं समयानुरूप बनती जाती हे। इसी की विशेष प्रतीति 
अल्युत कृति भी करानेवाली सिद्ध होगी । 
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